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Elenco delle abbreviazioni più comuni nel testo 
Riteniamo utile radunare in un unico elenco gli acronimi più importanti utilizzati nella 
stesura del presente lavoro, lasciando da parte quelli sciolti nel testo e di uso localizzato. 
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GR = GRECIA 
GS = GRADO DI SECOLARIZZAZIONE 
GSS = GENERAL SOCIAL SURVEY 
Hl = IPOTESI GENERALE SULLA SECOLARIZZAZIONE 
ICS = TESI CLASSICA (O PARADIGMA CLASSICO) SULLA SECOLARIZZAZIONE 
ID = IMPORTANZA DI DIO 
IDIREL = VALORE DEL CIRCUITO RELAZIONALE 
INTREL = INTERRUTTORE RELAZIONALE 
IR = IMPORTANZA DELLA RELIGIONE 
IR = IRLANDA 
IT = ITALIA 
LET = LETTONIA 
LIT = LITUANIA 
LUX = LUSSEMBURGO 
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abbreviazione significato 
MT = MALTA 
NIR = IRLANDA DEL NORD 
NL = PAESI BASSI 
OR = ATTI DI PREGHIERA O MEDITAZIONE 
ORTH = ORTODOSSI 
PCA = ANALISI DELLE COMPONENTI PRINCIPALI 
PL = FREQUENZA DI PRATICA RELIGIOSA LITURGICA 
POL = POLONIA 
POR = PORTOGALLO 
PP = FREQUENZA DI PRATICA RELIGIOSA PRIVATA 
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= TEORIA DELLA SCELTA RAZIONALE 
= PARTITO COMUNISTA ROMENO 
= CELEBRAZIONE RELIGIOSA DELLA MORTE 
= CELEBRAZIONE RELIGIOSA DEL MATRIMONIO 
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= TIPO DI SECOLARIZZAZIONE 
= SPENDERE IL PROPRIO TEMPO IN CHIESA O PARROCCHIA 
= UCRAINA 
= UNIVERSO SOCIETÀ CIVILE 
= UNGHERIA 
= UTILITÀ DELLA RELIGIONE PER SE STESSI 
= WORLD VALUES SURVEY 
= IPOTESI SULLA SECOLARIZZAZIONE DI HOLUNGER E HALLER 
= IPOTESI DI MEULEMANN 
• Abbiamo mantenuto il più possibile fede alla lingua italiana, in cui il lavoro è scritto. Là 
dove l'opera citata è edita in una lingua straniera, la traduzione è nostra, salvo diverso avviso. 
Ciò ha ragioni essenzialmente pratiche. Ci scusiamo per le imperfezioni di espressione e gli 
eventuali errori di battitura. 
• Una prima eccezione all'uso della lingua italiana è costituita dagli acronimi presenti nel 
testo. Talvolta essi rimandano ad una espressione straniera (ad esempio BELO_PAT), per 
ragioni mnemoniche o attraverso l'ordinamento delle iniziali (RCP per Partito Comunista 
Romeno, ordinato secondo l'uso anglosassone). 
• Altre volte sono state utilizzate espressioni in lingue straniere potendosi presupporre che 
esse siano ampiamente conosciute. Per rispetto della fonte, una tabella che non abbiamo 
rielaborato, riporta la legenda in lingua inglese. 
• Rimandiamo sempre all'opera da noi direttamente citata, lasciando a parte ogni 
indicazione sulla successione delle edizioni e sulle eventuali traduzioni. 
vi 
• Essendo stato il nostro un lavoro secondario «giocale» (dove il globale è in larga parte 
virtuale) vi sono numerose fonti che sono state primariamente consultate su internet. Solo 
alcune di esse sono state poi pubblicate. Là dove la fonte è di questo tipo abbiamo pertanto 
indicato il sito di riferimento e un'indicazione di tempo, essendo internet sottoposto ad un 
continuo mutamento. Ringraziamo i motori di ricerca generali e specifici <google.com> 
<findarticles.com> e <citeseer.com> oltre che alla biblioteca virtuale a pagamento 
<questia.com> dalla quale abbiamo tratto pure giovamento. 
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PARTE PRIMA: QUESTIONI INTRODUTTIVE 
I. Ricognizione generale del campo di ricerca 
l. Introduzione 
L'osservazione, sia sociale che sociologica, da vari decenni ormai1 si imbatte in un 
consistente numero di fenomeni eterogenei, per molti imprevisti per altri persino indesiderati, 
qualora nella scienza sia lecito desiderare, 2 che certamente significano la fine della 
prognosticata progressiva residualità del fenomeno religioso nelle società contemporanee. 3 
Considereremo questo fatto della FRR l'evidenza base di tutto il lavoro di ricerca che seguirà. 
Riteniamo, per ragioni che nel corso del presente scritto andremo ad esplicitare, che questa 
interpretazione minimale di quello che taluni chiamano, non senza ambiguità/ «il risveglio 
religioso» o similmente, ci fornisca una base sufficiente per rifondare lo studio della 
«dimensione religiosa della società»5, evitando alcuni vicoli ciechi in cui il dibattito, in particolar 
modo quello sulla secolarizzazione, si è ingabbiato, specialmente negli ultimi decenni. Con la 
circonlocuzione «fine della prognosticata progressiva residualità del fenomeno religioso nelle 
società contemporanee», introduciamo quindi il tema generale del presente lavoro senza 
cadere in una definizione del mutamento in atto che determini a priori, come sovente accade, 
proprio ciò che, con una adeguata teoria e una corrispettiva analisi empirica, deve essere 
studiato. Con essa affermiamo quindi minimalmente che è avvenuto un'inversione di segno 
nell'evoluzione della sfera religiosa della società6 (lasciando impregiudicata la questione se 
esso concerna solamente l'interpretazione corrente della storia contemporanea o anche la 
realtà sociale stessa7) e ci atteniamo ad una determinazione negativa del cambiamento (cioè la 
fine, in quanto fatto necessario, di un tendenza secolare di esaurimento). In positivo, la 
1Cfr. per una sintetica rassegna Hervieu-Léger, 1973. L'Autore intitolava significativamente quel contributo di più di 
trent'anni or sono: "Segni di un risveglio religioso contemporaneo?". Da allora le ricerche, i contributi, le riflessioni in 
risposta a questo interrogativo si sono moltiplicate, a tutti i livelli del discorso, tanto che anche se effettivamente non 
fosse cambiato nulla, sarebbe socialmente cambiato (quasi) tutto. 
2 Il desiderio infatti, è anche una forma di conoscenza. Nel grande processo di formalizzazione del sapere, che 
costituisce parte importante del progresso scientifico moderno e contemporaneo, si è teso più ad escludere questo 
conoscenza in quanto non formale che ad includerla in quanto sapere non ancora formale. 
3Per brevità indicheremo questa circonlocuzione con l'acrostico troncato FRR (Fine della Residualità Religiosa) e 
identificheremo, là dove non si dica il contrario, la FRR con i fenomeni che interpreta. 
4Prima fra tutte, l'assumere implicitamente come valida, seppur superata, l'ipotesi classica della secolarizzazione (ICS) o 
dell'eclissi del sacro. 
5L'espressione è utilizzata e motivata da Peter Koslowski, 1985: 293-294. 
~on riteniamo per il momento utile definire che cosa si intenda per «sfera religiosa» per non correre il rischio di far 
dipendere l'osservazione di mutamento dalla definizione di religione assunta. Ci affidiamo quindi alla nozione di senso 
comune di religioso che, pur non essendo formale, è in questa fase introduttiva, sufficientemente chiara. Nel quinto 
capitolo (parte seconda) proveremo ad unire la questione della definizione del religioso con lo studio del suo 
mutamento. 
7Con ciò introduciamo quindi una distinzione, tra comunicativo e reale, per nulla pacifica nella teoria sociologica sulla 
quale avremo occasione di ritornare nel prossimo capitolo. Essa rimarrà comunque insufficientemente sviluppata. 
circonlocuzione illumina la presenza di quella che Augusto Del Noce considerò l'inevitabile 
opzione, il pari pascaliano, che sta a fondamento della modernità assiologicamente intesa,8 tesi 
che più recentemente troviamo espressa anche nell'opera La scommessa della modernità di 
Adam Seligman9, forte anche egli della frequentazione, maggiormente sociologica e 
teoreticamente meno impegnativa, con il pensiero di Erich Voegelin. 
Benché questo fenomeno abbia portata internazionale e in questo quadro comparativo 
molto ampio sia stato oggetto di studio, noi limiteremo il nostro sguardo al caso particolare 
della Ortodossia rumena, 10 inerente, come scrive Cesare Alzati, quello "spazio carpato-
danubiano che rappresenta nel contesto europeo un'area singolarmente significativa, in cui gli 
ambiti di civiltà irradiatisi da Roma e dalla Nuova Roma, incontrandosi, hanno evidenziato le 
rispettive specificità, ma hanno altresì sviluppato una ricca trama di rapporti, che ha segnato 
nel profondo le diverse realtà antropologiche qui trovatesi a convivere. "11 Questo spazio 
romeno ha visto su di sé, nel secolo scorso, in tutte le sue varianti, ciò che un suo figlio, Mircea 
Eliade, esperì e denominò "il terrore della Storia"12 : da una "democrazia impossibile"13 ad un 
"falso fascismo" 14 d'anteguerra, attraverso l'autoritarismo militare, il totalitarismo comunista, 
nelle sue fasi evolutive, sino alla apertura alle democrazie occidentali. In tutto questo percorso 
individuammo, quando pensammo il titolo per il presente lavoro, due fasi del processo di 
«secolarizzazione», per esprimerci con questa terminologia, tuttora prevalente e qui, in prima 
istanza, neutralmente introdotta: 15 la prima fase, forzata, esito probabile di più di quarant'anni 
di regime comunista e la seconda, «spontanea» 16, frutto dell'apertura, ricca di contraddizioni, 
alle economie di mercato dopo la svolta del dicembre 1989. L'analisi di questo caso di 
confronto della religione con i cangianti assetti sociali ci permetterà di affrontare il tema più 
generale dello studio sociologico della confessione cristiano ortodossa, sul quale la letteratura a 
tutt'oggi non è affatto abbondante17• In particolare ci domanderemo se l'Ortodossia subisca e 
risponda alle sfide della modernità in modo peculiare e caratterizzabile, in analogia con gli 
8Si tratta della tesi centrale del pensiero di A. Del Noce. Cfr. A. Del Noce, 1990. 
9 Scrive infatti A. Seligman: "Il mondo privo di centro prodotto dalla secolarizzazione radicale [ ... ] ha prodotto la 
propria nemesi nella forma di una religiosità che spesso assume le vesti del fondamentalismo. Dal mio punto di vista la 
cultura e la politica della modernità hanno scommesso tutto sulla possibilità di costruire un fondamento autorevole del 
sacro a partire da dettami non più trascendenti ma trascendentali"; in Seligman, 2002: 27. 
10Per una esposizione storico-dottrinale sintetica sull'Ortodossia e i suoi rapporti con il Cattolicesimo cfr. Wilhelm de 
Vries, 1992. 
11 Alzati, 200 l: I 
12Eliade, 1995b: 226s. cfr. Marco Cugno, 1998: 27s. 
13 Cfr. Hugh Seton-Watson, 1992. 
14L'espressione è di Mariano Ambri, 1980, in risposta alla tesi dell'ortodossia marxista del "fascismo unico", centrale 
nell'interpretazione corrente della storia contemporanea che considera il fascismo unico un errore contro la cultura più 
che un errore della cultura. Per questa tesi cfr. ad esempio A. Del Noce, 1995, 1982. è comunque un tema molto 
ricorrente nel filosofo italiano. 
15 Il termine «secolarizzazione», purificato da le numerose implicanze ideologiche, non significa altro che mutamento in 
negativo nella sfera religiosa della società, secondo le sue molteplici dimensioni. 
16Diciamo provvisoriamente «spontanea», dovendo ancora esaminare i caratteri della secolarizzazione occidentale. Essa 
si differenzia dalla persecuzione religiosa comunista per il suo carattere non pianificato centralmente. 
17 La circostanza è lamentata da molti autori, soprattutto a causa del fatto che il vuoto di analisi è riempito dai numerosi 
luoghi comuni. In Italia segnaliamo l'interessamento al tema di Luigi Berzano e Andrea Cassinasco, 1999. Nel sesto 
capitolo dedicheremo una sezione all'analisi della letteratura sull'argomento. 
2 
studi già compiuti per le altre confessioni cristiane nelle molteplici varianti nazionali. Il lavoro 
che seguirà è di natura quasi esclusivamente secondaria, sia di tipo quantitativo che anche 
qualitativo: ha la modesta pretesa di costituire una sintesi critica e problematica che tracci la 
strada a successive ricerche primarie nell'ambito della religione dei Romeni. 
3 
2. Oriente, Occidente, Occidente-Oriente 
Il compito non si presenta affatto semplice e piano. In sede introduttiva conviene pertanto 
distinguere le differenti dimensioni che convergono su questo caso di studio al fine di poterle 
affrontare separatamente con maggiore chiarezza, lasciando alle fasi successive l'onere della 
sintesi, che tuttavia sarà già possibile intravedere nell'ordine intrinseco agli aspetti che si 
andranno analizzando. 
In primo luogo sono importanti le ragioni, certo primariamente soggettive ma non per 
questo esclusivamente tali, che ci hanno indotto a scegliere e definire un tale oggetto di 
ricerca, soprattutto per permetterne una sua più ampia contestualizzazione culturale. Ci 
sembra che vi sia stato, sin già dalla prima fase di distensione che visse la guerra fredda, un 
crescente interesse anche culturale per la parte orientale di questo nostro continente europeo 
che si intende unificare a ritmi sempre più sostenuti, raggiungendo peraltro aree che mai nella 
storia composero insieme uno stesso corpo politico, per quanto sovranazionale. 18 Non si tratta, 
come l'economicismo corrente sembrerebbe voler imporre all'attenzione esclusiva, di un puro 
problema di integrazione di sistemi di produzione o anche più ampiamente, ma nella stessa 
ottica di ragione strumentale, di sistemi sociali, nelle loro diverse ramificazioni, questione che 
pur esiste, proprio in ragione del ritardo evolutivo, commisurato a quella che Nikolaj 
Berdjaev, 19 riferendosi all'Occidente, chiamò la "civilizzazione più perfetta", che questa parte 
dell'Europa ha subito negli anni del totalitarismo comunista. Né ci riferiamo ad una direzione 
obbligata di espansione, un puro dato di fatto, un novello Drang nach Osten delle potenze 
europeo-occidentali; ma si tratta dell'apporto culturale che l'Oriente, nella particolare forma 
mista che assume in Europa, può fornire a questo progetto europeista, non tanto per risolvere 
problemi che l'Occidente contemporaneo genera, rigenera, esporta ed impone, quanto per 
lasciare intravedere quelle alternative di buona vita associata che esso stesso invece, in quanto 
tale, per atto fondazionale diremo, esclude ed occulta.2° Certo, questa dicotomia Oriente-
Occidente21 potrebbe suscitare perplessità, sia per un pregiudizio empirista contrario ad ogni 
tipologia, che lasci intendere qualche essenza, fosse anche nella versione debole della 
metodologia weberiana, sia per la equivocità di entrambi i termini, ed in particolare proprio di 
18 Cfr. Federico Chabod, 1995. 
19 Cfr. N. Berdjaev, 1930: 63-75. 
20 Riferimento principe è la svolta hobbesiana, di cui ci occuperemo nel prossimo capitolo. Essa è normalmente 
identificata, senza lasciare spazio ad alternative interne, con la modernità occidentale. Per questo motivo la 
prefigurazione di una possibilità diversa nelle società cristiano orientali deve essere vista in opposizione agli esiti della 
cristianità occidentale. Scrive Marinelli, 1994: 174n. "È la dimensione contrattualistica della società che il pensiero 
russo non solo ritiene quanto di più disumano il pensiero occidentale abbia elaborato al livello di concezioni 
antropologiche e sociali, ma anche considera come un elemento che spinge fatalmente la società umana che si organizza 
in base a tale concezione verso la più completa autodistruzione." Ritroveremo questo pensiero trattando del modello 
ortodosso di società civile, nel settimo capitolo (il modello Doestovskij). 
21Noi partiamo da un uso «ingenuo» di questa differenza, confortati da quanto ha detto lo storico della cultura Ihor 
Sevcenko, nell'ambito del convegno di studi «Storia religiosa dell'Ucraina» (atti di prossima pubblicazione presso il 
Centro Ambrosiano). Tracciando una breve storia di questa opposizione culturale egli infatti si è pronunciato a favore, 
in un contesto simile al nostro, di questo «ingenuo» di detta opposizione, a suo dire sufficientemente preciso. 
«Oriente» indicante un ambito geografico troppo disomogeneo per storia e cultura per poter 
essere considerato anche solo analogicamente predicabile con tale unica espressione. Eppure 
in coloro nei quali la necessità di pensare un'alternativa ad un progetto di integrazione 
primariamente economicista acquista maggiore consapevolezza, queste categorie 
interpretative, anche solo per un rifiuto di identificare l'Occidente con l'Europa, si ritrovano 
facilmente, caricate talvolta di eccessivi significati e speranze, talvolta di visioni alternative tali 
da meritarsi almeno il tentativo di una discussione teorica ed empirica, nella misura del 
possibile. 
Non neghiamo che sia forte la tentazione di un gioco intellettuale molto semplice, che si 
avvalga di queste coppie di opposti; di fronte ai problemi globali che la società contemporanea 
crea senza dare l'impressione di saper risolvere, o all'insoddisfazione di cui essa è all'origine, si 
invoca un'alterità, sia essa temporale (ecco il «post») o sia geografica (ecco il molteplice 
Oriente: comunitario, contemplativo, autenticamente religioso) alla quale si attribuisce la 
soluzione, o, più modestamente, almeno la potenzialità, le risorse per poter giungere ad essa, 
solo se lo si volesse. A ciò connesso vi è anche il rischio di reificare queste categorie lasciando 
intendere una divisione troppo netta, quasi invece lo stato normale non fosse, frutto di millenni 
di mutue relazioni, una creativa commistione di elementi. Ragione per cui si preferiscono 
espressioni miste: lo stesso Berdjaev preferiva chiamare la Russia, «Oriente-Occidente» e lo 
spazio romeno, pur nella sua esiguità, offre ragioni ancora più forti per tali denominazioni di 
transizione. Oppure l'uso di queste coppie oppositive potrà essere un modo comodo per creare 
nicchie difensive contro il nuovo corso di cui si temono le conseguenze. Tolti questi rischi 
retorici, o perlomeno di essi avvertiti, si può tuttavia indagare se e come in uno specifico 
spaziale, temporale e ideale questa alternativa, che abbiamo denominato appunto «Oriente», è 
vissuta e pensata. 
Essendo però un tale compito ancora troppo indeterminato, dobbiamo procedere 
innanzitutto a delle limitazioni che motiviamo razionalmente, a cui seguirà un lungo percorso di 
avvicinamento, sui cui esiti non possiamo essere certi in anticipo. La prima limitazione consiste 
nella scelta dell'ambito religioso, estrapolato dal vasto arco della cultura, per il ruolo 
fondamentale che ha svolto, sia attivamente che per opposizione, nella genesi ed evoluzione 
storica sia dell'Oriente che in particolare dell'Occidente moderno, sino all'epoca 
contemporanea. Esso, esprimendosi inoltre in molteplici istituzioni caratterizzate da grande 
stabilità e continuità, conserva memoria di questi sviluppi divergenti e continua ad essere un 
luogo di vivacità culturale per il futuro, prerogative che lo rendono favorevole terreno di studio 
sociale. Proprio in termini religiosi, se non persino confessionali, è stata inoltre di sovente 
interpretata la diversità tra questi due mondi. 22 
22 In ciò lo schematismo di S. P. Huntington, 1997 manifesta il pregio della chiarezza. Elaborando il suo concetto di 
civilizzazione scrive: "Di tutti gli elementi formali che defmiscono una civiltà, tuttavia, il più importante è 
generalmente la religione, come sottolineavano gli ateniesi. Quasi tutte le maggiori civiltà nella storia dell'umanità sono 
state strettamente identificate con le grandi religioni del mondo, e popolazioni di uguale lingua ed etnia ma di diversa 
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Possiamo quindi subito tentare di enucleare quello che riteniamo il punto centrale della 
differenza in ambito religioso, per quanto la sociologia possa vedere, tra Occidente moderno e 
Oriente, osservandolo dalla nostra sponda occidentale23 sia perché ci è più familiare sia perché 
appare essere quella in espansione e dominante. Pensiamo di ricavare buone indicazioni da un 
librettino, piuttosto noto, di Romano Guardini: La fine dell'epoca moderna, come pure nel 
complesso della sua filosofia della religione24 • Non riteniamo inutile soffermarci un poco su 
questo tentativo di comprensione della situazione religiosa globale per due motivi: perché, dal 
punto di vista sociologico, sentiamo il bisogno di una visione generale in cui inserire 
criticamente l'enorme materiale empirico e di teoria a piccolo-medio raggio che, non da solo né 
unicamente, il dibattito sulla secolarizzazione ha prodotto; e poiché vediamo operare queste 
categorie interpretative, trasformate in giudizi perentori, specialmente in coloro che con questa 
nuova situazione sono via via sempre più confrontati a partire da una contesto come quella 
orientale. 
Guardini, in primo luogo, oppone senza porre in contraddizione/5 come accade nella 
teologia dialettica di Karl Barth, religione e fede: la prima intesa naturalisticamente come esito 
della ricerca umana dell'assoluto, la seconda come evento soprannaturale di incontro tra Dio e 
l'uomo. Data la stretta relazione vitale concreta che intercorre tra questi due opposti polari, la 
metamorfosi dell'uno non può che portare a profondi cambiamenti anche nell'altro. La tesi, 
concernente la vicenda storica del religioso, è in velocissima sintesi e breve presentazione, la 
seguente: l'Occidente moderno ha percorso il tragitto dall'innaturale tensione verso uno stato 
di religiosità pura26 nel suo primo compimento ottocentesco, che Niklas Luhmann chiamerà più 
tecnicamente differenziazione del sottosistema religioso, al rovesciamento in quello che pare 
essere l'unica esperienza storica conosciuta di società naturalmente areligiosa/7 esito verso cui 
religione possono benissimo massacrarsi a vicenda, com'è accaduto in Libano, nell'ex Jugoslavia e in India." (1997:47) 
Sui dubbi che solleva l 'asserto dell'esistenza di un «blocco ortodosso» cfr. tra gli altri K. Kotzias, 200 l. 
23 Questo punto di osservazione privilegiato si riflette anche nella selezione della bibliografia sulla quale si basa questo 
lavoro di carattere secondario. 
24 CfGuardini, 1954, 1964, 1985 e Silvano Zucal, 1990, a cui sono debitore di alcune delle riflessioni presentate. Ci 
sembra tuttavia che Zucal non superi il nodo irrisolto dallo stesso Guardini concernente il rapporto tra religione e fede 
nell'epoca contemporanea. Cfr. anche la tesi dedicata all'argomento da L. Bolner (Università degli studi di Trento). 
25 È il tema dell'opera giovanile di Guardini: L 'opposizione polare, a cui rimandiamo. Guardini, 1997. 
26 CfGuardini, 1954: 98-99. 
27 Scrive Guardini per chiarire questa a-religiosità: "Ricettività (religiosa, Ndr) che non intendiamo, lo ripetiamo ancora 
una volta, come fede nella Rivelazione cristiana e come condotta ispirata a quella Rivelazione, ma come contatto diretto 
con il contenuto religioso delle cose; quel lasciarsi afferrare dal flusso del mistero che promana dal mondo e che si 
ritrova presso tutti i popoli e tutti i tempi. In Guardini, 1954: 98. Cfr. Del Noce, 1990a (il concetto di irreligione) e 
Charles Peguy, 1997 Scrive il poeta francese, per significare la radicalità della irreligione moderna: "Non è la 
cristianizzazione che è un problema, storico. Al contrario è il contrario, è l'incristianizzazione, è la decristianizzazione 
.... è l'incristianizazione che costituisce il problema, l'incompletamento, l'enorme incompletamento della 
cristianizzazione; e la decristianizzazione, l'attuale, la moderna decristianizzazione; l'incristianizzazione: che cosi 
enormi placche dell'umanità non siano mai state raggiunte, occupate, ci sono tante cosa ancora da fare; la 
decristianizzazione, problema ancora infinitamente più pungente, in qualche modo, perché perdere (cosi a questo punto) 
costituisce inoltre un problema ancora infinitamente più pungente, più segreto, più misterioso, più inquietante di quello 
del non guadagnare affatto [ ... ] perché questo popolo che era cosi profondamente cristiano ... questo popolo che noi 
conosciamo, così profondamente diventato incristiano, così profondamente, così interiormente decristianizzato; (lo dico 
diventato incristiano, e non ridiventato, anche perché ciò non significa la stessa cosa; questa incristianità attuale, questa 
decristianità è infinitamene più grave, questa decristianità colpevole e come si dice in Corneille criminale, è diversa 
6 
il sociologo di Bielefeld non seguirà il teologo italo-tedesco, cadendo a motivo di ciò in alcune 
difficoltà teoriche che avremo modo di rilevare sotto. Scrive a proposito del vuoto religioso 
Silvano Zucal: "A determinare questo vuoto concorrono diversi fattori. Guardini indica in 
particolare fenomeni della massificazione, dell'egemonia spaventosa dell'artificiale, 
dell'assoluto potere della tecnica che determina un epoca senza immagini".28 In una tale 
situazione religiosa la fede, che la sociologia in quanto tale non può distinguere, rimane, in 
quanto soprannaturale, ugualmente possibile ma in una forma inedita "più parca, ma anche più 
pura e più grave"29 perché resa orfana del suo "opposto polare" che la sosteneva e la limitava 
al contempo. Un'analisi simile della dissoluzione del sacro, con una eziologia più remota 
includente lo stesso medioevo occidentale, la troviamo in Berdjaev, inserita in quella che il 
filosofo russo in esilio chiamò il processo di decadimento della cultura. Riassume questo 
pensiero Giancarlo Marinelli quando scrive: "Ogni dimensione profana posta e accettata come 
una realtà separata dal sacro, anche se confinante col sacro, in quanto tale ritenuta accettabile 
(ed è questa una caratteristica costitutiva di ogni visione del mondo che si basa sulla 
separazione tra sacro e profano), tende fatalmente a dissolvere il valore del sacro. Ogni 
epifania è infatti caratterizzata sempre, anche se in genere implicitamente, dalla tendenza a 
porre se stessa come la cosa più essenziale, più reale e da cui dipende tutta la realtà 
circostante. Perciò, in fondo, accettare che fuori dalla liturgia, dal culto vi sia una realtà che 
può stare in se stessa e che può non rientrare assolutamente nella realtà, nella dimensione del 
culto, significa spingere ab origine il sacro verso la sua dissoluzione"30• La completa 
profanazione attuale sarebbe pertanto, o a partire dalla svolta moderna, come pensa Guardini, 
o sin dalle sue origini medioevali, secondo Berdjaev, esito coerente della civilizzazione 
occidentale, scesa ad un volontario compromesso con le potenze del mondo. 31 La vicenda 
religiosa dell'Oriente, questo Oriente che "sembra quasi uscire dalla dinamica della storia'132, o 
per virtù propria o per ritardo evolutivo, su ciò si dovrà appunto riflettere, sembra essere 
parzialmente diversa: permane in esso in misura maggiore quella che si deve giudicare 
un'autentica esperienza del sacro, che continua ad attrarre sinceramente alcuni figli 
dell'Occidente, ripugna ad altri, diventa per i molti un ulteriore oggetto di consumo alternativo. 
Altri ancora, come il tedesco Werner Schubart, furono mossi dalla speranza che questo Oriente 
dall'incristianità di prima, dell'antecristianità per cosi dire innocente; tutt'altra cosa ... Cosi decristiano nel sangue." In 
questo senso non basta un po' di crescita di indici religiosi per parlare di FRR. 
28 Zucal, 1990: 486. L'espressione: «Epoca senza immagini» allude alla IX Elegia di R. M. Rilke e si presterebbe ad 
interessanti deduzioni proprio nel merito del confronto tra Oriente e Occidente moderno. 
29 Guardini, 1954:110. 
30 Marine Ili, 1994: 92. È questa evidentemente una concezione ultimamente debole e perdente del sacro. 
31 Non sfuggirà la vicinanza di questa posizione di quella dell'irrazionalismo contemporaneo, sia nella sua forma 
teologica sia in quella filosofica, che convergono, da opposte valutazioni, nel ricondurre la desacralizzazione 
dell'Occidente al cristianesimo stesso. Cfr. per una sintesi efficace di questa posizione, di cui si fa promotore, Alain De 
Benoist. 1992. 
32 Cfr. Berdjaev, 1930: 63-65. 
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«rigeneri psichicamente» quell'Occidente che "ha donato all'umanità le forme più perfezionate 
della tecnica, della statualità e del traffico, ma le ha rubato l'anima."33 
Con questi brevi cenni abbiamo solo impostato un dibattito molto ampio e interessante, 
anche per la sociologia, che richiederebbe una maggiore precisione concettuale e terminologica 
ma che esula dagli scopi immediati di questo studio. Ci basterà per ora accogliere dalla 
riflessione filosofica questo giudizio severo sul vuoto religioso della postmodernità occidentale. 
Esso tornerà utile quando si dovrà valutare il significato, anche filosofico, di quel complesso di 
fenomeni nuovi che abbiamo denominato con l'acronimo FRR. 
Il confronto religioso tra Oriente e Occidente, anche limitando l'osservazione a quest'unica 
differenza generale individuata, rimane un ambito troppo vasto e indeterminato per una ricerca 
sociologica, che rischierebbe di girare a vuoto, giovandosi sì di apporti interdisciplinari ma 
senza trovare il suo specifico oggetto di studio. Esso deve corrispondere a ciò che socialmente 
attua le differenti esperienze religiose che idealmente sono state indicate e brevemente 
descritte. Pur ammettendo l'esistenza di fenomeni rilevanti di deistituzionalizzazione del 
religioso, non solo in Occidente, il riferimento alle organizzazioni ecclesiastiche resta pertanto 
imprescindibile, in particolare se non ci si intende limitare ad una mera descrizione della 
credenza individuale ma si vuole allargare lo sguardo a quegli effetti sociali della religione che, 
qualora presenti, sono necessariamente mediati da esse. L'esperienza del sacro, o della sua 
assenza, acquista· corpo sociale nella religione organizzata, nel nostro caso in quelle che 
comunemente, con una certa improprietà teologica, sono dette le confessioni cristiane, 
occidentali e orientali. Esse, con la loro identità e tradizioni, spesso, in quanto vitali, occasione 
di scontro e distanziamento, danno forma alla credenza ed in particolare a questo confronto 
religioso tra Oriente e Occidente, altrimenti destinato a cadere nella genericità, finendo per 
diventare uno dei luoghi, all'interno dello stesso processo di costruzione europea, dal quale il 
nostro interesse era stato originato, dove maggiormente si vive questa diversità e si riflette sui 
suoi rischi e sulle opportunità ad essa connesse. 
In questo dibattito, a volte diretto, a volta a distanza, è facilissimo ritrovare quella 
differenza religiosa tra Oriente e Occidente, precedentemente descritta. Scrive, in forma di 
auspicio conclusivo di un intervento dedicato al contributo ortodosso alla costruzione dell'unità 
europea, Roberto Morozzo Della Rocca: "L'Oriente europeo ortodosso non è una realtà esotica 
e misterica. Possiede valori determinati da offrire all'Occidente: il pluralismo, il senso della 
differenza, il relativismo culturale, la profondità spirituale, la libertà di non definire e non 
classificare, la fedeltà alle origini cristiane ossia a radici comuni a tutti, la diffidenza per la 
logica ordinatrice al conformismo. L'ortodossia, teocentrica e verticale, può riequilibrare il 
cristianesimo occidentale troppo antropocentrico e orizzontale,"34 dove, giova ricordarlo, pur 
rispettando la dignità di pensiero dell'ipotesi esplicativa sottesa a questa confusione, dicendo 
"cristianesimo occidentale" si deve intendere quello contemporaneo, già trasformato dal rullo 
33 Schubart, 194 7: 41. 
34 R. Morozzo Della Rocca, 1999: 95. 
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compressore della secolarizzazione, e non semplicemente, come pure accade in menti poco 
illuminate, male informate, di vasta ignoranza, il cristianesimo d'occidente in quanto tale. Del 
resto, come spesso anche benevolmente capita, facilmente si confonde da parte orientale 
l'ideale con la realtà dei fatti, riducendo la propria esperienza solo a questo e quella altrui a 
quello, dilungandosi poi a mostrare tutte le buone qualità che idealmente si possiedono e che 
farebbero così bene alla civiltà occidentale naturalmente irreligiosa. 
Ci dovremo quindi occupare, nel terzo capitolo, di questa specie di sociologia della religione 
implicita, che rischia di usurpare il campo ad una riflessione autenticamente sociale sulla 
dimensione religiosa. Ma non si tratta nemmeno solo di una slealtà contingente, tra l'altro 
facilmente rinvenibile, invertita di segno, negli interlocutori occidentali; vi sono ragioni più 
profonde della semplice appartenenza confessionale per questa tentazione orizzontalistica, 
come scrive Marinelli in riferimento al pensiero di Lev Chestov: "E anche nell'oriente ortodosso 
le riflessioni antioccidentali che cercano di far leva sulle verità escatologiche e messianiche 
della fede cristiana appartengono più che altro alle virtualità, alle potenzialità, non ancora 
pienamente espresse, della fede, più che al cammino storico finora percorso. Anche la storia 
dell'oriente ortodosso, infatti, come viene riconosciuto da Solov'ev (oltre che da Rozanov, da 
Chestov e da Berdjaev), estromette, sebbene in modo e misure diverse, la radicalità 
escatologica e apocalittica dei Vangeli. Ma è soprattutto Chestov che mette in evidenza come lo 
svuotamento della forma escatologica del sacro, costituisce, in generale, un'inclinazione 
naturale della coscienza umana. Un'inclinazione naturale che spinge l'uomo a voltare le spalle a 
ciò che è comunque essenziale alla sua vita."35 D'altro canto non ci si deve nemmeno prestare 
troppo facilmente a quel giochetto retorico, sopra descritto, che vede nell'opposizione netta 
alle caratteristiche dominanti di un'epoca la soluzione ad ogni male. Proponiamo quindi, 
avvicinandoci alla conclusione di questa prima sezione, alcuni stralci di un discorso del teologo 
Olivier Clément, doppiamente significativo, in quanto egli è francese ed in quanto egli è 
ortodosso, che evidenziano alcuni rischi connessi in questo confronto con l'Occidente. In primo 
luogo l'attitudine ad autoconcepirsi in opposizione all'altro, deformando la propria stessa 
immagine oltre a quella altrui ed impedendo pertanto una retta comprensione reciproca: 
"Occorre anzitutto cessare di ridurre il religioso al culturale, di opporre senza rimedio una 
fantomatica «cultura ortodossa» a una «cultura occidentale» demonizzata: in questa 
concezione l'Occidente è concepito come una «civiltà dell'eresia» totalitaria, accanita nel 
distruggere l'ortodossia, sistema malefico guidato dalla giudeo-massoneria e dal Vaticano. [ ... ] 
Diffidiamo degli irrigidimenti «identitari» che rischierebbero di fare dell'Ortodossia una setta, o 
un insieme di sette! Un'Ortodossia ferma ed aperta rifiuterà dunque di definirsi a contrario in 
rapporto alle confessioni occidentali, e anzitutto al cattolicesimo. [ ... ] Abbiamo una 
testimonianza da rendere serenamente, senza provare di continuo il bisogno -un bisogno di 
piccoli uomini e di minoritari complessati- di giustificarci squalificando l'altro. Ciò che del resto 
35 G. Marine Ili, 1994:158. 
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dà l'impressione che noi rifiutiamo di comprenderlo, e lo chiude alla nostra testimonianza. 
Sforziamoci di mostrare il positivo dell'Ortodossia." In secondo luogo, scrive sempre Clément, 
non si può accettare indiscriminatamente la spiegazione, usuale in ambito ortodosso, della 
attuale irreligione occidentale, quasi riguardasse solo le altre confessioni cristiane: "La pratica 
scientifica, la desacralizzazione del mondo provengono in gran parte dalla rivelazione biblica e 
evangelica. I cristiani dunque non devono averne paura, ma semmai tentarne un 
riorientamento dall'interno, nella misura in cui il loro sviluppo stesso pone la questione del 
senso. È ridicolo denunciare sistematicamente la nostra società, renderla responsabile di tutte 
le difficoltà che incontra il cristianesimo, mentre si profitta quotidianamente dei vantaggi che 
essa ci offre: automobile, aereo, telefono, progresso della medicina, immenso sforzo per 
totalizzare l'esperienza di tutte le culture, di tutte le forme d'arte, per esplorare le profondità 
dell'universo, dell'infinitamente piccolo e dell'infinitamente grande." In terzo luogo Clément 
illustra il compito dell'Ortodossia nel nuovo contesto sociale in cui, suo malgrado, sembra 
anch'essa destinata ad essere collocata: "Dobbiamo dialogare con gli scienziati, gli artisti, i 
creatori della società cosiddetta secolarizzata, ma che scopre sempre più il rispetto della 
persona, le esigenze dell'ecologia, la necessità di stabilire un ordine economico e giuridico 
mondiale. Non possiamo più accontentarci di ripetere i Padri: essi vivevano in un mondo 
statico, di 6000 anni, così credevano, e ritenevano che l'impero cristiano fosse universale e 
definitivo. Noi viviamo in un cosmo nato almeno 14 miliardi di anni fa e che non cessa di 
dilatarsi, abbiamo udito parlare deii'Islam, dell'India, della Cina, dell'Africa nera, delle sintesi e 
dei contrasti americani. [ ... ] Cessare di pensare l'ortodossia contro. Testimoniare nel cuore 
della modernità." 36 
Si noti ancora una volta come Clément indichi quali ragioni decisive del necessario 
adattamento della testimonianza, prima la diffusione della tecnica, poi la nuova concezione 
scientifica del mondo ed in fine il flusso globale di informazioni che unisce, in una chiacchiera 
in gran parte eterodiretta, aggiungiamo noi per onestà, tutto il mondo: si tratta grosso modo 
delle stese tre categorie individuate da Guardini, di cui sopra si disse. Pur brevemente esse 
meritano ora un commento personale: ci sembra infatti che permanga in queste valutazioni di 
Guardini come anche in quelle di Clément un elemento di debolezza, che in termini cattolici, 
diremmo modernista, tendente a sopravvalutare il significato sostanziale che la tecnica, in 
senso ampio, avrebbe nell'epoca contemporanea. 37 Ma proprio il dominio universale della 
ragione strumentale non è in grado di celare la sua stessa strumentalità (e della tecnica di cui 
si avvale) se non ideologicamente (ecco l'essenza del modernismo38); ma una volta tolta 
36 Citato in R. Morozzo Della Rocca, 1999: 95. 
37 Sull'effetto della scienza-tecnica sui valori tradizionali di concentrò il dibattito filosofico tra Ugo Spirito e A. Del 
Noce (1971), a cui rimandiamo. Cfr. il commento di Francesco Barone in Be1ardinelli e Dalmasso,1995: 75-86. 
38 Ci riferiamo ad una «essenza modernista» nel senso che sussiste una possibilità costante di risposta religiosa alla sfida 
della modernità che non distingue tra modernità e modernità come valore lasciando retroagire (anzi propugnando la 
retroazione) di questa mancanza di distinzione nel sistema religioso stesso. Il modernismo cattolico è una delle 
attualizzazioni storiche, forse la maggiore, di questa possibilità, che in presenza di un tale errore della cultura, permane. 
Vi è inoltre un modernismo secolare, legato alla religione della tecnica, caratterizzato da un errore analogo. 
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questa protezione costituita da un pensiero acritico e dogmatico, la tecnica stessa dissolve le 
pretese esorbitanti di chi ne abusa. Questa realtà emerge, non senza contraddizioni, da 
un'analisi più attenta della FRR, a cui ci dedicheremo più sotto. 
Dopo aver vagato, sia spazialmente che temporalmente, all'interno dell'Ortodossia, con 
una libertà che lascerebbe perplessi i più, se non fosse giustificata dal limitato fine di 
presentare con una certa ricchezza di riferimenti l'oggetto della nostra ricerca, si rende 
necessaria una terza delimitazione, di tipo geografico: la scelta dello spazio romeno come 
ambito principale del nostro studio. Detta opzione, tralasciando in quanto sociologicamente 
irrilevanti le sue motivazioni contingenti e personali, implica un grosso rischio e un qualche 
vantaggio. Quest'ultimo è già stato detto: la Romania è percorsa dal confine culturale e 
religioso di cui ci interessiamo, tanto da aver cercato nel corso del lungo e faticoso processo di 
unificazione statuale, la propria lingua, il pensiero che ne consegue e la propria stessa identità 
nazionale ora in Occidente, ora in Oriente, ora, a detta di taluni, in una sintesi creativa di 
queste differenze religiose, culturali e sociali. A ciò si aggiunga la caratterizzazione, sostenuta 
con forza da Eliade, della religione romena quale «cristianesimo cosmico»39 , preservante 
pertanto una forte dimensione sacrale, mitologica, che se da una parte lo differenzia 
dall'Occidente, dall'altra lo distingue da quell'altra forma, si direbbe socialmente più evoluta, 
meno connessa ad una civiltà fondamentalmente contadina,40 di lotta contro il Tempo 
(l'apocalittica, il messianismo, il pensiero escatologico), sulla quale hanno insistito 
maggiormente i filosofi religiosi russi, a cui abbiamo sopra fugacemente accennato per 
descrivere la differenza orientale. Il grosso rischio connesso con questa scelta geografica è 
legato alla esiguità dell'esperienza romena, rispetto all'ipotesi generale, se l'Ortodossia subisca 
e risponda alle sfide della modernità in modo peculiare e caratterizzabile, che ci siamo proposti 
di mettere alla prova. Scrive quello strano romeno che fu Emil Cioran, esprimendo questo 
senso di impotenza, che si vuole tipico del suo popolo: "Le grandi nazioni o, per spiritualizzare 
questa nozione, le grandi culture hanno sventrato la Storia nel loro violento desiderio di 
affermazione. Delle fiamme di una grande cultura resta nel mondo un solco di fuoco, perché 
una grande cultura assomiglia a un'offensiva cosmica. Ma che cosa resta della strategia 
difensiva di una piccola cultura? Della polvere, non della polvere di cannone, ma questa 
polvere che porta il vento d'autunno. Io cerco invano la primavera delle piccole culture." [ ... ] E 
prosegue: "Rispetto alla Russia il cui messianismo è sempre stato una soteriologia, il 
profetismo nazionale delle piccole culture non supera il significato del momento storico. Quale 
possibilità di messianismo esiste in Romania quando noi non abbiamo mai progettato un 
39 Scrive ad esempio in Mito e realtà, riferendosi a questo cristianesimo cosmico: "È una creazione religiosa originale in 
cui l'escatologia e la soteriologia hanno dimensioni cosmiche; e per di più il Cristo, senza cessare di essere il 
Pantocrator, discende sulla terra e fa visita ai contadini, come faceva, nei miti delle popolazioni arcaiche l'Essere 
supremo, prima di diventare un deus otiosus; questo Cristo non è storico perché la coscienza popolare non si interessa 
della cronologia né dell'esattezza degli avvenimenti e dell'autenticità dei personaggi storici", in M. Eliade, 1966: 207. 
40 Lo stesso Noica, 1997 vedeva in questa caratteristica astorica della cultura contadina l'unica possibilità di 
rigenerazione della cultura romena. 
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qualsiasi destino monumentale?"41 Non potremo pertanto fare a meno di verificare la nostra 
ipotesi di ricerca non solo alla luce della piccola esperienza romena ma anche di quella delle 
altre nazioni ortodosse dell'area europea. 
In tutta questa prima sezione introduttiva abbiamo quasi evitato la storia, in parte per 
poter procedere celermente nell'individuazione di alcuni aspetti culturali rilevanti per il nostro 
lavoro, in parte per conformarci al tempo lungo loro proprio, che procede lentamente 
ignorando la successione continua dei piccoli eventi contingenti. Ma proprio nel lasso temporale 
che ci siamo proposti di analizzare è avvenuto l'incontro tra un frutto dell'Occidente e l'Oriente 
europeo, che ha segnato fortemente la storia dei paesi di tutta l'area, ed in modo particolare 
proprio l'ambito religioso. Una brano di un discorso che Berdjaev tenne a Parigi, nella 
primavera del 1930, conclude appropriatamente il discorso iniziato con l'auspicio di un apporto 
culturale originale dell'Oriente alla costruzione europea e introduce, in modo altrettanto 
acconcio, la trattazione generale dell'esperienza comunista, alla quale sopra evidentemente ci 
riferivamo. Disse allora Berdjaev: "Il cristianesimo è la rivelazione universale, ed è entrato nel 
mondo come verità universale. Esso è giunto dall'Oriente, ma è venuto tanto per l'Oriente che 
per l'Occidente. Noi vogliamo avere un respiro universale e andiamo verso una nuova epoca 
universalistica, in cui saranno superati la chiusura e l'isolamento di tutte le parti della terra, 
nonché la chiusura e l'isolamento della terra stessa, la sua chiusura verso il cielo e verso altri 
mondi. C'è un Oriente amorfo e anticristiano. Ma esso non può essere vinto da una civiltà 
occidentale che diventa anch'essa anticristiana e senza volto. Il peggiore Oriente e il peggiore 
Occidente possono unificarsi in un'unica civiltà atea e disumana. Perciò l'unità di Oriente e 
Occidente in nome di Dio e dell'uomo, in nome di Cristo e della persona, deve compiersi sia 
contro l'Oriente che contro l'Occidente che uccidono Dio e, uccidendo Dio, uccidono anche 
l'uomo."42 
41 Cit. in G. Pirzio Ammassari et al., 2001: 30-31, a cui siamo debitori di queste osservazioni sulla Romania. Il brano è 
tratto dall'opera di Cioran Histoire et Utopie, ma non si trova nella relativa traduzione italiana. 
42 Berdjaev, 1930: 63-75. L'espressione; «Noi vogliamo avere un respiro universale ... » riecheggerà nell'immagine del "respirare con 
due polmoni", frequentemente utilizzata da Giovanni Paolo II nel suo magistero ecumenico ed europeo. Cfr. Cazzago, 1998 per una 
attenta disamina dell'uso di questa espressione da parte di Giovanni Paolo IL Sul «magistero orientale» del papa regnante cfr. 
Cazzago, 1996. 
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3. « ... in un'unica civiltà atea e disumana» 
Per formulare delle ipotesi sugli effetti che l'esperienza storica del totalitarismo comunista 
e dell'avventura liberai-democratica hanno sortito sulla religione dei Romeni, come degli altri 
popoli dell'area est europea, necessitiamo di una interpretazione globale di questi fenomeni 
preliminare e propedeutica alla mera descrizione e analisi empirica dei fatti e dei dati 
sociologici che imperfettamente li rappresentano. È sufficientemente chiaro quanto sia cruciale 
una simile opera ermeneutica, sia per dirigere lo sguardo della ricerca sia per giungere ad una 
più profonda comprensione degli eventi di cui c'interessiamo. Altrettanto evidente è la difficoltà 
del compito: "i fatti e le idee del Novecento rivelano un'unicità storica e un'enormità sul piano 
delle conseguenze (di tutti i tipi)'143 tali da esigere chiavi interpretative che oltrepassano le 
categorie storiche stesse44, soprattutto quando la storiografia si autolimita, per assunti 
epistemologici discutibili, ad analisi sempre più particolari e frammentate. In alcuni studiosi 
l'uso di una terminologia extra storica è semplicemente un mezzo espressivo per rimarcare 
quest'unicità, in altri a ciò si aggiunge invece una valutazione teoretica ben più centrale e 
decisiva che, più o meno esplicitamente, corrisponde a ciò che Del Noce considerava il 
carattere radicalmente nuovo della storia contemporanea, quello cioè di essere storia filosofica, 
in cui le ideologie, prima fra tutte il marxismo45, si fanno storia e fanno la storia, e in questo 
senso interessano, anche se non certo esclusivamente, lo storico. Costa poco impegno inoltre, 
mostrare che, in alternativa a quest'interpretazione, ben minoritaria, dell'epoca 
contemporanea, che facilmente può suonare estranea ad uno studio su di un singolo aspetto 
dell'evoluzione sociale, se ne assumono implicitamente altre, in modo particolare in sociologia, 
frutto consapevole di questo progetto moderno, date sovente per scontate, come quelle, di 
carattere derivato, a cui già sopra accennammo, del fascismo unico e regressivo o della 
diuturna lotta, che attraverserebbe la nostra epoca, tra forze progressivo-rivoluzionarie contro 
quelle conservatrici-reazionarie. Nel nostro caso eviteremo di accodarci a questo pensiero 
dominante, oltre che per motivi intrinseci all'interpretato stesso, su cui non è possibile in 
questa sede dilungarci, per la singolare relazione generativa che lo lega al paradigma della 
secolarizzazione, la cui contestazione generica, ancora tutta da precisare in quanto fondata su 
fatti empirici, la FRR, di grande ambiguità, abbiamo posto alla base di questo lavoro. Valutando 
che queste motivazioni siano sufficienti non già a fondare inequivocabilmente quella che resta 
43 F. Rossignoli, 1998: l. 
44 Ci riferiamo principalmente alla presenza di una forte interrogazione antologica e morale sul male (Cfr. Alain 
Besançon, 2000 che scrive del «secolo del male») e alla teologia, implicita ed esplicita, degli stermini di massa del XX 
secolo, in particolare l'Olocausto. Cfr. la raccolta di saggi di R. Gatti, 2000. 
45 Con altri termini, troviamo la stessa considerazione in Morandi, 1996: 35. "La prassi è il fondamento epistemologico 
del metodologismo marxiano. Il metodo riceve una connotazione semantica profondamente diversa da quella che lo 
vorrebbe strumento conoscitivo della realtà empirica (nel nostro caso la società), attraverso cui elaborar enunciati sulla 
società. Il metodo marxiano è misurato dall'efficacia trasformativa della società. La conoscenza della realtà sociale, 
empiricamente e assai realisticamente analizzata da Marx, non è mai una conoscenza solo adeguati va [ ... ] ma è una 
conoscenza tanto più vera quanto più trasformativa e pratica." Rimandiamo a questo saggio di Morandi per 
un'esposizione migliore e più ampia dell'interpretazione del marxismo a cui facciamo riferimento. 
un'interpretazione, che andrà giudicata per la chiarezza e la coerenza dei suoi esiti, ma a 
giustificarne l'utilizzo in sede di introduzione al nostro lavoro di ricerca, procediamo seguendo 
le tesi di Del Noce, alla ricerca delle essenze filosofiche che si sono fatte storia in questa nostra 
epoca46 e che hanno contribuito alla metamorfosi del religioso. Detto compito richiederà un 
certo impegno, pur attenendoci, per brevità, agli asserti fondamentali. 
Un pensiero che intenda contestare le categorie che la modernità assiologicamente intesa47 
tacitamente impone, se non vuole scegliere la via antimoderna, che finisce per subirle 
implicitamente per opposizione, sia nella forma del tradizionalismo che in quella della filosofia 
della crisi48, deve problematizzare il progetto moderno stesso, mostrandone le sue condizioni di 
validità, il suo carattere postulatorio. Come già dicevamo nella sezione precedente, si può 
vedere all'origine della modernità una scommessa, un pari pascaliano di dimensioni secolari: 
verificare filosoficamente e storicamente la possibilità di costruire un sistema perfetto ad 
esclusione di ogni trascendenza49, tanto che se si volesse individuare un dogma fondativo di 
questa modernità assiologicamente intesa50, si direbbe che esso debba essere espresso 
nell'affermazzione del «non essere oggi più possibile la trascendenza religiosa». A cui 
corrisponderebbe, dal punto di vista antropologico, la celebre definizione kantiana di 
illuminismo come fine della autocolpevole minorità51 e da quello teologico, la negazione del 
peccato originale. Commentando il pensiero del filosofo-poeta Giacomo Noventa scrive Del 
Noce: "Che cosa l'Ottocento ha trasmesso al nostro secolo? Se guardiamo bene, l'idea che il 
processo storico del pensiero non possa venir altrimenti compreso che come diretto 
irreversibilmente verso l'immanenza, la secolarizzazione, la demitizzazione, ecc. in ogni caso 
verso l'espunzione del soprannaturale, che avrà per conseguenza il mutamento del senso della 
trascendenza, da verticale a orizzontale; l'idea, insomma, che dio (o almeno il Dio 
trascendente) è morto. I filosofi laici del Novecento, siano essi idealisti, o marxisti o 
neopositivisti, possono essere definiti complessivamente «filosofi dopo la morte di Dio», questa 
morte essendo stata accettata come risultato della storia."52 Dove il punto decisivo non è se 
questa tesi sia corretta, e data per tale, debba provocare un'adesione al progetto moderno o 
un suo deciso rifiuto, ma primariamente il carattere di irreversibilità che le si conferisce, tolto il 
quale la modernità può essere vista "non come momento antitetico al cristianesimo, ma quale 
«problema» e terreno di sfida, al cui interno è possibile scoprire una linea di pensiero 
46 Per una breve e incisiva delucidazione del metodo delnociano, su cui non possiamo soffermarci, cfr. R. Buttiglione, 
1990. 
47 Per l'illustrazione sintetica di questa tesi interpretativa cfr. A. Del Noce, 1982. 
48 Cfr. Gambescia, 1995: 34-35. 
49 Scrive A. Del Noce, 1990a: "La religione è esattamente il contrario di una tecnica, in quanto si distingue dalla magia; 
se la parola «trascendente» ha un significato, è proprio questo: designa esattamente quella specie di intervallo assoluto e 
invalicabile che si apre fra l'anima e l'essere in quanto questo sfugge alla sua presa." 
50 Insistiamo su questa specificazione per distinguere, come modemisticamente sovente non accade, questa modernità 
dall'epoca moderna in senso puramente temporale. 
51"Was ist Aujkliirung? Aujkliirung ist der Ausgang des Menschen aus seiner selbst verschuldeten Unmuendigkeif' Cfr. 
Kant, 1994. 
52 A. Del Noce, 1978: 41. 
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personalista, ricca di fermenti metafisici, in grado di aprirsi, in pieno secolo ventesimo, grazie 
alle riflessioni di Maritain e Gilson, all'immenso orizzonte di un autentico umanesimo 
teocentrico", come scrive il sociologo Carlo Gambescia. 53 All'interno di una modernità, in 
questo senso, problematica, l'opposizione filosofica-storica fondamentale diventa quella tra il 
pensiero rivoluzionario, volto ad instaurare un nuovo ordine perfetto che sostituisca, sin nella 
coscienza degli uomini, la religione trascendente, e l'autentico spirito della tradizione, 
caratterizzato dal motivo della presenza metettica54 nell'uomo di un principio di verità divina, 
che a differenza del tradizionalismo non pensi che "l'eternità dei principi escluda la novità dei 
problemi"55 , non opponga al "presente un passato irrimediabilmente trascorso" ma indaghi 
"sulle ragioni per le quali il risultato di quel pensiero che è all'origini dell'occidentalismo, non è 
soltanto diverso da quello che i suoi iniziatori si proponevano ma ne è il radicale inverso"56 • 
Proprio questa grandiosa eterogenesi dei fini segnerebbe il fallimento della scommessa della 
modernità, che coinvolgerebbe in primo luogo la sua opzione iniziale. In questo senso si 
parlerà propriamente di epoca postmoderna, senza poterla ricondurre ad un'unica cifra, 
essendo segnata al contempo dalla dissoluzione e dalla possibilità di una rivitalizzazione di 
quella esperienza della trascendenza che la linea dominante della modernità aveva negato, 
all'interno di un sua ben riconoscibile, e spesso superficialmente trascurata, perdurante forza 
inerziale57, esprimentesi in valori e istituti sociali tipicamente moderni. 
Questa eterogenesi dei fini è particolarmente chiara nel marxismo che "contiene la 
definizione filosofica più rigorosa dell'idea di rivoluzione totale, come salto dal regno della 
necessità a quello della libertà, come una specie di passaggio da un'umanità imperfetta a 
un'umanità superiore"58 a tal punto da poter parlare propriamente di un «suicidio della 
rivoluzione» e non tanto, o non solo, per il suo fallimento storico, che, qualora si prenda sul 
serio il carattere unico del pensiero marxiano59 , non può essere facilmente aggirato, ma 
specificatamente per il modo in cui è fallita, davanti a quale avversario e con quali esiti tardivi. 
Scrive Gambescia: "Ma è proprio sul terreno della verifica storica che questa filosofia (la 
marxista, ndr) che con la rivoluzione di Ottobre si è fatta prassi concreta, levando le insegne di 
un ateismo positivo costruttore di civiltà, ha trovato la sua confutazione subendo una tragica 
eterogenesi dei fini: il programma di indipendenza economica e di libertà dell'uomo, si è infatti 
risolto nei paesi del socialismo reale, provocandone la dissoluzione, nell'asservimento degli 
uomini a ferree e spietate dittature monopartitiche. Inoltre il marxismo, proprio perché 
53 Gambescia, 1995: 34-35. 
54 Da f.l&T&çu; , partecipazione. Questo tema è di chiara derivazione voegeliniana. Gambescia lo ritrova nel sociologo 
della conoscenza Wemer Stark. (Cfr. Gambescia, 1995: 35.) 
55 A. Del Noce, 1993: 435. 
56 A. Del Noce, 1990b: 10. 
57 Cfr. A. Llano, 1995. 
58 In G. Grieco, 1979: 73. Prosegue dicendo: "Marx è il punto di arrivo di quel pensiero tedesco che tendeva a realizzare 
l'assoluto nella storia". 
59 Esso discende dal prendere sul serio le marxiane Tesi su Feuerbach. Cfr. A. Del Noce, 1990a: 213-266. 
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impregnato di materialismo storico60, non è stato assolutamente in grado di contrastare 
l'avvento in Occidente di quella società opulenta che porta all'estremo la disumanizzazione del 
rapporto di alterità.61 In realtà il marxismo, potente vettore di una storicizzazione ateistico-
rivoluzionaria della morale, ha dimostrato di essere, una volta disgiunto dal materialismo 
dialettico, un mero momento della costruzione di quella società tecnologica e opulenta che ne 
ha accolto tutte le negazioni rispetto al pensiero tradizionale volgendolo in un sociologismo 
dolciastro, privo di qualsiasi valore metessico."62 Prosegue Gambescia: "Da questo punto di 
vista il comunismo sovietico, come fase di passaggio dalla rivoluzione politica a quella tecnico-
scientifica, viene collocato da Del Noce nel periodo «sacrale» dell'età della secolarizzazione" 
quale religione secolare, nuova gnosi postcristiana63, opposta alla gnosi antica64 proprio nel 
tentativo di immanentizzazione dell'eschaton. Prosegue Gambescia: "Periodo che si chiude con 
la seconda guerra mondiale e la morte di Stalin, al quale segue il periodo «profano» che 
coincide con la rinuncia del marxismo occidentale [ ... ] alla mentalità messianica, e alla coeva 
nascita della società tecnologica o opulenta'165 nell'edificazione della quale opera una borghesia 
priva di ideali, sia antichi che nuovi, additando "contraddittoriamente come «nuovo valore» ciò 
che per sua natura è l'anassiologico (che non può fondare valori direttamente, anche se 
assume mediatamente valore): la scienza nella sua connessione con la tecnica, e la primitività 
o vitalità"66 • In ciò si mostra la continuità essenziale tra comunismo ateo e liberalismo 
60 Da questo materialismo discende la dissoluzione di ogni contenuto ideale nell'idea di falsa coscienza, che induce il 
rivoluzionario a vedere tutto in termini di strumento di azione di potere, ed infme la fede rivoluzionaria stessa, 
spingendo i propri adepti a far da transizione al positivismo e allo scientismo. Cfr. A. Del Noce, 1978: 333. In ciò 
consiste l'importanza della riforma gramsciana del marxismo italiano, implicante la rinuncia al messianismo 
rivoluzionario. 
61 "La società opulenta è la società che riesce ad eliminare la molla dialettica della rivoluzione con il portare al massimo 
grado l'alienazione. [ ... ] Per alienazione intendiamo la disumanizzazione reciproca del rapporto di alterità. l'uno all'altro 
non è che obiectum, strumento o ostacolo a seconda delle evenienze. [ ... ] L'alienazione è un concetto di origine 
gnostica (anche in S. Paolo, ndr) che scompare negli scritti di Marx maturo, per il quale l'accumulazione della miseria e 
non l'alienazione avrebbe portato alla rivoluzione. [ ... ]L'interpretazione moralista e giusnaturalistica di Marx, in base ai 
suoi scritti giovanili, appare infondata in base allo sviluppo totale del marxismo, che è socialismo scientifico, cioè 
basato sulle leggi immanenti della storia, ma non socialismo utopico, basato sulla rivolta morale dei singoli sfruttati e 
alienati nella misura in cui annulla lo spirito rivoluzionario portando al massimo l'alienazione." Cfr A. Del Noce, 
1990a: 314. Una concezione alternativa ma prossima di società opulenza l'abbiamo trovata in Noica, 1994: 74s. Scrive 
il filosofo romeno: "Noi siamo solo l'ultima ondata- e speriamo che sia davvero l'ultima- di un male della prima metà 
del secolo. Ma nel mondo accade qualcosa di più interessante alla persona umana: a quanto veniamo a sapere anche noi, 
nelle nostre celle, nei paesi sviluppati dell'Europa e dell'America una prima ondata di umanità si confronta, su vasta 
scala, una scala senza precedenti storici, con il «benessere». [ ... ] Ora, per la prima volta, il benessere è diventato-
almeno in una parte del mondo e per un momento storico- qualcosa di comune ed educativo. [ ... ] D'un tratto, metà 
dell'ideale comunista si degrada, se la piena soddisfazione dei bisogni materiali non porta per sé la felicità dell'uomo. 
Ma si degrada l'intero ideale capitalista." Riteniamo che la differenza possa essere ricondotta ad un dualismo 
antropologico troppo accentuato in Noica e, di conseguenza, al concetto di libertà, la grande conquista dell'Occidente 
non opulento. 
62 Gambescia, 1995:40. 
63 Lo scrittore anglo-irlandese C. S. Lewis, nel suo carteggio con l'italiano don Calabria, ripete più volte che pensare 
che l'epoca postcristiana si possa assimilare al paganesimo sarebbe come paragonare una donna vergine con una 
vedova. 
64 Per la differente valutazione della gnosi antica in Del Noce e Voegelin cfr. Del Noce, 1968: 18-21. 
65 Gambescia, 1995:41. 
66 A. Del Noce, 1970: 4. 
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totalitario67, al di là delle rilevanti differenze empiriche, nella forma e nell'azione, su cui ora 
non è necessario insistere. La rivoluzione marxista ha raggiunto quindi il risultato "di stabilire 
le condizioni perché lo spirito borghese68 emergesse allo stato puro, liberandosi dal 
compromesso con tutto ciò che rimaneva dei valori tradizionali"69 , compromesso che era stata 
l'utopia dell'umanitarismo ottocentesco e che Guardini nel già citato La fine dell'epoca moderna 
denominò «interiore slealtà». 
Questo stato spirituale è detto di "irreligione naturale. Una disposizione mentale di massa 
per cui nell'ambito della società tecnologica le questioni religiose o questioni insolubili sono [ ... ] 
quelle che non interessano, che non interessano si intende chi voglia agire nel mondo per 
migliorarlo in qualsiasi senso, tecnico, estetico, pratico-sociale poiché non c'è alcuna ragione di 
porre il problema di Dio perché dal punto di vista scientifico l'affermazione della sua esistenza 
è logicamente senza senso"70 • Per ragioni del tutto evidenti, connesse con la natura degli 
uomini, questo stato spirituale di irreligione naturale, per quanto totalitario e pervasivo, deve 
essere conservato socialmente. Ci ricorda, per sentire una voce cinica, questa peculiarità 
dell'animo umano Cioran quando osserva, riferendosi alla situazione sovietica: "Divinizzando la 
Storia per screditare Dio, il marxismo è riuscito soltanto a rendere Dio più strano e più 
ossessionante. Tutto si può soffocare nell'uomo, salvo il bisogno di assoluto, che 
sopravvivrebbe alla distruzione dei tempi i e perfino alla scomparsa della religione sulla terra. 71 
Secondo Del Noce, le armi con le quali le società si difende da questa sempre potenzialmente 
risorgente, ricerca individuale e organizzata dell'assoluto, sono "innanzitutto la permissività. 
[ ... ] La permissività non è libertà: è indifferenza, è disprezzo dei valori, è sfiducia totale 
nell'uomo, è convinzione che la «macchina sociale», alla fine, ha il sopravvento su tutto e su 
tutti. Questo non vuoi dire che la «macchina sociale» non ponga anch'essa i suoi divieti: [ ... ] 
oggi non si trova un intellettuale disposto a criticare la mentalità permissivistica72 che è alla 
base delle manifestazioni più basse dei nostri giorni"73 • In termini più generali si può affermare 
che la società si difende con l'organizzazione sistematica del divertissement pascaliano, 
sovrapponendo alle già note obiezioni razionali alla trascendenza quelle nuove del sentimento 
e del cuore74• 
67 Rimando all'articolo di Manuela Alessio, 1997 per l'illustrazione di questa parentela e la chiarificazione del concetto 
di «liberalismo totalitario» all'interno del pensiero di Del Noce. 
68 Essendo esso caratterizzato dalla "assolutizzazione totalitaria del momento economico" e la distruzione nell'uomo di 
ogni dimensione metessica. (A. Del Noce, 1979: 74). 
69 A. Del Noce, 1979: 74. 
70 A. Del Noce, 1990a: 295-297. 
71 E. Cioran, 1988: 37. 
72 In realtà l'aspetto più grave, esito infausto della metodologia weberiana, è il confinamento nell'irrazionale di ogni 
discorso sui valori, tanto che l'unica modalità permessa di intervento sembra essere quella dell'appello morale. 
73 A. Del Noce, 1979: 76-77. 
74 Cfr. G. Grieco, 1979: 72. 
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4. Prime ipotesi sulle secolarizzazioni 
A seguito di questa breve e sommaria presentazione, proviamo a riprendere 
schematicamente gli elementi importanti per i nostri obiettivi di ricerca. 
1) Il carattere di religione secolare attivistica, su cui molti concordano, pur con diverse 
motivazioni, proprio del totalitarismo marxista, che nel caso del comunismo romeno assunse 
una forma particolare nel culto della personalità costruito, senza grande intelligenza ed 
efficacia ma con enorme dispiego di mezzi, da Ceau~escu e consorte verso le loro stesse 
persone. 75 Da ciò si può dedurre l'ipotesi dell'esistenza di un duplice effetto della persecuzione 
comunista sulla religiosità di un popolo: l'uno dissolutorio, l'altro sostitutivo76, la cui forza 
rimane tutta da valutare in base alle informazioni di cui disponiamo. La strategia difensiva, 
basata fondamentalmente sul compromesso, della Chiesa ortodossa nazionale romena, ha 
prevedibilmente frenato sia la dissoluzione che la sostituzione, limitatamente all'ambito 
ecclesiastico entro il quale accettò di rimanere confinata, lasciando libero il restante campo 
sociale.77 
2) «Il suicidio della rivoluzione», ossia la preparazione alla «religione tecnologica»78, tipica 
dell'occidente liberai-democratico, posta in atto dall'esperienza comunista, soprattutto ad 
opera del materialismo storico. Per cui vi sarebbe una continuità nell'azione di distruzione 
morale tra la secolarizzazione comunista e quella di mercato, rafforzata dal ruolo di vincitore 
che l'Occidente, interpretato modernisticamente come l'esperienza di successo del legame 
necessario tra sviluppo e immanentizzazione completa, può attribuirsi. Ne consegue infine che 
questa distruzione dell'umano, che molti osservano nei paesi postcomunisti, non sarebbe solo 
riconducibile alla mancata responsabilizzazione dei soggetti sociali quali operatori economici, 
che i più ritengono invece il carattere di maggiore discontinuità tra i due assetti sociali. 
3) Il significato di difesa della irreligione naturale che riveste il permissivismo 
occidentale79, che si somma ai tentativi, storicamente falliti ma non senza effetto, di ateismo 
scientifico, mostrando un altro aspetto della continuità delle due secolarizzazioni. Da cui la 
75 Cfr. la simbolica del Palazzo e dei suoi Signori e i rituali asiatici di potere analizzati da Bianca Valota Cavallotti, 
1990 (con ricche note bibliografiche su Ceau~escu). Data la propensione autistica del Genio dei Carpazi dubitiamo che 
questo mondo sacrale sia stato molto efficace nell'includere il mondo reale dei Romeni. Dominava invece la falsità, 
difficilmente assimilabile dal sacro. 
76 Riassume Ferenc Fehèr et al.,: "L'accettazione della religione del materialismo ha un ruolo molto importante nella 
totalizzazione sociale. Il cosiddetto «materialismo militante» si oppone a tutte le visioni del mondo religiose. La visione 
religiosa del mondo è posta fuori legge e forzatamente relegata in secondo piano (eccetto che in Polonia) anche se la 
pratica religiosa è tollerata (mentre in Unione Sovietica non è stata tollerata per molti decenni). Nessun dio ammette un 
concorrente"; in Fehèr, Heller e Màrkus, 1984: 235. 
77 Approfondiremo questo giudizio provvisorio nel capitolo finale. 
78 Per Del Noce la religione tecnologica è appunto "la persuasione diffusa secondo cui il progresso tecnico non potrebbe 
coesistere con i valori morali, religiosi, politici tradizionali, ma sarebbe principio della massima rivoluzione 
dell'umanità: quella per cui ai vecchi ideali, considerati come sempre particolari, e relativi a questo o a quel gruppo, si 
sostituirebbero ideali nuovi, veramente universali perché fondati sulla scienza." (A. Del Noce, 1993: 45-46.) 
79 La società permissiva o libertina, si definisce per il completo prevalere della «liberta da» sulla «libertà di». 
coercitività della prima e la spontaneità della seconda, ossia la differenza empirica più 
importante, si rivelano essere due forme del medesimo tentativo, ora più sofisticato, ora 
meno, di soffocare il dissenso. Resta tuttavia la seconda differenza fondamentale, quella cioè 
della presenza di un soggetto storico individuabile dell'azione persecutoria. In ciò l'effetto della 
peculiarità ortodossa è tutto da valutare: ad un primo sguardo generico essa sembrerebbe 
comportare da una parte un legame maggiore con la concezione morale tradizionale, dall'altra 
però una intensità minore di intervento, dovuta sia ad una precisazione meno progredita dei 
contenuti dottrinali e delle sue implicazioni morali sia un maggiore lassismo nella sua 
applicazione rispetto alla «confessione cattolica» E tutto ciò in una maggiore accentuazione 
dell'essenza mistica della fede, con le ambiguità con cui essa è recepita in un contesto 
«dopomoderno». 80 
4) In positivo, in controtendenza con gli effetti di continuità ipotizzati sopra, bisogna 
ricordare la possibilità di rinascita religiosa che la riflessione sulla eterogenesi dei fini in quanto 
tale apre. Se infatti l'incarnazione più pura della rivoluzione produce la più completa 
acquiescenza allo spirito borghese, l'alternativa che si offre è quella dell'antitesi a quello spirito 
di rivoluzione rappresentata dalla tradizione, liberata dal condizionamento modernistico a cui in 
Europa occidentale sembra quasi impossibile sottrarsi.81 In ciò diventa importante, ma ancora 
tutta da chiarire, la supposta maggior resistenza opposta dalla confessione ortodossa alla 
profanazione del mondo, di cui abbiamo parlato nella prima sezione di questo capitolo 
5) L'elemento più ambiguo, su cui è veramente difficile formulare ipotesi, è quello 
nazionale. Da un lato infatti esso, essendo sia in epoca comunista che postcomunista un 
potente fattore di distinzione - a sua volta doppiamente ambivalente, nella operazione -
talvolta distingue dall'Oriente, in particolare russo, talaltra dall'Occidente latino - e nella forma 
di azione - caratterizzata da desacralizzazione e irreligiosità, facilmente confuse - potrebbe 
contrastare la penetrazione della secolarizzazione. D'altro canto esso implica anche 
direttamente, in chi ritiene di poterlo governare, una ben nota riduzione del religioso al 
culturale e questo ad uno strumento della politica, i cui effetti di profanazione, almeno in 
Europa occidentale, sono conosciuti e comprovati. Benché diversi autori ne affermino 
l'esistenza, tra i quali ricordiamo Srdjan Vrcan e la sua efficace espressione "politicizzazione 
della religione e sacralizzazione della politica", alternata con "etnicizzazione della politica, 
politicizzazione dell'etnicità"82 a noi personalmente sembra troppo ingenua per essere 
80 Là dove si vuole indicare l'epoca successiva a quella moderna, in quanto liberata dai dogmi della modernità, si 
preferirà questa espressione. 
81 Fu questa l'ultima speranza di A. Del Noce, sino a pochi giorni prima della sua morte, che singolarmente coincise con 
la fine della dittatura romena. Il 9 dicembre 1989 scriveva su Il Sabato a p. 55: "Davanti all'evidenza della sconfitta, 
può darsi che una parte autorevole del pensiero comunista sia portata a una rifondazione della critica dello spirito 
neoborghese, nella sua evoluzione recente: e in ciò al riconoscimento che la sola forza esistente capace di opporvisi sia 
il pensiero cattolico; e che questo comporti un radicale mutamento dei rapporti tra cattolicesimo e comunismo. Il dire 
questo non significa proposta di una ripresa del cattocomunismo; esso era un movimento che dal cattolicesimo 
procedeva verso il comunismo, in cui, per quel che riguarda la maggior parte dei suoi aderenti si risolse; il processo di 
oggi ne rappresenterebbe l'inverso." 
82 Cfr. Vrcan, 1994, 1999. 
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realmente operante la credenza e il piano d'azione che si attribuiscono alle gerarchie ortodosse 
dell'area, di una difesa ed incremento con mezzi politici-statali della religione. Se si 
dimostrasse che la nostra congettura è erronea, ne conseguirebbe un giudizio di miopia sulla 
politica delle gerarchie ortodosse, che pensano di evitare con mezzi politici il confronto con 
l'epoca attuale. Manca in ogni caso una distinzione sociologica più chiara tra religione e 
sacralizzazione di realtà immanenti, senza la quale non è possibile capire se l'ipotesi della 
strategia etnonazionalista ortodossa sia socialmente attiva o meno. Anche questa sarà 
comunque un'ipotesi su cui lavorare. Nemmeno la situazione di marginalità romena è risolutiva 
di questa ambiguità: se implica una debolezza di base comporta pure un'accentuazione 
maggiore della necessità di difesa, con effetti opposti. Dovremo pertanto ritornare su questo 
legame tra nazionalismo e religione in più riprese: poco sotto, nella parte finale di questo 
capitolo, introducendo alcune distinzioni di base e poi nella terza parte. 
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5. Quadro socio-politico della situazione religiosa 
Questa ipotesi di continuità nell'essenza filosofica e negli effetti tra ideocrazia comunista e 
liberalismo totalitario si situa in Romania all'interno di particolari condizioni economico-sociali, 
sulle quali è ora opportuno soffermarsi, per una duplice ragione: la prima, esterna alla teoria 
che stiamo cercando di sviluppare, è quella di riequilibrare questa introduzione all'oggetto di 
ricerca a favore delle condizioni materiali, rimaste del tutto in ombra rispetto agli elementi 
ideali83 ; mentre la seconda ragione, dominante, può dirsi interna, in quanto concerne i fattori 
esplicativi fondamentali del paradigma classico della secolarizzazione, che costituisce il termine 
principale di confronto per la nostra analisi della FRR. Pertanto alterneremo in questa sezione 
parti propriamente descrittive ad altre interpretative. 
5.1 Selezione e descrizione 
Cogliamo quest'occasione per problematizzare l'operazione di descrizione che normalmente 
ci si attende, prima o poi, di trovare in qualsiasi lavoro scientifico: una descrizione storica, 
economica, sociale, politica secondo gli indicatori che la nostra disciplina ha elaborato, provato, 
raccolto e reso disponibili84 non solo allo studioso e al giornalista, ma all'attore sociale in 
quanto tale. La soluzione più semplice è quella giornalistica: si può parlare di ogni fenomeno 
ogni giorno utilizzando quella selezione dei dati sufficiente a scrivere un articolo della 
lunghezza desiderata dal contenuto informativo commisurato al lettore medio del giornale. 
Rispetto al giornalista sarebbe pertanto facile collocare lo studioso e l'uomo comune: il primo 
mirerebbe ad una completezza informativa, l'altro al soddisfacimento dei suoi bisogni 
immediati di conoscenza. Ma intervengono due fattori a disturbare questo facile quadro: il 
primo è connesso alla peculiarità dei fenomeni sociali, il secondo all'attuale aumento del flusso 
informativo, indebolitisi i filtri istituzionali tradizionali. Cominciando da quest'ultimi, si deve 
sottolineare che non può essere affatto considerato un fenomeno secondario l'aumento 
continuo e sostenuto delle informazioni disponibili. Nulla al mondo sembra crescere a tali 
ritmi85 Ma non occorre arrivare a cifre astronomiche per rendersi conto delle difficoltà in cui 
cade una descrizione che ha a che fare con anche solo venti indicatori (o di una spiegazione 
con diverse decine di variabili osservate e latenti). Sono difficoltà che affliggono il conoscente 
83 Nemmeno ciò è accaduto senza ragione. Scrive ad esempio Renzo Gubert: "Se la sociologia non vuole rinunciare a 
spiegare la società occidentale contemporanea, che per gran parte ha visto esaurirsi la grande fase della 
modernizzazione trascinata dall'industrializzazione (ma si potrebbe anche pensare ad un'industrializzazione indotta da 
una modernizzazione culturale, secondo la lezione di Max Weber e di altri), se la sociologia vuole cominciare a sapersi 
meglio districare nella complessità crescente, che riduce considerevolmente di efficacia gli strumenti di governabilità, 
di controllo, dei sistemi sociali tipici della società moderna, essa non può non ricercare negli aspetti un tempo dai più 
(almeno in Italia e in altre società europee) considerati «sovrastrutturali» la presenza di normalismi, statici e dinamici." 
(R. Gubert, 2000: 16) 
84 Cfr., tra i moltissimi repertori disponibili, il classico e ancora valido E. Bernert Sheldon and W. E. Moore (ed.) 1968. 
85 Cfr. Wood and Postman 1996:79. 
in quanto umano e che proprio per questo non sono trascurabili in sociologia (mentre lo 
sarebbero in fisica): giungiamo con ciò al primo fattore di disturbo. Si possono distinguere 
consensualmente due tipi di indicatori: gli uni oggettivi, nel senso che trattano i fenomeni 
sociali come oggetti; gli altri soggettivi, in quanto intendono misurare ciò che il soggetto ritiene 
degli stessi fenomeni. Mentre i primi sono innumerevoli, specifici e moltiplicabili, i secondi sono 
più generali e in se stessi limitati per la sinteticità e finitezza della nostra ragione, oltre che 
dell'attività di conoscenza. Queste difficoltà si sintesi e ponderazione di un enorme ammasso di 
informazioni possono non trovare alcuna soluzione (una conformità al già intuito o saputo, 
mista a qualche elemento originale, è la ricetta migliore per la riuscita di qualsiasi descrizione); 
oppure possono non poter più trovare alcuna soluzione, quando in ragione della complessità 
crescente si nega la possibilità di accedere alla realtà stessa; o infine possono avvicinarsi ad 
una soluzione nel riconoscimento di ciò che è propriamente sociale. È questa la via che ha 
cominciato a percorrere il realismo sociologico. 
Infatti in senso proprio né gli indicatori oggettivi né quelli soggettivi sono sociali, 
intendendo provvisoriamente, in attesa di chiarimenti maggiori, per sociale ciò che attua la 
distinzione tra umano e non-umano.86 Ed è proprio in questo ambito suo proprio che 
lamentiamo il maggiore ritardo della nostra disciplina, che difficilmente si potrà colmare in 
poche battute. Comparativamente la scienza economica è molto più avanzata in questa 
direzione, pur potendo essere dispensata a maggior ragione della sociologia dallo studio del 
propriamente sociale. Si può calcolare il PIL di una popolazione di animali o di robot come si 
può sondare l'opinione su qualsiasi argomento negli aggregati meno societari di individui: nel 
primo caso tuttavia si sarà più vicini alla scienza economica che nel secondo alla scienza 
sociale. Ci permettiamo di introdurre una breve esemplificazione. Tutti sanno (o pensano di 
sapere) che la crescita economica di un sistema-nazione è condizionata ai consumi, un modo 
buffo e perfido di quantificare la vita. Tanto che un governo nazionale può persino pensare che 
sia utile promuovere, con un'opportuna campagna pubblicitaria, i consumi dei propri cittadini. 
La normatività sociale ha del resto già belle pronti diversi epiteti per chi si rifiuta di accettare 
simili pseudologismi. Ma ciò che manca ad un ragionamento logico apparentemente così 
ineccepibile è proprio la specificazione sociale delle due grandezze: la crescita e i consumi. 
Possiamo anche accettare che all'economia ciò interessi poco, e non è così, ma che la 
sociologia e gli attori sociali dimentichino questa specificazione è molto grave. In questo senso 
essi sono allora ingegneri sociali, altrettanto utili ma ben distinti. Agiscono come se il tipo di 
consumi e il tipo di crescita fossero indifferenti per la morfogenesi sociale. Ma non è così, e non 
solo per il sistema-nazione ma per tutto il sistema-mondo. L'argomento esorbita l'esempio: 
basti ricordare la necessità di considerare inoltre l'effetto sociale di una comunicazione così 
86 Ci riferiamo soprattutto alla riflessioni di Pierpaolo Donati, a partire da Donati, 1991. 
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generica, propria di chi usa indicatori oggettivi: è questo il compito di una generalizzazione 
della sociologia del rischio, di cui non ci possiamo occupare in questa sede.87 
Perché riteniamo che eventuali indicatori specificatamente sociali costituirebbero un 
avvicinamento alla soluzione del problema della selezione? Perché la società procede da attori 
ordinati, il cui ordine è razionalmente conoscibile. Esso dà certamente origine ad un'infinità di 
attuazioni, così come succede con tutti i giochi, per poche ed elementari che siano le regole. 
Proprio per questo motivo anche gli indicatori soggettivi, nella misura in cui dimenticano 
quest'ordine, non sono di grande aiuto: sono le risposte di persone trattate come individui. 
Nel nostro caso a queste incomplete considerazioni si deve aggiungere il fatto che noi non 
siamo interessati ad una descrizione sociale della situazione romena ma soprattutto di quei 
fattori che paradigmaticamente si reputano le maggiori cause del mutamento nella dimensione 
religiosa su cui indaghiamo, detto secolarizzazione. I tre più noti, certamente non indipendenti, 
sono la residenza urbana o rurale, l'istruzione e il settore di impiego, a cui si aggiungono a 
parte l'età (o più esattamente: la posizione nel ciclo di vita) e il sesso. I primi tre sono 
essenzialmente legati a ciò che si dice processo di modernizzazione di una società, a differenza 
degli altri due, che lo sono indirettamente e in misura molto minore attraverso gli effetti di 
questo stesso processo. Inoltre la sociologia delle religione ha individuato molti altri fattori, che 
in alcune ricerche hanno mostrato di sortire effetti statistici significativi, dei quali non si 
dispone tuttavia di misure correnti universali. Merito degli studiosi della scelta razionale (RC)88 
è stato quello in particolare di sottolineare l'influenza della libertà, peraltro variamente intesa 
sino alla banale scelta tra i beni di consumo alternativi in un mercato religioso. 
Fintantoché le correlazioni tra questi fattori e il mutamento religioso potevano essere 
considerate univoche, il problema costituito da spiegazioni piuttosto povere (il contadino che 
entrando in città diventa meno religioso) che esse corroboravano, poté non porsi: la relazione 
tra secolarizzazione e modernizzazione erano due aspetti dello stesso processo. Ma, al di là 
della questione se questa relazione sia effettiva, il problema che rimaneva ai più celato era 
quello che non si trattava affatto di una spiegazione sociale, o, come vedremo nel prossimo 
capitolo, lo era solo in un senso molto particolare, fondato sul rifiuto di una nozione di causa, 
che diremo positivistico. Tenendo conto di questa precisazione sugli indicatori, adottando 
l'ottica del paradigma classico della secolarizzazione, procediamo nella descrizione del processo 
di modernizzazione romeno. 
87 Il campo della salute è fortemente interessato da questo fenomeno. Basti pensare agli effetti della disponibilità 
crescente della diagnostica prenatale. Per un tentativo, incompleto ma interessante, di applicazione alla scelta 
~rocreativa cfr. Silja Samerski, 2003. 
8 Per brevità utilizzeremo l'acronimo RC (Rational Choice) sia ad indicare l'approccio sociologico sia i suoi 
sostenitori. 
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5.2 La modernizzazione romena89 
Le condizioni economiche-sociali sembrerebbero sfavorevoli alla nostra impostazione di 
ricerca, nella misura in cui la Romania non sembra aver conosciuto una modernizzazione 
economica e sociale, nei suoi tratti oggettivi essenziali, paragonabile non solo con quella che 
ha trasformato radicalmente i paesi occidentali ma nemmeno con la più incerta, ritardata, 
interrotta, parzialmente congelata dell'area europeo orientale. 90 Né si può affermare che in 
questi anni di transizione il divario sia stato recuperato. La situazione economica generale non 
è affatto buona, nonostante qualche segno di miglioramento si possa intravedere a partire dal 
2001, come testimoniano alcuni indicatori sia di crescita (nel 2001 il PIL è cresciuto di quasi il 
6%, le esportazioni quasi del 10%) sia di stabilità (relativo successo negli sforzi di ridurre il 
tasso di inflazione, l'indebitamente estero ed interno, aumento delle riserve valutarie), sia 
infine di liberalizzazione dell'economia91 (importanti privatizzazioni sia nella produzione di beni 
che si servizi sono state concluse), ma la strada da percorrere è ancora notevole. Afferma 
lapidariamente Tony Judt: "Sotto ogni aspetto, la Romania è ai posti più bassi tra le nazioni 
europee."92 Questa situazione si riflette sulle condizioni di vita della maggior parte della 
popolazione che sono a dir poco precarie93 proprio nella Romania della transizione94 verso 
l'economia di mercato, ancor più che nel passato socialista. L'indice di sviluppo umano (ISU) 
nel decennio 1990-1999 è sceso di tre millesimi, lasciando la Romania al 58° posto della 
classifica, preceduta dalla Bulgaria, dalla Russia, dalla Bielorussia, che pure hanno 
sperimentato nel periodo diminuzione dell'indice maggiori.95 
89 Lo studio più sistematico, pre '89, delle peculiarità della modernizzazione romena è quello di Gilberg, 1990. Ad esso 
rimandiamo, pur essendo noi obbligati a distanziarci da esso in alcune occasioni, non certo a causa dalle ricche 
informazioni che esso fornisce, ma da alcune decisioni interpretative alquanto dubbie. 
90 Bogdan Voicu, 200 l scrive di pseudomodernità romena, in cui convivono elementi di società moderna, postmoderna 
e tradizionale. Sulla base dei dati EVS B. Voicu calcola dei modelli «causali» descrittivi parziali che convergono in un 
modello gerarchico a tre variabili latenti di secondo ordine (appunto postmodernità, modernità e, partecipazione). Gli 
elementi tradizionali (autorevolezza della Chiesa, fatalismo) servono da indicatori negativi della variabile latente 
moderna. Il contributo di B. Voicu condivide i limiti dell'approccio scelto: l'abisso tra le affermazioni 
sull'autorevolezza della Chiesa o sul desiderio di maggiore partecipazione politica è colmato verbalmente denominando 
«modernità» o «postmodemità» le rispettive variabili latenti. In questo senso è una pessima analisi causale e un'ottima 
descrizione, a cui pertanto rimandiamo per migliori informazioni sulla modernizzazione romena. 
91 Per una relazione dettagliata sul processo di privatizzazione romena, partito piuttosto a rilento, cfr. Lavinia Stan, 1995 
Cper il primo quinquennio) e il rapporto UE di Dragos Negrescu, 2000 per il primo decennio. 
9 T. Judt, 2001:2. In realtà per alcuni indicatori la Bulgaria e per altri l'Albania si trovano in una situazione peggiore. 
93 A scopo illustrativo solo alcuni dati: nel 1999 ben il 41 o/o della popolazione è statisticamente povera, il reddito pro 
capite è diminuito del 25% circa, ed è meno di un quarto di quello medio dell'Unione europea; il potere d'acquisto del 
salario medio è sceso del40% rispetto al1989. Per un'analisi efficace e dettagliata della situazione cfr. Ioana Dan, 2001 
e relativa bibliografia, da cui ho tratto questi dati. 
94 Questo disastro economico decennale offre un motivo in più ai numerosi critici del termine di «transizione», 
soprattutto per i suoi presupposti deterministici e teleologici. Cfr. Arpad Szakolczai, 1996, che propende per una 
interpretazione voegeliniana (alla luce della realtà dell'ordine) degli avvenimenti dell'Europa orientale. 
95 Fonte: Undp, Human Development Report 2001 e National Human Development Report Romania 2001-2002 
(NHDR) 
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Parlare di fronte un tale stato di cose di «società opulenta» e di «religione tecnologica»96, 
per quante distinzioni tra dato e sua interpretazione sociale si operino, sembrerà pertanto 
giustificatamente amaro sarcasmo. A ciò si aggiunga, quale obiezione alla nostra impostazione 
teorica, che in una situazione di così grande precarietà esistenziale, ben maggiore sia 
quantitativamente che qualitativamente a quella sperimentata nell'ultimo decennio del regime 
di Ceau$escu, essendo venuto meno quell'intervento statale, certo miserevole97 , che ne faceva 
una "società garantita"98, non desterebbe alcuna sorpresa, già alla luce del paradigma classico 
della secolarizzazione, trovare ancora alti tassi di religiosità, senza dover scomodare nuove 
ipotesi, come quella della FRR, sulla inversione di una tendenza storica che i dati esterni 
testimoniano non essersi ancora avviata nell'arretrato spazio romeno. Il caso scelto sarebbe 
quindi il più sfavorevole possibile per lo studio del processo di secolarizzazione e indi della FRR, 
di fatto assenti in Romania e non per cause interne al sottosistema religioso99 ma per motivi 
prevalentemente economici. Al sociologo resterebbe al più il compito di indagare se tale 
arretratezza economica sia riconducibile anche alle peculiarità della religiosità romena. 
Ma una tale conclusione conforme a ICS, oltre ad essere, se non altro, totalmente 
controfattuale e astorica 100, non può soddisfare per due motivi: se è vero, come vedremo 
sotto, che gli indicatori generali di religiosità attestano lo Romania ai primi posti in Europa 
(superata solo dalla piccola realtà di Malta101), questa impressione non regge, globalmente, ad 
un esame più approfondito della situazione; d'altra parte sostenere una tesi del genere 
significherebbe trascurare del tutto i mutamenti sociali intercorsi dalla formazione dello stato 
unitario, attraverso l'importante periodo interbellico, quello del regime comunista e la lunga 
trasformazione che lo ha seguito, riducendo il multiforme processo di modernizzazione al solo 
aspetto della prosperità economica, certamente assente per vaste porzioni della popolazione. 
Inoltre queste stesse condizioni sono propizie ad una migliore specificazione e prova 
empirica delle nostre ipotesi sulla doppia secolarizzazione romena in quanto contribuiscono a 
96 Nel2002 la Romania ha ottenuto un ISI (Information Society Index) pari a 2.522, con tendenza decrescente rispetto al 
2001. Questo valore rappresenta poco più del 60% del punteggio al di sopra del quale si può considerare che un paese 
partecipi pienamente alla nuova era della comunicazione. Fonte: The WorldPaper Online 2002. 
97 Si sprecano le testimonianze della miseria che caratterizzò il socialismo reale in Romania. Acute le osservazioni di 
Tiberiu Hulpe, 1996: 28-29 che scrive: "A questo avvelenamento morale della società si aggiungeva la miseria 
economica. La stragrande maggioranza della gente si era trasformata in un esercito di disperati, sempre alla ricerca di 
generi alimentari, vestiti e combustibili.[ ... ] Il dramma di fare la fila, senza nemmeno sapere per che cosa, ripetuto 
giorno dopo giorno, anno dopo anno, per decenni, ha esaurito la resistenza morale della gente trasformandola in una 
massa inerme e apatica". 
98 Cfr. Fehèr, Heller e Màrkus, 1984. Essi scrivono a p. 289: "Infine, la società garantita significa che, in cambio di un 
minimo di beni che assicurino la riproduzione fisica e culturale dell'individuo a un basso livello, la gente rinuncia alla 
possibilità di altre alternative sociali." Nel 1993 ben 53% dei Romeni dichiarava di preferire ancora una società 
garantita dallo Stato rispetto ad un esiguo 16% di preferenza verso una società delle opportunità individuali. Cfr. Millar 
e Wolchik, 1994: l O. Sulla situazione degli intellettuali «garantiti» cfr. Plesu, 1996. 
99 Il dott. Bogdan Ivanov, dell'Università di Cluj, in un colloquio personale tenuto a Villa Cagnola in Gazzada (Va) nel 
corso della settimana di studio sulla storia religiosa della Romania, sosteneva la tesi dell'assenza di secolarizzazione in 
Romania proprio in ragione delle particolarità della confessione cristiano ortodossa, tesi su cui dovremo ritornare. 
100 Basti pensare, per risalire agli inizi dell'epoca moderna, all'influsso dell'Illuminismo nel mondo ortodosso; cfr. M. 
Cazacu, 2003: 119-135. 
101 Cfr. L. Halman, 2001. 
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produrre un caso di studio dove, alla relativa indipendenza teoretica delle dimensioni che, in 
termini oramai antiquati ma forse ancora efficaci, si direbbero strutturali e sovrastrutturali del 
processo di modernizzazione, corrisponde in buona misura una separazione fattuale delle 
medesime; certo più accentuata ed evidente per ciò che riguarda gli elementi materiali come il 
già considerato sviluppo economico, la divisione del lavoro, l'urbanizzazione, l'alfabetizzazione; 
più ipotetica e oggetto di riflessione per quanto concerne la sovrastruttura dei comportamenti, 
degli atteggiamenti, dei valori, delle credenze. Ci potremmo trovare di fronte, nel caso 
romeno, a quel fenomeno, non certo sconosciuto nei paesi detti in via di sviluppo e 
sottosviluppati, ma forse nuovo in Europa, di una dissoluzione dei valori che precede, o persino 
impedisce, 102 quello sviluppo economico che in Occidente l'ha accompagnata; coesistente, 
naturalmente, con ampie sacche, prevalentemente rurali, di persistenza di un assetto sociale 
tradizionale, all'interno delle quali si riproduce la credenza religiosa, che da parte sua ha 
potuto non fare ancora i conti con questa modernità, non essendosi presentata in tutta la sua 
potenza strutturale e pervasività. Se questa duplice ipotesi fosse confermata, ci si potrebbe 
quindi limitare ad una descrizione della religiosità romena che segua l'espansione «geografica» 
degli elementi, relativamente indipendenti, della modernità, che, oltre ad assolvere uno dei 
compiti della sociologia, che dispone da parte sua all'uopo di buone tecniche statistiche, può 
avvenire all'interno delle teorie correnti sulla secolarizzazione. Il problema della ponderazione 
degli effetti dei fattori discordanti potrebbe avvenire, senza scandalizzare nessuno, ex post: là 
dove gli indicatori statistici attestassero una religiosità ancora viva si dovrà dire che sono 
dominanti taluni elementi, nel caso contrario tal'altri. Senza volere per nulla screditare questo 
procedimento, a cui non escludiamo di principio che si possa ricorrere, ove non sia possibile 
nulla di meglio, intendiamo tuttavia provare a comporre il quadro del rapporto di queste 
società con la modernità già teoricamente, almeno in forma ipotetica. 
5.2.1 La prima fase 
Benché il periodo 1859-1944 fuoriesca dalla limitazione temporale che ci siamo imposti, 
non possiamo del tutto ignorare, sia dal punto di vista economico che da quello politico, gli 
avvenimenti che hanno preceduto la presa di potere comunista. È questo il periodo 
dell'esaurimento storico delle forze sociali, la monarchia e l'èlite liberale occidentalizzante, che 
governando il paese in modo oligarchico, centralizzato e nazionalistico103, avevano ottenuto 
l'unificazione dei due voivodati di Valacchia e Moldavia nel 1859, il loro riconoscimento al 
congresso di Berlino nel 1878, poi al termine della prima guerra mondiale, l'unificazione con la 
Transilvania e di tutto lo spazio romeno104 (Bucovina, Besarabia, Dobrugia meridionale) in 
102 Fatto che evidenzia i presupposti morali di quello sviluppo capitalista che distrugge poi la sua stessa base umana. 
103 Cfr. la sintetica presentazione del periodo di L. Maier 1993. Interessante la posizione di M. Czobor-Lupp, 2001 che 
definisce i liberali «utopici temporali» e i nazionalisti «utopici spaziali». 
104 Le richieste di lon C. Bratianu alla conferenze di pace di Parigi erano ancora maggiori: l'espansione della Romania 
sino alla linea segnata dal Tibisco, ben oltre quindi le zone di insediamento storico romeno. 
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un'unica entità statale, con forti presenze di etnie minoritarie105 e avevano lasciato infine, 
come ultimo atto suicida, la Romania al colonnello Antonescu, responsabile dell'alleanza con 
Hitler e della tragica avventura bellica. Come già anticipavamo si devono collocare in questo 
periodo la prima forte occidentalizzazione della società romena e la spinta decisiva 
all'industrializzazione, soprattutto nel decennio 1920-1930. Fatto non insolito nella storia 
religiosa, basti ricordare il ruolo del clero francese nella fasi di avviamento del processo 
rivoluzionario, ma degno comunque di nota, gli esiti dello sforzo di risveglio nazionale 
sfuggirono dalle mani di chi aveva dato un contributo decisivo a suscitarli. Ci riferiamo alla 
lunga opera di conservazione della fede e penetrazione delle idee nazionali tra il popolo svolta 
da monaci e clero secolare durante il dominio turco che trovò il suo coronamento nella nascita 
dello Stato romeno nel 1859, con l'unione dei principati di Valacchia e Moldavia. Ma tanto più il 
nuovo Stato percorse la via della modernizzazione dall'alto, tanto maggiori furono le 
ripercussioni sia sulla credenza che sull'organizzazione ecclesiastica, pur essendo la religione 
nazionale ortodossa pubblicamente sostenuta e favorita. In termini astratti si può dire che la 
crescente distinzione sociale tra la dimensione politica e quella religiosa le rese disponibili ad 
una reciproca funzionalizzazione. Già nel 1863, ad esempio, il nuovo Stato approvò una legge 
di secolarizzazione dei consistenti beni106 di 71 monasteri, 14 chiese e 25 skit, che poneva fine 
al capitolo plurisecolare dell'evergetismo romeno a favore della cristianità orientale, ulteriore 
passo verso la fine del «Commonwealth ortodosso» e la comparsa delle chiese nazionali, che 
miravano all'autocefalia in stretta connessione con il consolidamento e l'autonomia delle 
rispettive entità politiche, tra i primi promotori, benché talvolta apertamente secolari, delle 
richieste di autonomia da Costantinopoli. 107 
Unito il vecchio regno alla più sviluppata Transilvania e al Banato, dotatasi nel 1923 di una 
nuova costituzione, la Romania conobbe un sviluppo industriale promettente. Nel 1938 
raggiunse il picco anteguerra di un reddito pro capite di 76$, vicini agli 80$ della Grecia, ai 
104$ della Polonia ed ancora lontani dai 222$ medi dell'Europa occidentale e ai 521$ degli 
USA. 108 Quanto questa media della ricchezza prodotta, utile a fornire un termine di paragone, 
sia un indicatore del tutto insufficiente è evidente. Esso serve a sottolineare un tratto di 
successo, accanto a quello dell'unificazione nazionale, del governo di questa èlite liberale. In 
molti altri aspetti di quel complesso evolutivo che si designa modernizzazione, 109 per scelta e 
per errore, prevalsero gli insuccessi. Scrive conclusivamente Holm Sundhaussen: "L'aver 
preferito il settore agrario a favore dell'industrializzazione, la costruzione di apparati 
amministrativi sproporzionati a danno della autonomia e responsabilità sociale, la 
105 Nell930 il71,9% dei cittadini si dichiarava romeno. 
106 Si tratta più di un quarto dell'intera superficie agricola del paese (1, 83 milioni di ettari), oltre a svariate altre 
proprietà come mulini, taveme, locande, drogherie. 
107 Cfr. M. Cazacu, 2002 e 2003: 136. 
108 Cfr. G. Dobre, 1996: 138 cit. in M. T. Maniu et al., 2003: 5. 
109 Definita ad esempio in termini astratti da Wolfgang Zapf e Peter Flora come "Crescita nelle capacità di adattamento 
e di autogoverno di un sistema sociale". Cit. in H. Sundhaussen, 1993: 24. Cfr. A. Gasparini, per la voce 
«Modemizzazione» in Demarchi e Ellena, 1987. 
27 
centralizzazione dello stato a danno delle regioni, la svalutazione della piccola media impresa a 
favore della grande ed infine le enormi mancanze nello sviluppo del capitale umano 
ostacolarono un processo di ampia e continua modernizzazione nei paesi balcanici."110 Queste 
mancanze risaltano alla luce del maggiore fenomeno sociale romeno di questo periodo 
interguerra, quello dell'anticomunismo. In questa situazione politica ed economica che, 
nonostante i progressi, rimaneva molto incerta, di democrazia impossibile, si sviluppò la 
vicenda dell'anticomunismo romeno, prettamente religioso e popolare, più che in ogni altro 
paese europeo, di cui una delle espressioni più significative fu la Legione dell'Arcangelo 
Michele. 111 Ci sembra di poter interpretare la vicenda di questo movimento religioso militare 
come un secondo momento centrale, pur nella sua brevità, dei rapporti tra nazionalismo e 
religione dopo quello della secolarizzazione post-unitaria. Sono due gli elementi nuovi: il 
coinvolgimento attivo del popolo romeno, e non più solo di ristrette minoranze, e il divenire 
oggetto di contesa la credenza stessa, e non più solo la forma della sua organizzazione, come 
accaduto nei decenni di dominio liberale. Fede che era minacciata sia dal comunismo, che era 
interpretato in termini religiosi più che secolari, 112 sia dall'industrializzazione e 
modernizzazione che la monarchia e il ceto politico liberale continuavano a favorire. Era la 
lotta, dai forti toni antisemiti, contro due potenti «ebrei immaginari»: il capitalismo senza 
patria e il comunismo senza religione. 113 Attori di questo movimento sono soprattutto gli 
studenti e i contadini 114, "le due classi maggiormente impegnate nell'opposizione al processo di 
secolarizzazione ed industrializzazione verso cui il paese andava incontro"115• La monarchia e il 
ceto politico liberale furono giudicati troppo occidentalizzati e poco attenti alla condizioni del 
popolo in quegli anni di forte crisi della tradizionale economia agraria, mentre alla Chiesa 
ortodossa lo spirito giovane, eroico, rivoluzionario della Legione di C. Z. Codreanu rimprovera 
di essere vecchia e stanca, ormai troppo compromessa con il potere economico e politico, che 
110 Sundhaussen, 1993: 34. 
111 L'interpretazione che condividiamo ed offriamo del fenomeno legionario non è condivisa da tutti. Ad esempio 
Gilberg, 1990 argomenta l'appartenenza dellegionarismo al fenomeno fascista. Riteniamo che la chiave del dibattito sia 
la religiosità della legione Gilberg, tra i molti, tende a ridurre questa ispirazione religiosa ad ideologia: in tal modo non 
è difficile unirla a quella nazionalista, fascista, organicista ed antisemita. La religiosità, che pur può essere ridotta a ciò, 
è tuttavia antiideologica. Dal punto di vista storico diventa pertanto centrale osservare con maggiore attenzione 
l'evoluzione e le discontinuità del fenomeno legionario romeno: troppo facilmente si passa da Codreanu a Sima ad 
Antonescu sino ad Hitler, presupponendo una linearità che invece molti fatti smentiscono. La testimonianza di Nicu 
Steinhardt sullegionarismo, anche su quello dei campi di lavoro comunisti Romeni, ci sembra di capitale importanza. 
112 Cfr. le convincenti osservazioni di D. Dungaciu, 2001. Più in generale, sulla accentuazione secolare della 
storiografia est europea cfr. Payton, 2003. 
113 Riportiamo la testimonianza di Hulpe, 1996: 50s., su questa esperienza storica romena: "La Romania, paese di 
frontiera, guardava sbalordita a quel gigantesco forno nel quale si amalgamava e si costituiva la nuova società sovietica, 
la mostruosità politico-sociale del nostro secolo. Noi abbiamo sentito più direttamente il dramma che si svolgeva nei 
territori Romeni di Besarabia e Bucovina, occupati dai Russi. I profughi scappati con tanti rischi raccontavano delle 
cose spaventose, uccisioni di massa, stupri e deportazioni. [ ... ] Il pericolo imminente, anche per il resto del paese, 
risvegliò una viva corrente anticomunista e antirussa esaltando il sentimento nazionalista. E certamente coloro che 
reagirono più intensamente furono i giovani, entusiasti e spericolati in prima linea per la strenua difesa del nostro 
patrimonio storico, delle tradizioni, della cultura e del loro futuro. Cosi parecchi della mia generazione hanno aderito al 
movimento di destra, nazionalista e anticomunista, con un profondo carattere cristiano, profondamente mistico." 
114 Iorga sui contadini Romeni. 
115 Cfr. A. V. Sorani, 1998:83s a cui siamo debitori di alcune precisazioni sul rapporto tra Legione e Chiesa ortodossa. 
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si intendeva combattere con il sacrificio totale di sé, come le formule di giuramento legionario 
testimoniano116 • La Chiesa ortodossa da parte sua, per un misto di prudenza, saggezza e lealtà 
politica, non appoggiò che marginalmente questo movimento religioso, in parte concorrenziale, 
a cui non erano estranei elementi chiaramente eterodossi, come la mistica della morte 
tipicamente rivoluzionaria 117 ed il più vasto richiamo alla tradizione dacica. 118 Cause interne 
come il prevalere della violenza che profanizzò l'ispirazione religiosa del movimento, e cause 
esterne, quali la repressione poliziesca e la svolta autoritaria avviata dalla monarchia, 
portarono ad una veloce fine dell' esperienza legionaria. Resta degno di nota, pur con tutte le 
sue contraddizioni e degenerazioni, questo tentativo di risposta alle sfide della 
modernizzazione, liberale e totalitaria, che solo in Romania ebbe un carattere così 
marcatamente religioso oltre che nazionale e che fu sorgente di un attivismo e di una 
attivazione sociale ragguardevole. Questa vicenda diventa inoltre premessa indispensabile per 
comprendere il periodo successivo della storia romena, quando la Chiesa ortodossa dovette 
affrontare un regime apertamente antireligioso e antinazionale119 come vedremo nel terzo 
capitolo, quale fu quello sovietico, imposto in Romania su una base sociale debolissima120, la 
cui azione spietatamente persecutoria verso la Chiesa era nota ai Romeni 121 ed era stata, giova 
ribadirlo, l'unico motivo che ebbe la forza di aggregare il popolo ad una così forte lotta 
anticomunista. Proprio questa debolezza, nota Tismaneanu, della sinistra romena, intellettuale 
e politica, permise al regime imposto dagli invasori sovietici di esplicarsi in tutta la sua essenza 
totalitaria, più che in quei paesi in cui la tradizione comunista era stata più forte e anche 
culturalmente autonoma, come in Germania orientale, Boemia e Polonia. 122 Rispetto a questa 
violenza culturale sovietica esercitata contro la Romania, la svolta nazionale, altrettanto 
116 "Motza, Marin, Giuro di fronte a Dio, di fronte al vostro santo sacrificio, per Cristo e per la Legione, di allontanare 
da me i piaceri terreni, distaccarmi dall'amore umano, e per la risurrezione della mia stirpe, in ogni momento, di essere 
pronto a morire". Cfr. A. V. Sorani, 1998: 84s. 
117 Insistiamo sul carattere rivoluzionario della Legione, pur essendoci elementi per vedere in essa un tentativo di 
Risorgimento, inteso secondo Del Noce, 1993 come "restaurazione di un ordine ideale eterno che sarebbe stato violato", 
proprio per la presenza di questi elementi irrazionalistici. 
118 È una questione aperta se lo spirito religioso legionario si possa considerare cristiano o meno. Certamente lo è in 
molte sue manifestazioni esterne e in buona parte del1inguaggio e del simbolismo utilizzato, mentre non si può essere 
del tutto sicuri della sincerità di Codreanu e di una ristretta cerchia di capi legionari, che avrebbero potuto utilizzare 
questo rivestimento ideologico per accattivarsi le simpatie del popolo. Nicu Steinhardt, già legionario, propende per la 
sincerità di Codreanu e dei molti legionari, ex-legionari, simpatizzanti, conoscenti di legionari che furono 
successivamente perseguitati dai comunisti. Cfr. N. Steinhardt, 1995: 187. Al delle intenzioni che rimangono incerte, la 
funzione sociale svolta dalla legione all'interno del sistema religioso romeno è invece, a nostro avviso, sufficientemente 
chiara, come diremo più avanti. 
119 A vendo il regime comunista romeno precocemente assunto toni nazionalistici, per poi culminare nella retorica di 
Ceau~escu, è opinione di numerosi studiosi (cfr. Verdery, 1991 Gilberg, 1990) che esso non sia stato antinazionale. 
L'antinazionalità comunista non sarebbe emersa. Se si osserva tuttavia la struttura del sistema, essa è in primo luogo 
comunista e solo secondariamente caratterizzata da peculiarità romene (il nazionalismo, la centralizzazione, il 
nepotismo, ecc.). Esse non sono sufficienti per indurci a non parlare della presenza di una struttura sociale comunista. 
120 I membri del partito comunista Romeni erano poche migliaia, (nel 1944 circa 2.000) di cui solo un quinto Romeni 
(un quarto erano Ungheresi e il18% ebrei). Cfr. Shafrr, 1985: 26. Nell945 si contavano già 800.000 iscritti al partito. 
121 Cfr. Steinhardt, 1995: 158. 
122 Cfr. Tismaneanu, 1988: 108. Sulla condizione degli intellettuali Romeni di regime Tismaneanu raccoglie la 
testimonaiannza del dissidente Dorin Tudoran, emigrato nel 1985. Cfr. Tismaneanu, 1988: 97. Il protagonista assoluto 
di questa politica sovietica in Romania fu Leonte Rautu, che riuscì abilmente a sopravvivere alla destalinizzazione. 
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totalitaria e anticristiana123 , iniziata da Gheorghiu-Dej che sfruttò delle condizioni favorevoli 
per cercare in questo modo nuova legittimazione popolare, e poi soprattutto perseguita 
Ceau~escu come parte del gioco di finta indipendenza da Mosca, 124 rappresentò effettivamente 
una novità nei contenuti e nella breve fase 1966-1974 persino parzialmente nei metodi, per poi 
essere messo tutto a tacere sino all'89. 125 
5.2.2 La modernizzazione comunista e postcomunista 
Per rendere conto degli effetti perversi della modernizzazione di tipo sovietico, Ghia 
Nodia 126 distingue una sua anima, ossia la capacità di azione autonoma, che essa avrebbe 
perversamente ucciso, dal suo corpo, ossia la modernizzazione strutturale in senso proprio. 
Quest'ultimo processo si è svolto, al contrario di ciò che si intende con l'immagine della 
glaciazione sociale indotta del comunismo, "sia nell'Europa orientale che nell'ex-URSS, [ ... ] con 
una rapidità e una violenza inaudite. Modernità caotica, senza dubbio; ma certamente 
modernità, dato che ha portato a compimento in settant'anni in Unione Sovietica e in 
quarantacinque nell'Europa dell'Est un processo che nei paesi occidentali è durato quasi due 
secoli."127 Limitandoci ai tre aspetti, rilevanti per la teoria della secolarizzazione, 
dell'urbanizzazione, della industrializzazione e dell'alfabetizzazione, presentiamo di seguito 
alcune tabelle sintetiche, di ·indicatori oggettivi, senza sollevare la pretesa di descrivere 
adeguatamente i tre fenomeni, né tanto meno di ridurre a solo questi indicatori il processo di 
modernizzazione sociale. Per quanto riguarda i dati risalenti al periodo comunista, bisogna 
sempre ricordare l'ipoteca ideologica che gravava sulla statistica, soprattutto su materie 
sensibili come la produzione, la residenza urbana e rurale, la popolazione e l'istruzione. 
1860 2000 
82 45,4 
123 Cfr D . . ungacm, .... 
124 Sulla questione della relativa autonomia da Mosca cfr. S. PanthOfer e annessa bibliografia. Una sintetica 
presentazione anche in S. A. Panebianco, 2000. 
125 Per una rapida presentazione di questo cinquantennio di storia romena cfr. Biagini e Guida, 1997 .... 
126 "Postcomunist Russia is more urbanized, industrialized, and literate than was the agrarian Russia of the czar. 
Dispite this , it remanis true that Russia was much more out of step with modernity in 1986 than it was in 1913. The 
reason is that communist modernization is perverted modernization: it ostensib/y bui/ds up the body of modernity, but 
kil/s its sou/. The communist laid down roads, erected hydroe/ectric plants, and the like, but they kil/ed (or tried their 
best t o ki/1) the capacity for autonomous action "; cit. in Vultur, 200 l: 60n. 
121 Karnoouh, 1993: 85. 
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La migrazione interna in Romania nel periodo considerato è stata notevole, soprattutto 
nella prima fase del regime comunista, 128 per effetto dei forti investimenti nel settore 
industriale. Maniu et a/. 129 distinguono, all'interno della costante applicazione del modello di 
sviluppo staliniano, sui cui torneremo, tra una fase di sviluppo naturale del sistema economico 
(1948-1970) ed una evidentemente innaturale (1970-1989), propria della megalomania di 
Ceau~escu. Nonostante ciò la Romania rimane a tutt'oggi un paese con percentuali alte di 
popolazione rurale e di occupati nel settore primario, che per effetto della crisi economica 
generale, sono persino in aumento. Se si scompone il dato dell'ultimo decennio, come avviene 
nella tabella 1.2, si nota che per la componente migratoria interna del leggero aumento 
dell'urbanizzazione, a partire dal 1996 vi è una chiara inversione di tendenza, con tassi di 
migrazione urbano rurale crescentemente maggiori di quelli rurale urbana. Il dato non è 
chiaramente completo, dovendosi includere anche il saldo naturale e le emigrazioni. 
RURALE-URBANA 
URBANA-RURALE 
Fonte: Romanian Statistica/ Yearbook, 2000 
Per quanto concerne il settore di occupazione della forza lavoro, riportata nella tabella 1.3 i 
. -
mutamenti sono ancora più marcati. 
Tabella 1.3 Forza lavoro settore e contributo al PIL in Romania 





1950b 1981b 1990a 1993a 
74,3 29,3 29,0 35,9 
14,2 43,8 36,9 30,1 
6,5 5,7 
11,5 26,9 27,6 28.3 
TASSI DI DISOCCUPAZIONE (O/o) 
LA STATISTICA DI REGIME 








FEMMINILE DISOCCUPAZIONE 4,0 12,9 7,5 10,1 
Fonti: a National Institute ofStatistics and Economie Studies Shafir 1985:47 
Da una popolazione all'inizio degli anni cinquanta per tre quarti sia residente sia occupata 
in campagna, in trent'anni si arriva a meno di un terzo di lavoro in agricoltura e una 
128 Per una descrizione dell 'urbanizzazione di tipo sovietico cfr. Jiì'i Musi!, 1980 con note bibliografiche specifiche sul 
caso romeno. La crescita urbana romena tra gli anni '50 e 60' è dovuta al rafforzamento di città di medie dimensioni 
(superiori a 100 mila abitanti) che in questo periodo da 4 divennero 13. A questo sviluppo urbano, sottolinea Musil, si 
accompagnò anche una crescente polarizzazione urbano rurale, in assenza di una rete di collegamento tra piccoli centri 
rurali e tra essi e i centri urbani. 
129 Cfr. M. T. Maniu et al., 2002. 
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triplicazione degli occupati nell'industria. Nel periodo della transizione, l'industria perde 
all'incirca un milione di posti di lavoro e si inverte, anche in cifre assolute, l'occupazione in 
agricoltura, di scarsa produttività, come i contributi al PIL testimoniano. 
Cresce lentamente il terziario, mentre il tasso di disoccupazione segue la congiuntura 
economica. Un terzo della produzione interna lorda rimane in mani pubbliche alla fine del 
decennio. Altra importante direzione di mutamento occupazionale è l'inserimento delle donne 
nel mercato del lavoro, obiettivo che i regimi socialisti in genere hanno considerato prioritario, 
sia per ragioni emancipatorie, sia per indebolire la difesa famigliare verso le loro mire 
totalitarie, e le cui conseguenze sociali rilevantissime sono note. 130 A nostro parere è questo 
uno dei tratti della modernizzazione di tipo sovietico più importante e peculiare. Anche in 
Romania la situazione è tale con tassi di attività femminile retribuita vicini ai quattro quinti per 
le classi di età comprese tra i 20 e i 50 anni. La tendenza attuale è di crescita della 
partecipazione femminile e di allungamento del periodo di impiego, anche se la distanza con 
quella maschile rimane pressoché invariata. Livelli ancora più elevati sono stati raggiunti nella 
D-E, dove il tasso di attività arrivò a sfiorare il 95%. La disoccupazione femminile è 
costantemente più elevata di quella media, anche se nel 2000 si osserva un'insolita inversione 
di tendenza, probabilmente dovuta a fattori contingenti e confermata negli anni successivi. 
Tabella 1.4 Modello logistico di Domanski, 2002. Effetti della variabile genere, 
~ controllata con altre variabili sociodemografiche, sulla povertà in sei nazioni 
est europee (2000) 
CONTROLLANDO A 14 ANNI DISOCCUPAZIONE DEL PADRE 
1.05 1.24 
E GRADO ISTRUZIONE DELLA MADRE 
1.85·· 1.62- 1.61" 1.14 
CONTROLLANDO A 14 ANNI VIVEVA CON ENTRAMBI l 
1.05 1.24 
GENITORI 
1.85" 1.62- 1.62- 1.15 
CONTROLLANDO L'ETÀ 1.10 1.44- 2.02" 1.71" 1.80- 1.28 
CONTROLLANDO L'ISTRUZIONE 0.99 1.26 2.26- 1.60" 1.88" 1.44 
CONTROLLANDO LE DIMENSIONI DEL COMUNE DI 
RESIDENZA 
0.00 1.26 2.24" 1.70- 1.88" 1.44 
CONTROLLANDO SINGLE O DIVORZIATA 
0.99 1.24 2.15- 1.73- 1.91- 1.40 
CONTROLLANDO APPARTENENZA A MINORANZA ETNICA 
1.01 1.25 2.15" 1.74- 1.92" 1.44 
Dal punto di vista della emancipazione femminile in campo economico, la transizione nella 
povertà romena ha comportato degli arretramenti, pur senza dimenticare i miglioramenti 
verificatisi in altri ambiti vitali, come pure la tendenza positiva nettamente percepibile a partire 
dal 1995. In uno studio comparativo sui paesi post comunisti, Henryk Domanski 131 ha misurato 
quanto l'appartenenza di genere aumenti il rischio di povertà in sei Paesi dell'area, tra cui la 
Romania. Alcuni risultati del modello logistico sono riportati nella tabella 1.4. Notiamo solo il 
valore intermedio dei coefficienti Romeni, maggiori di quelli ungheresi, minori di quelli polacchi 
130 Un'interessante applicazione in Coleman, 1995, II: 344. 
131 Cfr. Domanski, 2002:389s. (Tabelle l e 4). 
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e russi e la grossa differenza rispetto al caso bulgaro, che sotto questo aspetto si direbbe più 
avanzato. 132 
La tabella 1.5 seguente, di carattere descrittivo, illustra invece le differenze di genere in 
istruzione, occupazione e reddito. A livello comparativo, la situazione romena si colloca nella 
metà inferiore, seguita solo dalla Russia per quanto riguarda le disuguaglianze di reddito, 133 
mentre è ultima per quelle in campo formativo. Altri indicatori sono invece più favorevoli, come 
il tasso di disoccupazione (minore per le donne), quello di occupazione (alto e non 
eccessivamente disuguale). 





1994 149,1 97,4 
1995 137,6 94,7 
1996 142,6 91,7 
1997 140,5 89,7 
1998 163 86 1 
Fonte: Romanian Statistica/ Yearbook, 2000 
Le differenze di sviluppo tra le regioni storiche della Romania (tabella 1.6 e 1. 7) si sono 
mantenute abbastanza constanti: Il Nord-est moldavo e la Valacchia rimangono le zone più 
deboli, Bucarest, il centro transilvano a forte presenza ungherese e il Banato quelle più forti. Le 
differenze di religiosità regionale rispettano questo stesso ordine. Alla luce dei dati di tabella 
1. 7 la posizione particolare di Bucarest emerge con grande evidenza, soprattutto per quanto 
riguarda il dato economico, a conferma della posizione unica che la capitale occupa nello spazio 
sociale romeno. 
132 Sottolineiamo i dati della Bulgaria per la grossa distanza che intercorre tra la religiosità di questo Paese e della 
confinante Romania. 
133 Per dati più particolareggiati, risalenti al 1994, sulle differenze di reddito per genere in Romania cfr. E. Skoufias, 
1999. 
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Concludiamo con la tabella 1.8 che presenta un quadro comparativo tra la Romania e altri 
paesi dell'area nel periodo della transizione. Risalta la situazione di crisi dell'agricoltura e 
dell'industria e la crescita in produttività del terziario, più forti in Romania che negli altri Stati, 
proprio per i maggiori margini di miglioramento in una situazione di evidente ritardo. 
L'occupazione in agricoltura è diventata chiaramente nella seconda fase della transizione, a 
partire dal 1996, un rifugio misero ma in grado di garantire almeno la sussistenza a coloro ai 
quali sono state restituite le proprietà collettivizzate dal regime.134 Sarà necessaria una 
profonda riforma del settore, nel quale gli investimenti sono stati fortemente insufficienti in 
tutta la storia della Romania unita. 135 
Tabella 1.7: Differenze regionali per alcuni indicatori sociali 
PRODOTTO INTERNO 
INCLUSIONE 
LORDO PER ABITANTE ASPETTATIVA DI TASSO DI 
NEL SISTEMA 
INDICE DI 
A PARITÀ DI POTERE VITA ALLA ALFABETISMO 
EDUCATIVO 
SVILUPPO 
D'ACQUISTO($) NASCITA (ANNI) POPOLAZIONE 
(%) 1999- UIMANO 
1999 1997-1999 ADULTA(%) 1999 2000 1999 
DOBRUGIA 
VALACCHIA SUD 
OLTENIA SUD OVEST 
BANATO OVEST 
TRANSILVANIA 
L'esistenza di un settore agricolo di così vaste proporzioni è un secondo aspetto della 
modernizzazione romena di importanza fondamentale, non solo in riferimento al dibattito 
culturale sulla simbolica rurale, di cui abbiamo già scritto sopra. Da un lato coloro che 
sottolineano il ruolo svolto dall'assetto sociale precedente, notano che una o due generazioni di 
vita urbana, e di educazione comunista, non sono sufficienti per trasformare, politicamente e 
culturalmente, un contadino in cittadino. 136 Ne conseguono le difficoltà attuali, in termini della 
possibilità di costruire una moderna società civile, delle democrazie sud est europee, in cui 
questa eredità arcaica sembrerebbe più forte, sia nella fase post totalitaria sia in quella 
totalitaria. D'altra parte il mutamento intervenuto nella civiltà contadina è stato notevolissimo: 
alla diminuzione quantitativa si deve aggiungere l'effetto della collettivizzazione della terra che 
134 Nel 1999 80% del terreno agricolo era stato di fatto privatizzato, mentre per solo il 30% vi erano i rispettivi titoli 
lefali di proprietà. Per una dettagliata descrizione dello stato dell'agricoltura romena cfr. Davis, 1999 e Schrieder, 2000. 
13 La miserevole situazione del settore agricolo, pur predominante, non rimane senza effetti sociali e politici di rilievo 
durante il regime comunista romeno. L'eccezione costituita dalla Polonia, dove la presenza di una classe agricola 
proprietaria e relativamente autonoma permise un pluralismo sociale non ufficiale altrove sconosciuto, fa comprendere 
la vastità di questa mancanza per la vitalità sociale. 
136 Cfr. Drakulic, 1994 cit. in Berglund et al., 1998: 9. 
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ha trasformato gli agricoltori in lavoratori dipendenti. 137 Ad esempio l'insuccesso sostanziale di 
una mobilitazione politica dei contadini, attorno ad un frattura (cleavage) storica e attiva 
urbano-rurale, è spiegato in questo modo. Il comunismo avrebbe distrutto senza costruire, per 
la mancanza di tempo o per la sua essenza totalitaria che sia. Dal punto di vista nostro 
proprio, quello religioso, la situazione può essere intesa nello stesso modo: entrambe le 
direzioni di mutamento (urbanizzazione e collettivizzazione) hanno prevedibilmente sortito 
effetti negativi sulla religiosità. Resta tuttavia da valutare, sia per la dimensione politiche che 
per quella religiosa, la profondità dei mutamenti avvenuti e la possibilità, che non dovrebbe 
modernisticamente essere esclusa, di un apporto sociale positivo del mondo contadino, 138 non 
esclusivamente inteso come un residuo di cui non si è ancora riusciti a liberarsi. I dati 
economici analizzati non sono confortanti, ma non è questa l'unica selezione possibile. 
Tabella 1.8 PILe forza lavoro per settore ( 0/o) 
Agricoltura Industria Servizi 
1989 2000 1989 2000 1989 2000 
VALORE AGGIUNTO 
GRECIA 7.9 11.6 23.6 68.5 61.7 
REP. CECA 8.4 l 3.9 48.8 l 42.8 l 56.2 
UNGHERIA 8.5 2 4.8 35.4 2 55.9 2 62.8 
POLONIA 73 3.3 43.6 3 49.4 3 60.5 
SLOVACCHIA 54 4.5 39.1 4 55.9 4 61.3 
: ::: l 
FORZA LAVORO 
GRECIA 25.3 17 27.5 22.9 47.1 60.1 
REP. CECA 11.9 5.1 47.1 39.5 41 55.4 
UNGHERIA 6.5 33.8 59.7 
POLONIA 18.8 30.8 50.4 
SLOVACCHIA 6.7 37.3 56.1 
Note: 1990, 1991, 1992, 1993. Fonti: National Accounts of OECD countries, OECD, Paris 2001; 
National Accounts 1985-1997, OECD, Paris, 1999; Labour Force Statistics 1979-1999, OECD, Paris 2001 
(in M. Maniu et al., 2002) 
Un tentativo sociologicamente completo, dall'analisi storica alla ricerca emprnca 
quantitativa e qualitativa in tal senso, è stato condotto da Mircea Vultur. 139 Questo studioso ha 
indagato l'effetto della esperienza collettivista sull'identità, il comportamento politico e l'etica 
del lavoro dei contadini Romeni, divisi in un gruppo di lavoratori di comuni agricole e in un 
altro di piccoli proprietari. Dalla sua opera affiora un quadro realistico degli effetti della 
137 La collettivizzazione della terra in Romania procedette tuttavia in modo piuttosto lento, analogo a quello ungherese e 
quantitativamente non molto distante dal minimo polacco, molto invece dal massimo bulgaro. In Bulgaria infatti nel 
1953 ben il6l% della superficie totale coltivabile era stato collettivizzato. Cfr. Vultur, 2001: 195. 
138 Il riferimento «archeologico» alle libere comunità di villaggio romene, per cui rimandiamo agli studi di H. H. Stahl, 
1976, che si mantennero vive sino ai primi decenni del secolo scorso, può essere solo allusivo ad una tradizione, che se 
non può offrire soluzioni per il presente, può almeno ricordare che già nel passato era stata attuata un'alternativa, di 
grande significato umano. 
139 Cfr. Vultur, 2001. Si tratta di una tesi di dottorato che ci auguriamo venga presto pubblicata. 
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socializzazione collettivista sui valori del solo mondo contadino, ma molte conclusioni 
potrebbero essere plausibilmente estese a tutta la popolazione, effetti decisamente sfavorevoli 
all'instaurazione di una democrazia liberale. L'opinione che la modernizzazione comunista non 
sia riuscita a completare il suo corso, risulta per questo ambito sociale totalmente infondata e 
non sembra necessario ricercare le cause in periodi più remoti, quasi che per un cinquantennio 
la società fosse rimasta ibernata. Purtroppo Vultur non prende in considerazione la dimensione 
religiosa, sia come variabile dipendente che indipendente, da cui pure ci si sarebbe potuti 
attendere risultati d'interesse. 
Lo sforzo di alfabetizzazione e scolarizzazione messo in atto dal regime comunista, 
nonostante la generale inaffidabilità della statistiche, non può essere negato, essendo del resto 
un tratto tipico dei governi totalitari il forte investimento ideologico sull'istruzione delle nuove 
generazioni. Come si evince dalla tabella 1.9 la situazione di partenza non era affatto rosea, 
soprattutto nelle regioni che non avevano goduto del giogo austroungarico; da allora il 
miglioramento è stato notevole: nel 1976 i dati riportano un 98% di alfabetizzazione adulta, 
dato che rimane pressoché invariato sino all'anno corrente (nel 2003 98,4%; maschile 99,1% 
femminile 97,7%). 
Tabella 1.9 Tasso di analfabetismo per regione nel 1939 ( 0/o) 





Fonte: S. P. Ramet, 1998: 182 
La pura e semplice alfabetizzazione è tuttavia un dato ancora troppo generico, anche per il 
modello classico della secolarizzazione. Qualche indizio in più, del tutto esterno, è dato dalle 
percentuali di frequentanti i vari gradi in cui l'istruzione pubblica è organizzata, che sono 
riportate nella tabella 1.10. Si possono notare tre aspetti, oltre a quello generale di un 
aumento continuo dei tassi di scolarizzazione a tutti i livelli, con qualche eccezione dopo il 
1996. Il primo riguarda la scolarizzazione precoce, in forte crescita dopo la svolta pronatalista 
del regime del 1966. Il secondo riguarda la percentuale non insignificante di bambini che si 
sottraggono alla scuola dell'obbligo, recentemente in aumento per il primo livello della scuola 
secondaria. Fonti ministeriali attribuiscono il fenomeno al rifiuto dell'obbligo da parte di 
minoranze etniche (i Rom) e alla crescente importanza del settore agricolo. 140 Infine la crescita 
quantitativa dell'istruzione secondaria superiore, con il picco del 1985/86, che ha preparato il 
più che raddoppiamento degli studenti universitari verificatosi nel decennio di transizione 
1990-2000. Queste cifre non dicono nulla sulla qualità del servizio offerto che sia in termini 
14° Cfr. The Romani an educational system ", Ministry of Education and Research, Romania. 
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strutturali, per la miseria economica degli anni ottanta, che in termini di contenuto non può 
essere reputata particolarmente buona. 141 
La relazione statistica tra educazione e comportamento religioso142 non è affatto univoca, 
come la sociologia positivista ha spesso inteso affermare sulla base di una ignorante 
opposizione tra fede e scienza. Essa ha potuto affermarsi e perdura nei suoi effetti quindi, sia a 
livello sociale che sociologico, solo a condizione di quell'organizzazione sistematica 
dell'ignoranza che è l'ideologia, tanto che la percezione di opposizione tra scienza e credenze 
trascendenti dovrebbe essere considerato un indicatore sostanziale della sua diffusione sociale. 
Non a caso, come hanno mostrato studiosi RC, questa convinzione erronea è propria più di 
quelle discipline scientifiche plasmate dall'ideologia moderna che degli scienziati naturali 
rigorosi. 
Tabella 1.10 Tassi di partecipazione al sistema d'istruzione pubblico per età ( 0/o) 
CUSSIDI 1948/49 1965/66 1975/76 1985/86 1992/93 1994/95 1996/97 1999/2000 
56,2 84 67,0 
19-23 8,2 11,3 15,1 
Fonte: Romanian Statistica/ Yearbook, (2000) Nostra elaborazione 
In questo contesto si può comprendere inoltre la situazione particolare dei Paesi totalitari, 
in cui l'educazione è utilizzata in modo intensivo al servizio del progetto di ri-creazione 
dell'umano: in essi la relazione negativa tra istruzione e comportamento religioso è in generale 
particolarmente forte, mentre nelle nazioni dove vige maggiore libertà, specialmente 
educativa, la stessa è di segno opposto. La democraticità formale di uno sistema statale non è 
però indicatore sufficiente dell'esistenza di una generale libertà di educazione, anche se si 
ammettesse che ne sia una condizione necessaria; questa differenza spiegherebbe l'effetto 
secolarizzante dell'istruzione anche negli Stati occidentali a totalitarismo celato. 
In realtà per rendere conto a livello statistico di queste relazioni tra educazione e 
comportamento religioso, si deve ricorrere ad ipotesi e variabili aggiuntive, come mostrano 
Bruce Sacerdote e Edward Glaser analizzando i dati GSS, WWS e ISSP. Se infatti a livello 
individuale la relazione istruzione-comportamento religioso è positiva, non così avviene a livello 
aggregato-organizzativo: le «denominazioni»143 più secolari sono anche quelle con maggiore 
presenza di associati istruiti. Nella spiegazione di questa apparente contraddizione, un ruolo 
importante lo svolge la credenza, assunta come variabile indipendente. L'effetto positivo medio 
141 Cfr. ad esempio quanto scrive Gilberg, 1990: 133. 
142 Cfr. Sacerdote e Glaser, 200 l. 
143 Le denominazione, come vedremo nel quinto capitolo, è un tipo di organizzazione ecclesiastica, legata 
geneticamente al protestantesimo, la cui area di sviluppo principale sono stati gli USA. Non è affatto pacifico, benché 
Casanova lo sostenga, che le chiese storiche siano equiparabili nel presente a denominazioni. In attesa di una 
chiarificazione successiva, per semplicità, ci atterreremo a questa terminologia. 
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individuale dell'educazione sul comportamento religioso può essere infatti scomposto in un 
effetto parziale negativo di credenza e istruzione quale bene sostitutivo ed uno positivo di 
maggiore ampiezza tra educazione e partecipazione alle attività religiose, spiegato dalla 
relazione di entrambe con la formazione del «capitale sociale». 144 L'effetto totale è negativo 
quando la prima componente prevale nettamente sulla seconda (che non è del tutto 
indipendente dalla credenza, determinando questa in parte il valore dell'investimento in 
capitale sociale): ciò accade, verosimilmente, a livello aggregato quando appunto la credenza 
stessa è fattore di selezione decisivo dell'appartenenza denominazionale, il che presuppone 
l'assenza di un monopolio religioso rigido. Nel caso romeno, in cui domina per tutto il periodo 
che consideriamo, eccettuata forse la Transilvania d'anteguerra, un'organizzazione 
monopolitistica del campo religioso e, per il periodo comunista con certezza, una forte 
disincentivazione degli investimenti in capitale sociale, oltre che un uso ideologico 
dell'istruzione, l'effetto totale dell'educazione sul comportamento religioso sarà 
prevedibilmente negativo con una tendenza decrescente dopo il 1989. 
5.2.3 Doppia transizione 
Due dimensioni centrali della transizione145 di cui bisogna ora rendere conto, in modo 
descrittivo e sintetico146 , sono la democratizzazione politica, intesa come movimento verso il 
modello delle liberai-democrazie occidentali, 147 e la liberalizzazione economica ossia la 
rimozione dell'egemonia statale sul mercato. Queste due dimensioni si distinguono 
concettualmente, sono nella storia sociale tra loro relativamente indipendenti 148 e sono tra loro 
separate anche nella percezione soggettiva, come alcune indagini empiriche hanno 
mostrato. 149 L'unità di questa distinzione necessaria è ciò che altrove per brevità e seguendo 
un uso pubblicistico frequente abbiamo detto occidentalizzazione. È questo un settore di studi 
in cui non mancano né indicatori soggettivi (che rispondono tra l'altro alle seguenti 
interrogazioni: come i cittadini definiscono democrazia e mercato, che cosa ne pensano, come 
valutano la transizione e i suoi attori, chi sostiene questo processo e chi vi si oppone, per quali 
motivi, prevalentemente ideali o utilitaristici) né oggettivi, elaborati da esperti, convocati 
144 Cfr. Coleman, 1995. Sacerdote e Glaser, 2001, scrivono di «resa sociale», intendendo la stesso stato di cose. 
145 Un bilancio politico sociale ed economico del decennio di transizione è tracciato nel 2002 dall'UNDP. Ad esso 
rimandiamo per un quadro molto ricco: manca tuttavia ogni considerazione del ruolo delle chiese, della religione e della 
cultura, fatta eccezione qualche menzione generica sulla necessità del capitale culturale, alcune statistiche sui consumi 
culturali e l'immancanbile citazione del «fatalismo romeno». 
146 Per un'ampia presentazione del decennio di transizione cfr. Duncan Light e David Phinnemore (eds), 2001. In questa 
raccolta di contributi specialistici su di un ampio spettro di fenomeni transizionali non se ne trovano altri che riguardano 
temi sensibili, di nostro più immediato interesse, come il ruolo della Chiesa ortodossa, la povertà, la politica sociale, la 
condizione dei Rom, la presenza e l'influsso politico di ONG occidentali, la questione ecologica. 
147 Sul processi di democratizzazione in Est Europa cfr. P. Lewis, 1997. 
148 Il dibattito su questa indipendenza relativa e sulla successione prevalente è amplissimo. Cfr. per una panoramica 
introduttiva per l'area est europea Berglund et al., 1998. 
149 Per la Romania ci riferiamo a Firebaug e Sandu, 1998. 
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solitamente da istituti sia indipendenti che ideologicamente orientati sulla base di un'ampia 
gamma di informazioni che il sistema politico e quello economico producono su loro stessi. 
































































Presentiamo in primo luogo alcuni di questi indicatori oggettivi sulla liberalizzazione e sulla 
democratizzazione: essi sono costruiti di anno in anno al modo di voti scolastici: secondo l'uso 
anglosassone tanto migliore è il giudizio tanto più il voto si avvicina a uno. Come ogni 
procedura di valutazione, anche questi indici sono tanto più informativi quando sono inseriti 
nella storia personale dell'alunno-nazione, nella classe a cui egli appartiene ed infine quando 
sono confrontati con i voti del primo dell'intera scuola-mondo, che solitamente, spesso a pari 
merito con diversi altri, sono gli USA. Sono indici sintetici dell'andamento del processo di 
convergenza all'Occidente, verso ciò che è reputato universale della modernizzazione 
occidentale, al di là di ogni differenza culturale. Ricordiamo ancora che come ogni valutazione 
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scolastica, i valori di questi indici sono pertanto esito di una decisione soggettiva, per quanto 
ben soppesata, controllata e discussa tra singoli competenti che pongono in relazione la 
innumerevole serie di piccoli fatti e decisioni della sfera politica ed economica con quel canone 
di civiltà occidentale. 
Gli indicatori più noti, ai quali ci limiteremo, non essendo le differenze riscontrate tali da 
giustificare l'inserimento di altri indici, sono quelli elaborati da Freedom House (FH), e 
pubblicati sia su supporto cartaceo che elettronico. 1 Nella tabella 1.11 abbiamo una prima 
presentazione di due di questi indici, quello di democratizzazione e di rule of law per l'anno 
2003. Essi permettono una suddivisione oggettiva di ventisette nazioni in transizione in 5 
classi, disposte su di un continuum ideale dalla democrazia consolidata all'autocrazia 
altrettanto stabile. Il primo gruppo corrisponde ai nuovi membri della UE. La Romania si 
colloca nel secondo gruppo, dietro la Bulgaria in modo particolare per l'indice ROL, che tiene 
Grafico 1.1 Andamento dell'indice di libertà FH (1973-2002) 
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tra l'altro conto del livello di corruzione.2 Si nota anche lo scarto tra paesi ex-sovietici e paesi 
est-europei o, per chi fosse appassionato di aree di civiltà, tra nazione di tradizione cristiano 
occidentale, ortodossa e di religione musulmana. Pecora nera del primo gruppo sarebbe la 
Croazia, che si lascia precedere dalle ortodosse Bulgaria e Romania, mentre del secondo 
gruppo la Bielorussia, tra le ultime, insieme ai paesi di religione musulmana. 
Altrettanto interessante è l'andamento storico dell'indice principale di libertà politiche e 
civili calcolato da FH sin dal 1973. Da esso si possono osservare con sufficiente precisioni le 
diverse fasi e velocità del processo di transizione democratica. Per facilità di lettura del grafico 
1 Rimandiamo al sito di questa organizzazione indipendente non-profit per tutti i particolari sulla procedura di 
costruzione degli indici che per brevità tralasciamo. <www.freedomhouse.org> 
2 S. Johnson et al., 2000 calcolano circa un 20% di «costi non ufficiali» per le imprese in Romania: il valore maggiore 
nell' area est europea ma comunque notevolmente al di sotto di quello russo. Episodi di corruzione hanno, tra l' altro, 
recentemente rallentato le trattative per l'adesione all 'Unione Europa. Cfr. Notizie Est Balcani, 761 Romania. 
<www .notizie-est. com> 
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abbiamo incluso solo sette nazioni, cinque est europee, la Grecia, l'unica nazione ortodossa 
appartenente al sistema occidentale e gli USA quale norma di convergenza interna all'indice: 
questa nazione presenta infatti un indice costante nel tempo di valore pari a 1.1. Segue la 
Grecia, dove si nota una vertiginosa liberalizzazione a seguito della fine della dittatura dei 
colonnelli e una seguente evoluzione ondulatoria sino al 1989. I cinque paesi ex-comunisti 
inclusi mostrano altrettanti modelli di evoluzione: quello della Polonia, che parte da livelli di 
oppressione minori e si evolve con una relativa gradualità; quello dell'Ungheria, molto simile a 
quello polacco, eccettuati due anticipi nei salti di liberalizzazione di circa due anni; quello della 
Bulgaria, con indice prima dell'89 a livelli massimi, pari a quello della Romania, ma che rispetto 
ad essa anticipa, radicalizza e completa il cambiamento, raggiungendo i livelli occidentali nel 
2002. In Romania l'evolùzione è più graduale (decisiva l'elezione di Costantinescu nel 1996) e 
ancora incompleta, anche se già sono stati raggiunti livelli non disprezzabili di libertà . 
Tabella 1.12 Romania: indice di democratizzazione: valori parziali e medi 
1997 1998 1999 2001 2002 2003 
PROCESSI ELETTORALI 3,25 3,25 2,75 3,00 3,00 2,75 
SOCIETÀ CIVILE 3,75 3,75 3,00 3,00 3,00 2,75 
INDIPENDENZA DEI MEDIA 4,25 4,00 3,50 3,50 3,50 3,75 
SISTEMA POLITICO 4,25 4,00 3,50 3,75 3,75 3,75 
~~*~fNb1çé~»r~"'ociA'millìoN~Wit~iflf3i951!1ft~Y3'Tss~~ì:a;1:~~rs;af'f~~r*l\0';3;31"~'1'~~s;zsl 
Fonte: Nation in Transit-Freedom House 
· Tabella 1.13 Romania: indice ru/e of law: valori parziali e medi 
1997 1998 1999 2001 2002 2003 
QUADRO COSTITUZIONALE, LEGISLATIVO E GIURIDICO 4,25 4,25 4,25 4,25 4,25 4,25 
CORRUZIONE . . . . na. na. 4,25 . 4,50 4 75 4 50 P?~'"7xN"oìcitiìi!wuw:ri1T~"'J-3'~~;~f?r~~;ir~•~:"'~~rn~:~!lt'i~4;zs1~4:3sw4~so~'!'4'ls'11 
Fonte: Nation in Transit-Freedom House 
Tabella 1.14 Romania: indice di liberalizzazione economica: valori parziali e medi 
1997 1998 1999 2001 2002 
PRIVATIZZAZIONI 4,50 4,50 4,00 3,75 3,75 
POLITICHE MACROECONOMICHE na. 4,50 4,00 3,75 3,75 
POLITICHE MICROECONOMICHE na. 4,50 4,50 4,50 4,25 
~~?~~ìNoicé:-Qi~aèiALìzt.;'ecoNi'\'f~1'i;il~~~fl;~ 41~63"1~el4i4i5o0f~r4}I~F~"';~~}4,'otf':!11~~!j;'i2"llJ 
Fonte : Nation in Transit-Freedom House 
Molto particolare è infine l'evoluzione sovietico-russa, molto instabile e dopo il 2000 di 
nuovo crescente. Gli appassionati di aree di civiltà non potranno trovare in questi modelli 
differenti (ma tutti, escluso il caso russo) sostanzialmente convergenti, che conferme piuttosto 
deboli delle loro ipotesi. 
Per completare il quadro, essendosi FH specializzata nella misura del processo di 
democratizzazione, si può osservare l'indice di apertura al mercato calcolato dalla Heritage 
41 
Foundation3• L'indice di liberta economica è composto da 10 sottoindicatori che coprono un 
ampio spettro della politica economica di una nazione (diritti di proprietà, fisco, sistema 
bancario, intervento del governo, politica monetaria, mercato nero, prezzi e salari, politica 
commerciale e quadro legislativo). Nella tabella 1.15 presentiamo per quattro paesi dell'area, i 
due «cattolici» e due «ortodossi» i valori di questo indice nell'ultimo decennio. Esso varia da 1 
a 4 e più; sono considerati liberi economicamente i paesi con un valore inferiore a 1,95 ; 
prevalentemente liberi quando è compreso tra 2 e 2,95, prevalentemente non liberi quando è 
maggiore di 3 e minore di 3,95 ed infine non liberi se maggiore di 4. Tra i quattro paesi la 
Romania è quello che riceve i valori più alti, in chiara crescita dopo il ritorno di Iliescu, e della 
sua coalizione di sinistra alla guida del paese. Come noto il presidente attuale della Romania è 
fautore di ùna politica di liberalizzazione molto graduale, che tuteli i diritti dei ceti legati al 
precedente assetto economico, suoi amici ed elettori. Non possiamo escludere, data la 
componente arbitraria di queste valutazioni, che gli indici calcolati dalla Heritage Foundation, 
chiaramente orientata ad un liberismo di tipo americano, siano parzialmente viziati, come il 
confronto tra le due ultime tabelle potrebbe confermare, per quanto riguarda gli anni del terzo 
mandato del presidente Iliescu. 4 
Tabella 1.15 Indice di libertà economica 1995-2003 
1995 1996 1997 1998 1999 2000 2001 2002 2003 
POLONIA 
UNGHERIA 
BULGARIA 3,50 3,50 3,60 3,65 3,50 3,40 3,30 3,40 3,35 
ROMANIA 3,60 3,65 3,40 3,30 3,30 3,30 3,65 3,70 3,75 
Fonte: Heritage Foundation 
Ma il motivo per cui abbiamo ritenuto interessante proporre questi dati, al di là del loro 
mero valore informativo, accessibile in modo molto più completo a chiunque non subisca sulla 
propria pelle gli effetti dello «e-divide», è una loro singolare ed istruttiva utilizzazione da parte 
di Tihomir Enev. 5 Questo sociologo, volendo valutare l'influenza culturale esercitata dal 
cattolicesimo e dall'ortodossia sul processo di transizione in Est Europa, effetto a cui noi siamo 
estremamente interessati, ricorre anche a questi indici di democratizzazione e liberalizzazione 
3 Per i particolari metodologici rimandiamo al sito della Fondazione; www.heritage.org. 
4 Due libri di propaganda politica di Iliescu sono stati tradotti in lingua italiana. L'immagine che Iliescu vuole dare di se 
stesso è quella di un moderno politico socialdemocratico, di stampo tecnocratico ma interessato alla umanizzazione del 
mercato secondo il pensiero sociale cristiano. Particolarmente sfuggente è Ilisescu su alcune decisioni controverse del 
suo governo, come la convocazione dei minatori della valle dello Jiu per disperdere la ribellione studentesca. Cfr. 
Iliescu, 1996 e 2000. 
5 Enev, 2001. 
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economica che, effettivamente, come abbiamo notato, certificano una differenza, a volte 
notevole, tra paesi di «cristianesimo occidentale» e di «cristianesimo orientale», secondo quel 
confine culturale-religioso che taglia la Romania in due parti. Questa scelta gode di una certa 
verosimiglianza: Enev non compie l'errore di mettere in relazione alla cultura religiosa i risultati 
del sistema politico ed economico ma quegli aspetti che sono più direttamente riconducibili ad 
un numero grande ma limitato di decisori. Supporre quindi che questi attori dei due 
sottosistemi siano condizionati, in un modo o nell'altro, dalla civiltà religiosamente connotata 
alla quale appartengono, non è affatto sbagliato ma nemmeno incontestabile né 
sufficientemente preciso. 
Il caso metodologico in questione è interessante e permette di introdurci sin da ora in 
problemi di teoria sociologica che tratteremo nel secondo capitolo e nella seconda parte, a cui 
avevamo già accennato in modo più generale distinguendo tra indicatori oggettivi, soggettivi e 
sociali. In primo luogo, a differenza di quanto avvenuto in questo primo capitolo, la dimensione 
religiosa è considerata variabile indipendente e non dipendente. Quest'ultima prospettiva non è 
affatto esclusa, nemmeno per i fenomeni in questione: basterà ricordare l'effetto positivo della 
libertà religiosa e quello negativo di un radicalismo democratico, che pretende di invadere ogni 
ambito sociale. Entrambe le prospettive sono legittime in sociologia, come nella scienza in 
generale, essendo epistemologicamente utopico credere di poter trovare nella società qualcosa 
di incondizionato. Nella storia della nostra disciplina lo studio della religione come variabile 
indipendente ha seguito il modello della dipendenza ed ha corrisposto ad una più equanime 
valutazione del fatto religioso, a cui si riconobbe una intrinseca razionalità e una relativa 
indipendenza. Fondamentale in questo senso è l'opera di M. Weber, per quanto poi la sua 
notissima ipotesi sulla nascita del capitalismo sia stata fraintesa e sovrainterpretata. Enev 
raccoglie gli sviluppi di questa ipotesi weberiana e ritiene di poterla applicare alla transizione 
post totalitaria in Est Europa, essendo essa, come molti pensano, non puramente un esito di 
una esatta applicazione di leggi economiche e di ingegneria sociale, ma anche di determinate 
dinamiche culturali e umane, che aspettano di essere indagate. Posta quindi una generale 
clausola coeteris paribus, che viene giustificata per la comune appartenenza dei quattro paesi 
(Ungheria, Polonia, Bulgaria e Romania) al blocco sovietico, sopravalutando con evidenza 
l'uniformità dei regimi, si afferma che le differenze di livello di attività politica e sociale non 
potranno che essere attribuite alle distinzioni culturali tra i due gruppi di nazioni, l'uno cattolico 
occidentale, l'altro ortodosso orientale. 155 Se Enev prendesse in considerazione anche il caso 
della santa madre Russia, la terza Roma, potrebbe giovarsi con facilità di un'ulteriore 
conferma. 
Ciò che lascia perplessi è il fatto che si chiami spiegazione ciò che non lo è che molto 
lontanamente. Non avremmo né preso in considerazione il lavoro di Enev, né ci saremmo noi 
stessi accollati questo tipo di ricerca secondaria, se non fossimo razionalmente più che convinti 
155 Cfr. Enev, 2001: 106-07. 
43 
che la relazione mostrata da Enev sia sostanzialmente vera. Ma ciò non significa affatto 
ritenere accettabile la motivazione che egli offre, che consiste in un semplice accostamento di 
diversità, di cui una buona parte (quelle riguardo le dottrine delle due confessioni) sono dal 
punto di vista sociale del tutto astratte. Anche se fossimo di fronte ad una correlazione 
statistica (e basterebbe spingere un po' più avanti il processo di operazionalizzazione per 
attenerne una), non avremo che un elemento, il più esterno, di una spiegazione. 
Per non cadere in un errore analogo a quello di Enev abbiamo pertanto previsto, dopo 
questo di ricognizione, due altri capitoli prevalentemente metodologici, dai quali ci attendiamo 
chiarimenti sulla spiegazione sociologica e sulla sociologia della cultura e della religione. Ma 
nemmeno questo approfondimento teorico, e nemmeno la rassegna della sociologia della 
confessione ortodossa del capitolo sesto, ci permetteranno di verificare le ipotesi formulate da 
Enev, in assenza di una base dati adeguata. Disponiamo infatti di dati sul retroterra culturale e 
religioso (sia oggettivi che soggettivi), di dati sugli esiti aggregati delle azioni di quegli individui 
di cui possiamo conoscere l'orientamento religioso e valoriale, ma non abbiamo, a nessun 
livello, dati e misurazioni su ciò che vi è in mezzo. 
Esemplifichiamo brevemente, senza quei riferimenti teorici che introdurremo 
successivamente, questo asserto, alla luce del questionario EVS. Tra le mediazioni centrali vi è 
certamente la concezione del lavoro: un sistema religioso che non incentiva l'impegno 
mondano, la laboriosità, la creatività, lo spirito d'intrapresa non favorirebbe lo sviluppo 
economico. Correttamente in EVS vi sono diverse domande su questo argomento, ma nessuna 
volta a rilevare l'esistenza di un legame (anche solo ideale o motivazionale) tra attività 
lavorativa e orientamento religioso. Ne consegue che la relazione può essere solo vista 
esternamente, come correlazione tra due fenomeni, nessuno dei quali necessariamente 
precedente. Lo stesso potrebbe dirsi per una seconda mediazione essenziale, concernente il 
campo politico. 
A livello aggregato, le difficoltà sono ancora maggiori. Sarebbe facile ad esempio collegare 
le difficoltà di creazione di una classe media in Romania, sottolineate da Silviu Brucan,156 oltre 
che, evidentemente, con alcune il passato totalitario, aggravato da alcune peculiarità del 
regime di Ceau~escu (la centralizzazione, la veloce circolazione delle lite, i sicofanti di coorte 
asiatica), con più profonde eredità ortodosse. Non escludiamo che ciò possa essere, in fondo, 
vero, tuttavia è altrettanto evidente che accostare i due elementi ed escogitare dei discorsi di 
collegamento plausibile tra di essi (vedremo l'argomento di Alfred Muller Armack sul mancato 
sviluppo di liberi comuni nell'area del cristianesimo orientale), sociologicamente non è 
sufficiente. O almeno, è solo il primo passo di una spiegazione. Lo stesso discorso potrebbe 
essere ripetuto per il livello organizzativo, a cui dedicheremo il capitolo finale del presente 
lavoro. 
156 Cfr. Brucam, 1998. 
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Per il momento ci accontentiamo di indicare il primo errore metodologico e la soluzione, 
come vedremo meglio sotto, insufficiente, individuata da M. Weber, rammentando la nota 
ragione addotta dal sociologo tedesco per motivare il suo impegno in questa nostra disciplina. 
Dichiarò M. Weber: "Se alla fine sono diventato sociologo (come indica il mio atto di nomina) è 
essenzialmente per mettere un punto conclusivo a questi esercizi basati su concetti collettivi, il 
cui spettro è sempre in agguato. In altri termini, la stessa sociologia non può procedere che 
dalle azioni di un singolo individuo, di alcuni individui o di numerosi individui separati. È questo 
il motivo per cui essa deve adottare dei metodi strettamente individualistici."157 Vedremo poi a 
partire dal prossimo capitolo a che punto il discorso di M. Weber dovrà essere abbandonato a 
favore di vie più promettenti, tuttavia, e paradossalmente, ancora tutte da costruire. 
Ed il rischio maggiore del modo consueto di fare sociologia è proprio quello di perdersi in 
esercizi con concetti collettivi: lo si può notare, in altro modo, anche alla luce degli indicatori 
soggettivi della doppia transizione. 
Tabella 1.16 Opinioni sul vecchio e nuovo regime e sul guello futuro ( 0/o di positive) 
VECCHIO REGIME SISTEMA ATTUALE fUTURO (IN 5 ANNI) 
SLOVENIA 64 75 73 
REPUBBUCA CECA 31 76 83 

















Fonte: Centre for the Study of Public Policy New Europe Barometer (2001) e New Russia Barometer (2001). 
Nostra elaborazione da Rose, 2002 
Non ci sottraiamo del tutto alla loro presentazione, i cui limiti tuttavia abbiamo già 
sottolineato. Raramente in coloro che conducono queste indagini vi è una intenzione teoretica 
forte: ci si accontenta di misurare le opinioni, così come la lancetta del barometro reagisce ai 
mutamenti di pressione e al più di elaborare modelli di spiegazione del comportamento politico. 
Le prime due tabelle 1.16 e 1.17 si riferiscono ad un confronto, tutto compreso, tra regimi 
politici, la cui rilevazione è facile essendo questo tipo di riflessione abbastanza comune, 
soprattutto là dove la crisi di un assetto e l'assunzione di un altro sono universalmente 
riconosciute e univocamente denominate. Mentre la tabella 1.16 riguarda la dimensione 
temporale e quindi la transizione che è già avvenuta e che ci si attende, quella 1.17 in modo 
più esplicito tocca quella valoriale ed è per il nostro punto di vista, senza soffermarci a 
commentare dati descrittivi facilmente interpretabili, la più interessante. I fattori che 
influiscono su questo tipo di risposte sono solitamente molto meno fondamentali e globali di 
quello religioso. In primo luogo il benessere economico e le prospettive di crescita, 
157 Cit. in Boudon e Bourricaud, 1991: 8. 
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secondariamente l'esperienza storica del regime precedente. Nella Repubblica ceca si 
combinano i due fattori, da cui il risultato più negativo nel giudizio del regime passato, in 
Russia accade lo stesso in direzione opposta, in Romania è attivo il primo in un senso 
(l'insuccesso economico può far rimpiangere il comunismo) ed il secondo nell'altro (non è 
proprio facile rimpiangere il regime di Ceau~escu). 
I dati della tabella 1.17, trattandosi di valutazioni in cui la concreta situazione economica 
potrebbe non essere così determinante, potrebbero rappresentare meglio l'influenza culturale 
dello sfondo religioso di cui si discute. Non mancano differenze di rilievo ma onestamente 
bisognerebbe forzare la mano per vedere in questi dati una conferma alle ipotetiche fratture di 
civiltà. Per quanto riguarda un'alternativa militare il consenso, comunque minoritario, è più 
elevato nei tre maggiori paesi ortodossi e molto ridotto in quelli cristiano occidentali, mentre 
sulla dittatura, verso cui l'assenso è in generale maggiore, le vicine e cattoliche Polonia e 
Lituania mostrano valori molto elevati, insieme alla luterana Estonia. Vi è tuttavia con evidenza 
un fattore regionale che coinvolge i tre paesi baltici, al di là delle differenze di cultura religiosa 
prevalente. 
















RUSSIA 47 15 31 
~UAN~ 14 5 40 
LETTON~ 7 4 38 
ESTONIA 8 2 40 
Fonte: Centre for the Study of Public Policy New Europe Barometer (2001) e New Russia Barometer (2001) Nostra 
elaborazione da Rose, 2002 
In EVS99, relativamente alle undici nazioni dell'area est europea comprese nell'indagine, si 
possono facilmente riscontrare differenze statisticamente significative sia tra confessioni 
religiose (ortodossa, cattolica e protestante, oltre che atea/agnostica) sia, leggermente più 
forti, tra paesi distinti per confessione prevalente, in riferimento a quattro gruppi di variabili, 
rappresentate da altrettante dimensioni ottenute per analisi fattoriale (sfiducia nella 
democrazia, giudizio favorevole verso un governo autoritario, disponibilità all'azione politica di 
protesta, liberismo e liberalizzazione). In tutte e quattro le dimensioni gli ortodossi mostrano 
punteggi più sfavorevoli alla democrazia, alla protesta e alla liberalizzazione e più favorevoli ad 
assetti di governo autoritari. Se potessimo ritenere sufficiente il livello di analisi adottato da 
Enev, le sue ipotesi sarebbero confermate anche su di un campione più ampio e più 
eterogeneo. Tuttavia riteniamo che soffermarsi su queste classificazioni generali sia una 
perdita di tempo, soprattutto se manca una teoria di supporto accettabile. Ricaviamo questa 
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convinzione dall'analisi del metodo di comparazione tra nazioni e civiltà che Ronald Inglehart158 
ha sviluppato nell'ultimo decennio, sul quale ritorneremo sotto quando presenteremo la 
metodologia WVS. Esso ha certamente i suoi pregi: poter disporre quasi ottanta società, 
rappresentanti l'ottanta per cento della popolazione mondiale su di un unico piano cartesiano è 
certamente un'azione ad effetto, che può sembrare corrispondere a ciò che la ricerca 
comparata ha sempre ambito ottenere. Del resto Inglehart non è l'unico che agisce in questo 
modo e tra i tanti, Huntington compreso, forse è persino il più accurato. Eppure, a nostro 
modesto parere, è caratterizzato da una contenuto esplicativo veramente povero, che le forme 
rotondeggianti e le superfici colorate delle rispettive aree di civiltà, tipologizzate à la Borges 
(cattolici, protestanti, confuciani, africani, anglofoni, sud asiatici, latino americani, ex 
comunisti, amanti del the, domatori di cammelli; quale è l'intruso?) non riescono a 
nascondere. All'interno di questo enorme coeteris paribus presupposto, vi è tutto ciò che può 
interessare la sociologia. Le analisi di Inglehart e della sua scuola non si limitano certo a questi 
disegni infantili, e in molti altri aspetti sono di grande qualità: corrono tuttavia questo continuo 
rischio di abusare massimamente sia di concetti collettivi sia di indicatori del tutto esterni alla 
dinamiche sociali. Il problema della misura159 è doppiamente eluso: dal punto di vista sociale e 
da quello statistico: rilevante è solo la variazione relativa di un fenomeno aggregato su base 
nazionale, di scarsissimo contenuto informativo sostanziale. 
La descrizione della transizione secondo indicatori oggettivi e soggettivi ed il tentativo di 
individuare il ruolo svolto dalla religione in questo processo si scontrano con un problema 
nettamente metodologico: l'uso di concetti di concetti collettivi (l'errore rappresentazionistico) 
e la mancanza di misura interna ai fenomeni sociali. Entrambe queste questioni derivano da 
deficienze teoriche, che nello studio della dimensione religiosa della società sono 
particolarmente eclatanti. Non a caso, rebus sic stantibus, ogni possibile presenza del codice 
religioso nel sottosistema politico non può che essere vista quale tentativo dedifferenziante, in 
altri termini come fondamentalismo. Ma ciò lungi dall'essere difesa della società da pericolose 
regressioni pare essere sintomo di una ristrettezza di visione, di teoria appunto, alla quale si 
dovrà porre rimedio, non solo a favore della conoscenza sociologica ma della società stessa. 
5.3 L'anima della modernizzazione 
Gli scarni dati sopra riportati descrivono il consistente e rapido mutamento sociale, che il 
regime ha programmato e raggiunto, sperando con esso anche di ottenere quei risultati nella 
lotta alla «superstizione religiosa» che in modo violento160 si faticava a conseguire, come pure 
l'ortodossia marxista postulava. Con essi aspetti centrali di quello che è stato detto il corpo 
158 Cfr ad esempio il recente Inglerhart (ed.), 2003 e la critica al metodo di Inglehart in Haller, 2002. 
159 Questo problema riemergerà sotto, quando tratteremo delle appartenenze territoriali. Un suo tentativo di soluzione 
verrà imbastito nel capitolo secondo. 
160 Non dimenticare la violenza dell'urbanizzazione ... 
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della modernizzazione sono stati rappresentati. Quanto all'anima, bisogna fare attenzione a 
non cadere in facili equivoci dualisti oppositivi tipicamente moderni, tanto più che sappiamo 
bene quanto il corpo stesso possa essere oggettivo e separato solo per noi che lo osserviamo. 
Corrisponderebbe ad uno dei giudizi più diffusi e condivisi sull'esperienza comunista, dire che 
l'anima consiste in quella capacità di azione autonoma e responsabile, in quella mentalità 
moderna, che la distruzione dell'umano ad opera del totalitarismo comunista avrebbe minato 
alle sue stesse basi. Da un simile giudizio deriverebbero sia le difficoltà sia le possibilità di una 
rinascita religiosa, capace di fondare realmente quella ricostruzione dell'uomo che sembra 
essere la prima precondizione per lo sviluppo sociale. Noi riteniamo che ciò sia a grandi linee 
vero, e che anzi nel senso che vedremo, sia indispensabile riferirsi a questo giudizio sul 
totalitarismo persino per comprendere le società postcomuniste. Ma non è per nulla una 
spiegazione sociale, perché non mostra in alcun modo come ciò che è necessario sia, se lo è, 
socialmente realizzato. In questo senso la sociologia non è mai predittiva, come avremo modo 
di argomentare nel prossimo capitolo: non è data una conoscenza del sociale che preceda la 
sua attuazione. 
Ora noi sappiamo con sufficiente precisione, senza permetterei altri approfondimenti, che 
vi è stata certamente una parziale modernizzazione sociale, la cui eredità ideale è importante 
individuare e specificare meglio, a cui la religione confinata non ha potuto rispondere 
liberamente e con tutti gli strumenti di cui dispone in condizioni normali. Gli aspetti che si 
potrebbero enumerare, anche solo per i tre fattori considerati, sono molteplici: da quelli della 
propaganda ateista nelle scuole a quelli della collettivizzazione della terra. Da un punto di vista 
teoretico è stata già formulata un'ipotesi di continuità tra gli esiti comunisti e gli esisti 
capitalisti, sulla quale ora ritorniamo ad un livello minore di astrazione. Permane una grossa 
differenza, l'assenza di un benessere diffuso, conseguente dal successo economico della 
modernizzazione occidentale e il fallimento di quella sovietica, su cui dovremo ritornare. 
Nelle relazioni sociali, e di ciò in Romania si è fatto esperienza sino in quelle intime, 161 il 
totalitarismo afferma "il primato dello Stato, o per essere più precisi quello del Partito-Stato, 
sull'economia, ossia il primato del politico". 162 Scrivono Fehèr, Heller e Màrkus della società 
politica che caratterizza le <<dittature sui bisogni»: "Per società politica si intende il primato 
dello Stato politico su tutti gli aspetti della vita sociale; la società appare come una appendice 
di un onnipotente Stato politico, anziché come una realtà relativamente indipendente,"163 tanto 
che Vladimir Volkoff164 evita di parlare di società comuniste preferendo la circonlocuzione di 
161 Questo è il motivo per cui continuiamo a scrivere di totalitarismo in riferimento al regime romeno, nonostante le 
corrette osservazioni sul suo carattere sultanistico di Juan Linz e Alfred Stepan, 1996. (La definizione tipologica è 
weberiana, cfr. Schluchter, 1988: 551-554 per caratterizzare una sottocategoria dello Stato patrimoniale, ripresa anche 
in Roper, 2000:50). La nostra ottica è sociale generale, quella di questi autori più politologica. 
162 C. Karnoouh, 1993: 101. Todorova, 1994: 98 con grande ingenuità scientifica, parla del comunismo come 
interpretazione statalista del marxismo, come se fosse possibile anche solo immaginare una dittatura del proletariato 
socialmente esistente attiva senza uno Stato. 
163 Fehèr, Heller e Màrk:us, 1984: 294. 
164 V. Volkoff, 1991, cit in. Dungaciu, 2000. 
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dominio comunista sulla società. 165 In Romania questo dominio si è manifestato e perdura in 
modi molteplici, sin dalla politica economica; la Romania è infatti l'unico paese dell'area in cui, 
fatta forse eccezione per le stravaganti iniziative di un dittatore asiatico166, per quarantacinque 
anni, quindi ben oltre la prima fase in cui, data l'arretratezza economica romena, maggiore di 
quella sovietica, ebbe anche effetti positivi, domina la via stalinista all'industrializzazione167, 
anche contro l'evidenza dei suoi limiti strutturali. Se non è nostro primario interesse capire le 
caratteristiche di questo modello di sviluppo, e la ragioni della sua insostenibilità, maggiore 
attenzione possiamo dedicare alla sua eredità ideale. A causa di una forte continuità politica 
nel governo centralistico del paese, 168 oltre che di obiettive difficoltà di consenso politico, di 
integrazione sociale e di mercato nel dismettere un apparato industriale sovradimensionato e 
obsolescente, 169 utilizzato come ammortizzatore sociale anche nell'ultimo decennio, la 
presenza pubblica nel secondo settore, e non solo in esso, rimane in Romania particolarmente 
forte. Nel 1995, quasi al termine del secondo periodo di governo degli ex comunisti, la 
Romania vantava ancora la percentuale maggiore di economia in mani statali, preceduta solo e 
significativamente dalla Serbia. 17° Che questi titoli di proprietà, dopo il 1996 dismessi più 
celermente, non abbiano avuto un significato solamente nominale sulla transizione sociale, lo 
apprendiamo, oltre che dalla testimonianza di un industriale italiano, che ebbe la sventura di 
comprare una grande impresa direttamente dalle mani dello Stato romeno, 171 con altrettanta 
schiettezza- da Ion Diaconescu, già presidente dell'assemblea parlamentare che, intervistato 
dalla sociologa italiana Arianna Montanari, dichiarava: "Abbiamo avuto libere elezioni, libertà di 
165 L'influenza ereditata di questa concezione dello Stato è forte, come dimostrano varie indagini empiriche. Cfr. Miller 
e Wolchik, 1994: 10-18. 
166 L'espressione è ricorrente. Si fonda sulle osservazioni sopra riportate a riguardo del carattere patrimonialista del 
governo di Ceau~escu. 
167 Éva Ehrlich e Gabor Révesz, 230 spiegano: "Il modello (stalinista Ndr) prevedeva di accelerare il processo di 
crescita stimolando l'industria pesante: la mobilitazione delle risorse necessarie a sviluppare questa base produttiva era 
garantita dal sistema si pianificazione centralizzata e fortemente gerarchica dello Stato-partito; il coordinamento 
internazionale dei programmi di sviluppo era demandato al Comecon. I capitali e le risorse necessarie a promuovere Io 
sviluppo industriale sarebbero stati drenati dall'insieme del reddito agricolo nazionale, almeno nelle fasi iniziali del 
processo, e ripartiti nella sfera dell'industria mediante il sistema di gestione centralizzato. Ugualmente, la fame di 
manodopera del settore industriale in espansione sarebbe stata soddisfatta (oltre che dalla massa dei disoccupati urbani) 
dalla forza-lavoro non qualificata dei contadini inurbati e delle donne. Il settore agricolo, infine, doveva fornire cibo per 
una popolazione urbana in via di continuo accrescimento e ulteriori capitali per le necessarie infrastrutture. L'Unione 
sovietica, che disponeva all'epoca di enormi riserve di materie prime, avrebbe fornito agli stati satelliti l'energia e le 
materie prime necessarie a sviluppare l'industria pesante e della difesa (e l'apparato di controllo)." Sull'esperimento 
«Comecon» nelle sue varie fasi cfr. Scidà, 1978 (la fase preparatoria e predatoria, soprattutto in Romania) e Bideleux 
1996 (un bilancio). 
168 Essa non è contraddetta dalla esplosione di violenza che ha caratterizzato la rivoluzione romena, anzi per certi aspetti 
la manifesta. 
169 Un indicatore, grezzo ma interessante di questa obsolescenza può essere considerato il rapporto tra C02 emesso per 
ogni milione di dollari di PIL prodotto nel 1990: in Romania esso è di 1.610 milioni di tonnellate contro gli 858 degli 
USA e i 348 della Francia. Fonte: World Resources Institute - Washington. Bisogna tuttavia tenere conto anche del 
gradi di terziarizzazione dell-economia. 
170 S. P. Ramet, 1997:44. 
171 In "Tempi", 6- 6 Febbraio 2003 <www.tempi.it>. Racconta l'imprenditore Stefano Gavazzi: "Con le vecchie leggi 
comuniste ti possono sempre condannare. Mi hanno tolto il passaporto in base a una vecchia legge che era già stata 
abrogata. Con le leggi rumene è sufficiente ci sia un assegno non pagato subito che scatta l'arresto immediato. È un 
sistema per mandare via quelli che danno noia perché riescono a far andare avanti le fabbriche, perché gli operai 
possono pensare che sia meglio andare con questi. Il partito ci perderebbe [ ... ]". 
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informazione [ ... ] ma non abbiamo per nulla riformato l'economia. Oggi ciò sta comportando 
moltissime difficoltà. La proprietà delle imprese è per lo più rimasta in mano pubblica, ma lo 
Stato non è in grado di controllare la gestione delle aziende. Ciò ha portato ad una corruzione 
dilagante: 172 i manager si sono arricchiti mentre le aziende stanno fallendo. Ora che dovremmo 
privatizzare, incontriamo moltissime difficoltà perché le imprese sono piene di debiti e l'estero 
è meno disponibile ora di quanto non fosse qualche anno fa a concedere prestiti"173 
A proposito di questa eredità ideale, 174 scrive il medico romeno, esule in Italia, Tiberiu 
Hulpe: "D'altronde questo era lo scopo: smantellare tutto ciò che era nobile nei rapporti umani 
e familiari: fiducia amicizia, principi religiosi e morali. Esaltando e sfruttando i più bassi istinti 
come la paura, il sospetto, la vendetta e l'arrivismo professionale, facevano di tutto per 
demolire la vecchia filosofia della vita civile, le sue tradizioni, al fine di sostituirla con la 
terrificante e diabolica nuova religione, il comunismo". 175 In tutto ciò vi è certamente una 
grande coerenza d'azione, che si estende, per mentalità acquisita o per esplicita intenzione di 
conservare il potere, anche nel periodo postcomunista, espressa con altre parole, 
significativamente diverse176, da Éva Ehrlich e Gabor Révesz, in chiaro riferimento alla già 
citata opera di Fehèr, Heller e Màrkus: "Il modello di sviluppo che abbiamo descritto rimanda a 
una precisa ideologia sociale, a un peculiare stile di vita e di condotta che si cerca di diffondere 
nel corpo sociale. Tale visione assolutizza la dimensione di «essere sociale» dell'individuo, il 
suo venir determinato da una rete di bisogni fondamentali, da un sistema di subordinazioni e 
superordinazioni; l'uomo tende ad essere visto come un semplice elemento di un sistema 
sociale «vivente»." 177 Scrivono infatti Fehèr, Heller e Màrkus: "Nella realtà corporativa della 
dittatura dei bisogni, sia al vertice che alla base, per quanto diversi siano questi due modi di 
esistenza, non è lasciato all'individuo alcun tipi di esistenza sociale autonoma: l'individuo 
possiede quel che possiede - in misura assai diversa a seconda che si trovi al vertice o alla 
base - in quanto fa parte di una «collettività». La morale professata serve a dissimulare i reali 
interessi e ambizioni, non è tollerata alcuna morale o ideologia che cerchi di rendere i primi 
manifesti."178 Abbiamo insistito su quest'aspetto, rischiando di diventare pedanti e ripetitivi, 
perché esso importa non solo di per se stesso e per i suoi prevedibili effetti sociali ma per il 
suo essere punto di intersezione di due divergenti linee interpretative dell'esperienza 
172 Il quotidiano, in realtà non del tutto affidabile, Evenimentu/ Zilei, nel giorno 29 marzo 2004, pubblicava un articolo 
di denuncia in cui si stimava che in 14 anni di transizione lo Stato romeno, per vari motivi riconducibili alla corruzione 
e malagestioni interessata (capitalismo parassitario ), aveva sperperato 25 miliardi di euro. 
173 Ammassari, Gloria Pirzio, Marina, D'Amato e Arianna Montanari, 2001: 69. 
174 Torneremo più diffusamente sull'argomento nel capitolo sesto. 
175 Hulpe, 1996:27. 
176 La differenza tra Hulpe e Ehrlich e Révesz è tutta nel pregiudizio antropologico che condiziona i secondi, ispirato 
dall'analisi di Fehèr, Heller e Màrkus, dato dalla identificazione di individuale con personale e di sociale con collettivo. 
177 Éva Ehrlich e Gabor Révesz, 1993: 233. Proseguono con una annotazione, utile elemento per capire l'attuale 
situazione di identificazione etnica, sulla arretratezza, ideologicamente originata, del settore delle comunicazioni: "Il 
ripudio delle tendenze individualistiche appare caratteristico di quell'ideologia, e si tradusse allora in una sorta di 
chiusura verso il mondo esterno. La censura dei pochi canali di informazione domestica e la mancanza di mezzi di 
comunicazione (un settore, quest'ultimo, lasciato volutamente indietro) limitò i contatti tra i cittadini di uno stesso 
paese." 
178 Fehèr, Heller e Màrkus 1984: 291. 
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comunista, sulle quali giova ora ritornare in quanto ci aiutano comprendere meglio la tesi di 
continuità di cui sopra. Per i marxisti Fehèr, Heller e Màrkus questa «dittatura sui bisogni», pur 
essendo frutto di una certa dialettica dell'illuminismo179, considerato la fonte di ogni bene, 
progresso e liberazione, da cui è quindi difficile escludere del tutto il marxismo, è però 
certamente fascista, regressiva e infine incarnazione del completo «de-illuminismo». In questo 
quadro inseriscono quindi con facilità anche la coloritura nazionalista che essa assunse in 
Romania. Questi autori accentuano pertanto la negazione dell'individualità che la pratica della 
dittatura sulle attività economiche e sociali dell'uomo causa: la trasformazione avverrebbe 
quindi sulla linea che va dal collettivo (nel quale si include anche lo spirito tradizionale) 
all'individuale. 180 Per cui terminato il regime, spezzate le catene che tenevano l'uomo avvinto 
in uno stato di minorità questa volta non colpevole, la modernità interrotta potrebbe 
riprendere, anche verso la via socialista, a meno che, sotto nuove forme, come quella 
nazionale appunto, non riemerga la tentazione fascista. Seguendo non la lettera ma lo spirito 
di questa interpretazione, bisognerà vedere nella persecuzione religiosa, pur necessaria in 
quanto nessun dio tollera concorrenti, quasi un favore involontario fatto ad una forza collettiva 
tradizionale istituzionalizzata che in regime di libero corso dell'illuminismo sarebbe stata 
destinata a soccombere ben più velocemente, come la secolarizzazione occidentale e il suo 
necessario espandersi ad Oriente starebbe a dimostrare: si spiegherebbe così anche la debole 
resistenza, a differenza del baluardo rappresentato dalla famiglia, "la Stalingrado dei suoi sforzi 
di totalizzazione"181 che la religione avrebbe opposto all'instaurarsi di questa dittatura182 • Ma è 
sufficiente seguire la descrizione stessa di Fehèr, Heller e Màrkus del modo in cui questa 
dittatura sui bisogni è stata attuata, specialmente nella realtà est-europea, per convincersi che 
il quadro interpretativo offerto da questi autori è insufficiente. Non si tratta solo di de-
illuminismo, cioè una ricaduta in uno stato di minorità, della rinuncia all'uso della propria 
ragione. Per spiegarci meglio, seguiamo un attimo le parole di Fehèr, Heller e Màrkus: "Non 
solo la gente perde la capacità di pensare con la propria testa, ma deve far finta che non sia 
così. L'ultima interpretazione del dogma, con tutte le sue implicazioni pratiche, deve essere 
accettata non passivamente ma attivamente. Si è obbligati ad analizzarla, a esporla in 
pubblico, a sostenerla con delle ragioni, a interiorizzarla. E se l'interpretazione cambia, 183 si 
179 Scrivono a p. 285: "Il risultato di questo illuminismo esagerato è innanzitutto un totale de-illuminismo" e poi di 
nuovo a p. 293: "La società garantita è una falsa promessa dell'illuminismo che può solo risolversi, se attuata sul serio, 
in una forma di de-illuminismo patemalistico, in una società che libera l'individuo da ogni iniziativa, esilia lo spirito 
critico e non tollera l'educazione dell'educatore, che diventerà il garante generale del bene pubblico"; in Fehèr, Heller e 
Màrkus 1984. 
180 Questa linea interpretativa si ritrova sia nella critica femminista (come vedremo nel capitolo sesto) sia in quella 
contro l'etnonazionalismo. Il passo ermeneutico decisivo, che ci permette di distanziarci da tante analisi pur ricche e 
approfondite, è quello di uscire da questa polarità individuo-collettivo. Cfr. anche Gilberg, 1990: 238 sul legame 
asserito tra nazionalismo e atomizzazione sociale. 
181 Fehèr, Heller e Màrkus 1984: 297. Constatata la sconfitta, si preferi ad una strategia di distruzione dell'istituto 
famigliare quella di un suo controllo, modificando pertanto le politiche di emancipazione femminile. 
182 Cfr. i giudizi in questo senso in Fehèr, Heller e Màrkus 1984: 297. 
183 Scrive Tismaneanu, 1988: 18: ,L'ideologia è potere, e quando il potere cambia strategia, l'ideologia deve seguirlo 
fedelmente." È questa l'essenza antitradizionale del comunismo, che Tismaneanu sottolinea efficacemente. 
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deve nuovo esporla, analizzarla, interiorizzarla nello stesso modo. Tutti i membri del partito 
sono considerati dei potenziali «agitatori», devono persuadere quelli esterni del partito, almeno 
in apparenza. Anche se non si è realmente convinti, si deve enfatizzare il proprio 
coinvolgimento personale". 184 Non vi è in tutto ciò solo un'accentuazione estrema del de-
illuminismo: vi è anche l'applicazione conseguente del principio moderno dell'illibertà, il "non 
credere a ciò a cui si crede"185 , certo diversamente organizzata nella dittatura sui bisogni 
rispetto alle società funzionalmente differenziate, che segna tuttavia innegabilmente una 
precisa continuità illuministica tra i due assetti. Nessun contenuto ideale vale per sé, ma solo 
in funzione del dominio, ora di una forza collettiva, ora del soddisfacimento dei propri bisogni, 
quali essi siano, diventino, possano essere indotti dalla macchina sociale. Il fattore aggravante 
che riguardò la realtà est-europea concerne l'evidenza con cui questa funzionalizzazione del 
tutto al dominio avvenne, là dove il dominatore era una potenza estera, chiaramente 
identificabile ed esperita, fosse presente sul territorio o agisse quale minaccia. Ciò vale per 
quanto riguarda la funzione legittimante del partito, come scrivono Fehèr, Heller e Màrkus: 
"Abbiamo già ricordato che una delle principali funzioni del partito è di legittimare il sistema. I 
membri del partito sono selezionati in base alla cieca accettazione del sistema di dominio come 
esemplare e vincolante. Ma nei paesi dell'Est questa funzione è in gran parte venuta meno. Le 
convinzioni private dei membri del partito non differiscono affatto dalle opinioni di coloro che 
non ne fanno parte. I leader ne sono perfettamente coscienti e perciò sono sempre più 
interessati unicamente alle prestazioni pubbliche dei membri del partito. Soprattutto, non 
usano più il partito nella sua interezza come organo di legittimazione. L'autolegittimazione ha 
finito così con l'identificarsi con l'autolegittimazione dei funzionari dirigenti, dei burocrati e di 
una parte della tecnocrazia"186 ; dove il permanere di questa sfera privata, in Romania 
seriamente minacciata nel periodo di Ceau~escu, pur diminuendo il tasso assoluto di 
oppressione, non fa che rendere ancora più evidente la menzogna pubblica alla quale si è 
obbligati. Questa chiarezza può certo suscitare nei più coraggiosi e forti la ribellione, il dissenso 
aperto, che viene tuttavia facilmente tacitato con la collaborazione dei molti perché è per tutti 
un rimprovero vivente insopportabile. Lo stesso dicasi per il linguaggio pubblico (ma anche 
privato, soprattutto là dove, come in Romania, l'apparato di controllo era estesissimo) divenuto 
mezzo per esprimere qualcosa di diverso da quello che si dice. "Nelle società est europee [ ... ] il 
linguaggio del dominio è parlato esclusivamente nei documenti pubblici o ufficiali. Gli articoli 
dei leader o le risoluzioni del partito sono scritti in linguaggio completamente diverso da quello, 
diciamo, della critica d'arte sulla stampa. Conseguentemente nessuno legge più il linguaggio 
del dominio semplicemente per il gusto di leggerlo. Lo si legge per un altro scopo, ossia per 
184 Fehèr, Heller e Màrkus 1984: 231. 
185 Questa espressione di Peguy (L 'Argent) riferita ai rivoluzionari franecesi, che sarebbero appartenuti ancora al 
vecchio mondo in quanto credevano in ciò a cui credevano, ricorre con frequenza in Spaemann, che la considera 
espresiva della differenza tra religione funzionalizzata e religione superfunzionale. 
18 Fehèr, Heller e Màrkus, 1984: 184 
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capire da che parte tira il vento."187 Se tale seconda linea interpretativa della dittatura sui 
bisogni è, come sosteniamo, più confacente alla realtà o comunque necessaria alla sua migliore 
comprensione, allora si deve ipotizzare che l'effetto di secolarizzazione non si sia limitato 
solamente alla persecuzione religiosa, volta a togliere di mezzo degli avversari pericolosi, ma 
abbia agito anche a livello culturale sui singoli individui in continuità con ciò che accade in 
Occidente, certo accentuando il bisogno di risposte "sensate ma prive di scopo"188 ma al 
contempo distruggendo le basi umane che permettono la comprensione e l'accoglienza di tali 
risposte. Ciò dovrebbe divenire particolarmente evidente là dove le nuove generazioni, 
cresciute in questa dittatura, riscoprono la dimensione religiosa dell'esistenza individuale e 
associata. Nel primo caso si avrebbe una semplice riemersione, normalmente giudicata 
illegittima, nel pubblico di ciò che, no/ente o volente, era stato confinato nel privato, nel 
secondo invece la distruzione è maggiore e riguarda le stesse condizioni dell'esistenza pubblica 
del fenomeno. Se tale ipotesi è vera, è chiaro che non sarà sufficiente la ricostituzione 
dell'organizzazione religiosa né la restituzione della libertà ai credenti per poter parlare di FRR 
e di religione socialmente attiva. 
L'incontro tra un'umanità devastata come detto e gli aspetti deteriori secondari 
dell'occidente, è un tema che occupa la critica culturale verso l'odierno miscuglio di «post-
qualcosa» (modernismo, marxismo, illuminismo e comunismo). L'idea prevalente, che si 
oppone all'illusione, denunciata tipicamente illuministica, di un travaso facile del meglio 
dell'occidente (la democrazia, il libero mercato, la prosperità) nell'area postcomunista, è che i 
popoli est europei fossero particolarmente attratti, dopo una lunga astinenza, e 
particolarmente impreparati, verso ciò che vi è di disgregante e disumano nella società 
opulenta occidentale. Spiega con espressioni particolarmente radicali l'antropologo Claude 
Karnoouh, che scrive: "Ad Est, oggi, più nessuno praticamente crede a valori privati diversi 
dalla solidarietà famigliare, né a valori pubblici che non siano quelli della merce e del profitto. 
Il denaro come valore - ma non come avere - regna dappertutto. Come stupirsene? Per 
decenni la contropropaganda occidentale ha costantemente presentato il modello consumistico 
nordamericano come la parusia di una felicità totale che si realizzava nell'abbondanza 
materiale e nel recinto quotidiano della privacy. Era l'unica alternativa all'onnipotenza del 
politico in un sistema comunista il cui unico modello ideale era quello del profeta militante. 
Come modelli e come miti, Dynasty e Rockefeller hanno trionfato su Lenin189 ... Gioiosamente, 
fra il clamore, le risa e i pianti, sotto i proiettori di tutte le televisioni del mondo190, i popoli 
dell'Est hanno sinceramente creduto che, grazie agli apparatichiki comunisti, sarebbero entrati 
a pieno diritto nella società dell'abbondanza. Non sapevano di stare entrando in quella della 
187 Fehèr, Hellere Màrkus, 1984:233. 
188 Guardini ... 
189 Della stessa opinione è Emest Gellner, 1993: 666quando scrive: "Sia detto per inciso: fu in questo campo (della 
cultura giovanile consumistica Ndr) che l'Unione Sovietica capitolò per la prima volta nei confronti dell'Occidente, 
molto prima di cominciare a farlo in altre sfere con l'avvento della perestroijka. La Pepsi-Cola sovietica o la voglia di 
jeans precedettero l'innamoramento sovietico per l'idea di mercato". 
190 Cfr. di nuovo Schlesack., 1997. 
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miseria e dell'autospoliazione. [ ... ] Nessun valore tradizionale, nessun patrimonio religioso o 
storico resiste al re dollaro."191 Stjepan Mestrovie92 generalizza la disgregazione sociale 
postcomunista e postmoderna, in relazione con la fine della grande narrazione illuminista, 
prevedendo una balcanizzazione estesa anche a tutto l'Occidente. La comune sconfitta, che 
apre la porta a questo rischio regressivo, è motivata dallo identico errore razionalista, egoista 
e narcisista, al quale Mestrovié risponde con la riscoperta neodurkheimiana193 delle condizioni 
precontrattuali del contratto: la tradizione e lo «habitus cordis». Questo progetto di 
«individualismo morale» esige una religione civile che risacralizzi quel minimo di consenso 
sull'umano, necessario alle stesse società modalizzate contemporanee. L'operazione richiesta 
da Mestrovié a non meglio identificati agenti sociali (i governi, le chiese, la conversione dei 
cuori, ecc .... ?) è notoriamente paradossale: decidere della sacralità di qualcosa, in ragione 
della sua funzione sociale, proteggendo l'atto di sacralizzazione dalla profanità che gli è 
propria. Il sacro infatti non si decide, ma si esperisce, si incontra, si manifesta, si riconosce, 
come Eliade ha mostrato con abbondanza di materiali. Nonostante l'assurdità della sua 
proposta (e della sua analisi dallo stile giornalistico), non abbiamo ritenuto inutile il confronto 
con Mestrovié, rappresentando egli la versione laica di un'analisi della realtà est europea che si 
ritrova anche in attori religiosi, come avremo modo di vedere nel terzo capitolo. Il santo 
patrono di questi sociologi della religione impliciti ed espliciti è san Manuel Bueno martire, 
creazione letteraria di de Unamuno, colui che tutta la vita volle credere di credere. 194 
Tra gli aspetti di disgregazione, non del tutto inattesi, che tuttavia hanno avuto vasta 
risonanza, soprattutto a causa della lunga, vicina e cruenta guerra iugoslava, vi è la supposta 
crescita del fenomeno nazionalistico in cui il riferimento religioso è ben presente, sicuramente 
a livello retorico. 195 La spiegazione più immediata che si offre è quella del bisogno di 
identità196 : il comunismo avrebbe svuotato i molti e lasciato orfani i pochi; né la transizione 
economica e politica, spesso difficoltosa, né l'Occidente ha offerto nulla di certo in merito, 
l'unica soluzione plausibile non poteva che essere trovata nella rivitalizzazione, per quanto 
artificiale fosse, delle tradizioni pre-comuniste, fortemente nazionali e fortemente religiose, con 
alcune eccezioni. Segue questo schema diffuso di pensiero la sociologa Montanari quando 
scrive: "Tra i giovani (Romeni ndrY97 la maggioranza si professa cosmopolita e dedita al dio 
191 Karnoouh, 1993: 85. 
192 Cfr. Mestrovié, 1994. 
193 Cfr. Mestrovié, 1994: 5 e 168-175. Mestrovié riporta la critica di Durkheim al socialismo di Saint Simon, pubblicata 
nel1928. 
194 Cfr. de Unamuno, 1955: 415-443. Si tratta della figura letteraria che personifica la religione come bugia vitale, di 
cui tuttavia de Unamuno svolge l'aspetto esistenziale e non sociale, come gli autori che abbiamo affidato alla protezione 
di questo «santo». 
195 Cfr. Velikonja, 2001. 
l% Per la situazione post-totalitaria in Russia, cfr. il breve contributo di Yadov, 1995: 35-43 e in modo più analitico 
Juliver, 1994. 
197 Per un panorama sintetico dei giovani postsovietici cfr. Dobson, 1994. 
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denaro capitalista 198 eppure tra di loro, come nella vicina Serbia, sta nascendo un forte 
sentimento religioso che può rispondere a un bisogno diffuso di definizione di una propria 
identità e di costruzione di modelli di riferimento. Fino a qual punto questa necessità e questo 
desiderio di ritrovare le proprie radici, di definire i limiti etici della convivenza sociale e di 
disegnare un proprio specifico percorso possa condurre a ripetere i vecchi errori e rimettere in 
campo nazionalismi legati alla religione piuttosto che all'etnia è una questione che dipende da 
molti fattori e in primo luogo dalle politiche della Comunità Europea."199 Le relazioni esplicative 
tra questi aspetti (orientamento al denaro, religiosità, nazionalismo) sono evinte dalla storia 
(che cosa è successo in Europa orientale perché si abbia un nazionalismo così antipatico e 
resistente?), dalla psicologia sociale, dalla etnocaratteriologia200 (che cosa hanno i Romeni per 
essere così particolari?), dalla geopolitica come da molte altre discipline a piacere. Da parte 
nostra percorreremo invece un'altra strada, che eviti i circoli viziosi in cui questa facilmente 
conduce. 
5.4 Appartenenze territoriali e trascendenti 
Conviene dedicare una trattazione specifica al tema delle appartenenze secolari nella loro 
possibile relazione con quelle trascendenti. 201 Scegliamo in questo primo capitolo di accostarci 
al loro studio a partire dalla dimensione spaziale, privilegiando, per le ragioni già esposte, 
l'aspetto soggettivo su quello oggettuale che in questo contesto di analisi non può dirci molto. 
In qualunque presentazione della Romania si possono trovare informazioni sufficienti a 
riguardo. Con questo approccio escludiamo la dimensione dell'appartenenza a singole entità 
sociali secolari, altrettanto importante, a cui abbiamo già accennato con il termine di «capitale 
sociale»: essa sarà presa in considerazione nel quarto e quinto capitolo, quando tratteremo di 
fiducia e società civile. Riteniamo invece incluso il complesso fenomeno etnico e nazionalé02 , 
198 Precedentemente Montanari aveva specificato: "Se prima la mancanza di libertà e la povertà diffusa generavano 
disagio e voglia di mutamento, ora la paura di un futuro che non si può padroneggiare, l'incubo della miseria, spingono 
soprattutto i giovani, alla ricerca spasmodica del guadagno, abbandonando non solo le ideologie egualitarie ma persino 
qualsiasi limite etico o normativo" in AmmassaTi, D'Amato e Montanari, 2001: 65. Un interessante studio linguistico e 
culturale sulla penetrazione tra le nuove generazioni romene della bassa cultura occidentale, quella delle riviste per 
giovani adolescenti, pur ricontestualizzata in aspetti secondari sia dalle lettrici che dagli editori, è quello di Diana 
Cotrau, 2003. 
199 Ammassari, D'Amato e Montanari, 2001:65. 
20° Cfr. Benedict, 1943 su cui ci soffermeremo sotto. 
201 Per una panoramica più canonica sul tema rimandiamo a Merdjanova, 2000. Anche questo autore conclude in modo 
nettamente antropologico l'analisi della relazione tra queste due forme fondamentali di appartenenza. Questa 
distinzione dicotomica è certamente troppo grezza: ci accontentiamo di essa per facilitare la focalizzazione sull'unico 
aspetto particolare rilevante in questo contesto. Infatti anche le tipologie più ampie (cfr. Gabriele Pollini, 2000, a cui 
rimandiamo) di origine sistemica, includendo l'appartenenza trascendentale negli aspetti comunitari culturali, mancano 
la loro peculiarità a favore di un pur corretto inquadramento in un tipo più ampio. 
202 Ricco di materiale teorico e descrittivo è la pubblicazione di accompagnamento ai risultati dell' «etnobarometro» 
romeno. Cfr. Nastasa, Lucian e Levente Salat eds., 2000. 
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almeno per quanto è rilevante nella relazione con la dimensione religiosa. 203 I rapporti tra le 
organizzazioni che insistono sui due campi, politico e religioso, saranno invece considerati con 
maggiore approfondimento nello stesso quinto capitolo. Non ci addentriamo nel dibattito della 
comunità scientifica su questo argomento sia a motivo della sua vastità sia perché esso rischia 
di esaurirsi in distinzioni sterili. Dalla nostra presentazione di tipo fondamentale sarà 
comunque possibile dedurre delle conseguenze concernenti questo dibattito.204 
Abbiamo scelto questo approccio spaziale perché riteniamo che esso faccia riferimento 
realistico ad un'esperienza primaria della persona, che trova naturalmente inserito il proprio 
corpo in un luogo, stratificato e ordinato, a cui sente di appartenere e che ne costituisce una 
sua espansione oltre che una forma di radicamento. Gli studi antropologici di Eliade sui riti di 
costruzione, a cui rimandiamo, mostrano con abbondanza di materiali questa relazione di 
reciproca animazione a partire da uno dei primi ambiti dell'espansione spaziale del proprio 
corpo che è la casa-dimora. La ricerca sociale continua a scontrarsi del resto con 
l'ineliminabilità, anche nelle condizioni più estreme, drammatiche o piacevoli, di questa 
espansione territoriale: la dott.sa Cristina Bezzi, che ha condotto un eccellente studio sul 
campo tra i ragazzi di strada di Bucarest, 205 poteva vedere continuamente il perimetro delle 
abitazioni immateriali di questi giovani abitanti delle pubbliche vie; la letteratura sui campi di 
concentramento mostra un esperienza analoga come infine in altre situazioni sociali (la vita di 
un fotografo su di una nave da crociera), in cui i riferimenti territoriali sembrerebbero svanire 
invece smarrirsi a causa del prolungato vagabondare. Altro campo interessante di applicazione 
è lo studio dell'esperienze dell'emigrante, che si separa dolorosamente da una parte della 
propria persona lasciando il suo luogo, per quanto in esso sia insostenibile viverci. 
All'espansione di sé corrisponde altrettanto naturalmente un radicamento di pari variabile e 
relativa misura: diciamo nostro uno spazio in diversi modi, sia per intensità del legame di cui 
203 Non sarà del tutto inutile almeno una breve descrizione della situazione etnica in Romania, confrontando i 
censimenti del1977 (tra parentesi) e del2002. La popolazione risulta cosi ripartita: 89,5% (88,1) di Romeni, 6,6% (7,9) 
di Ungheresi, 2,5% (1,06) di Rom, 0,3% (1,6) di Tedeschi, 0,3% (0,26) di Ucraini ed il restante 0,8% diviso tra altri 
gruppi, tra cui meritano una menzione, per la loro importanza storica, gli ebrei, ridotti nel decennio 1980-90 a meno di 
un quarto, che contano oggi circa novemila membri (venticinque mila nel 1977). Vi sono inoltre più di duecentomila 
Romeni insediati all'esterno dei confini attuali dello Stato, di cui circa un quinto nella confinante Serbia e più della 
metà nelle regioni storiche della Bucovina e della Besarabia, che non cessano, anche in ragione di questa presenza, di 
essere considerate parte della geografia mentale della nazione romena. La tendenza storica degli ultimi cinquant'anni è 
quella di una Romenizzazione relativa (molto accentuata in Transilvania, dove la popolazione romena è quasi 
raddoppianta, con crescita costante sin dal 1910), che nell'ultimo decennio ha solo rallentato, dopo gli interventi in 
questo senso durante il regime di Ceau~escu, come i tentativi di assimilazione coatta della minoranza ungherese in 
Transilvania (numericamente quasi stabile) la libera vendita di cittadini di origine tedesca ed ebrea alle loro rispettive 
«nazioni di origine». Unica minoranza in chiara crescita relativa è quella zingara, la più povera e la più prolifica. Il 
significato storico di queste minoranze etniche, in particolare di quella ungherese e tedesca, è comunque ben maggiore 
di quello che i numeri lascino intendere: basti ricordare all'importanza che la Transilvania, regione in cui queste 
minoranze si concentrano, ebbe nel processo di formazione dello Stato e tuttora conserva nella coscienza nazionale 
romena. In questa regione, e per estensione in tutto lo Stato, il rapporto tra Romeni e Ungheresi non è sempre facile 
come isolati casi di violenza e più frequenti espressioni di animosità testimoniano. La minoranza ungherese è 
organizzata politicamente in un partito etnico (UDMR) che raccoglie la stragrande maggioranza dei votanti. 
204 Abbiamo apprezzato per chiarezza la presentazione del tema in Todorova, 1994. Il legame tra etnicità e discorso 
romantico-moderno (ad esempio herderiano) è certamente forte ma non esclusivo né fondativo. Basti ricordare la 
concezione imperiale mongola, per la quale si consulti ad esempio Voegelin, 1968. 
205 Cfr. Bezzi, 2002. 
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facciamo esperienza sia per l'ampiezza del noi umano a cui facciamo riferimento. Le due 
dimensioni sono inestricabili: è il nostro corpo-persona, a tutti i gradi sociali della sua 
realizzazione, che anima lo spazio (sino ad esserne un centro, persino cosmico) e lo spazio può 
sussistere, direbbe Eliade, solo in quanto è animato nella presenza di questo corpo-persona 
attualizzato. Per questo il radicamento umano è intreccio di entrambi: né puramente fisico, 
come quello di un albero o di un animale nel suo territorio, né astrattamente sociale, come 
parte di una organizzazione mobile, senza legami con un determinato territorio. Il radicamento 
è pertanto radicamento in una comunità, sin dalla esperienza primaria del nostro corpo in uno 
spazio. E nella comunità l'appartenenza territoriale può espandersi anche temporalmente ad 
una velocità ed intensità altrimenti impossibile: la storia del luogo delle nostre dimore è 
presente nella tradizione, in tutti i modi, fisici, scritti, orali, in cui il passato può essere 
trasmesso. Scrive Simone Weil in quell'opera fondamentale che fu L'énracinement: "Il bisogno 
di avere radici è forse il più importante e il meno conosciuto dell'anima umana. Difficile 
definirlo. L'essere umano ha sue radici nella concreta partecipazione, attiva e naturale, 
all'esistenza di una comunità che conservi vivi certi tesori del passato e certi presentimenti 
dell'avvenire."206 
Accanto alla questione dell'identità non si deve dimenticare l'aspetto dinamico 
dell'appartenenza spaziale che è quello, ancora più controverso, della missione. Che 
l'appartenenza territoriale motivi, dia un qualche significato collettivo all'agire, persino 
ordinabile a quello di altri appartenenti, è un dato di fatto che per lo più si preferisce non 
vedere o, se visto, disconoscere. Eppure si tratta di una credenza ben presente nelle società 
umane e a maggior ragione in quelle non del tutto sradicate, che mantengono una 
elaborazione culturale autonoma e un legame con la propria tradizione. È piuttosto 
semplificante accomunare tutte queste credenze sotto la squalificante denominazione di 
etnocentrismo/07 come se l'alternativa presupposta, l'universalismo pubblico dell'ubi nummus 
ibi patria ed il tribalismo dell'indifferenza privata, fosse di per se stesso più razionale. La 
ragione di questo rifiuto invece può essere ricondotta proprio alla dicotomia pubblico-privato: 
l'identità senza missione può essere infatti facilmente confinata nell'ambito privato mentre la 
missione senza identità non è altro che l'agire strumentale da cui solo ci si attende ogni forma 
di integrazione pubblica. Certo, i tentativi storici, scientifici e ideologici di stabilire i contenuti di 
una identità-missione sono stati molto grossolani, spesso nemici della realtà e dell'alterità, 
mentre ora il rischio prevalente che si corre è quello opposto della genericità, per cui ogni 
identità diventa mediazione, ponte, strumento di dialogo e riconciliazione. Questi timori e 
206 S. Weil, 1973. Il dramma dell'esistenza di Simone Weil è giocato sulla difesa della possibilità della partecipazione 
trascendente. In questo senso si può sovrainterpretare il passo citato in relazione all'appartenenza trascendente, appunto. 
207 Sembra che il compito della ricerca sociale si esaurisca nello smascheramento, nella demitizzazione dei modi in cui 
il sociale stesso concretamente si costruisce. In ciò ci si scontra con una ideologia emancipatoria, comunissima anche 
nello studio del fenomeno religioso. Se tutto ciò che è «immaginato» (l'appartenenza, la comunità, l'identità) non ha 
valore, allora non resta che rifugiarsi nella pura autoconservazione fisica. Quanto un pensiero femminista-biologista 
rischi di cadere in questa contraddizione lo si può toccare con mano leggendo tra l'altro, Kligman 1994, 1998 e 
Kligman e Gal, 2000. 
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tendenze non permettono né giustificano l'occultamento della dimensione pubblica della 
tensione verso l'identità rappresentata appunto dalla missione. Come ogni individuo domanda 
il motivo del suo essere così e non altrimenti, accade similmente per ogni persona-comunità 
cosciente di se stessa. E questa domanda è posta a tutti i livelli di organizzazione, tra i quali 
per importanza bisogna ricordare quello nazionale-statuale, soprattutto nella sua fase genetica. 
Dal punto di vista della ricerca empirica una qualche rilevazione statistica di questi stati di 
cose si può ottenere osservando l'ordine (e l'intensità) di appartenenza ai vari ambiti 
territoriali, dai quali non dovrebbe essere esclusa né la dimora né la famiglia, né altre unità 
minori come invece accade normalmente fermandosi solitamente alla località di residenza. Ma 
il sentimento su cui si intende indagare nasce verosimilmente proprio negli ambiti su cui non ci 
si sofferma, per inadeguata concettualizzazione, anche se nel determinare il legame con 
queste comunità primarie intervengono altri fattori non spaziali. 
In EVS99 (e parzialmente in EVS90) si posero tre domande concernenti il sentimento di 
appartenenza territoriale: si chiese di dichiarare il primo, il secondo e l'ultimo ambito a cui ci si 
sente legati. La combinazione di queste tre risposte dà modo di riconoscere dei modelli di 
appartenenza territoriale interessanti, riportati in tabella 1.18, che abbiamo denominato 
«lococentrico», quando l'appartenenza decresce con la distanza, <<globale» nel caso opposto, 
«giocale» quando il sentimento si polarizza ai due estremi dell'ordine. 


















a Mancando in EVS90 la domanda sull'ambito territoriale al quale ci si sente meno legati, questa classe di 
risposte incoerenti non può che rimanere vuota. ADD è un indicatore di religiosità globale la cui 
costruzione verrà mostrata nella parte seconda del lavoro. Fonte: EVS90 (v203 v204) e EVS99 (v151 
v152 v153). Nostra elaborazione. 
Vi sono inoltre tre forme miste, due delle quali sono incentrate sull'appartenenza alla 
nazione, la prima aperta secondariamente al livello locale, la seconda a quello internazionale. 
La terza forma mista è invece data da risposte senza ordine riconoscibile, in cui prevale la 
tensione verso un'appartenenza europea, oggetto di sentimenti molto contrastanti tra i 
Romeni, come si può notare da altre variabili della stessa indagine208 come di altre 
specificatamente dedicate, Soprattutto in ragione della solidarietà ideale con la Serbia e del 
fastidio provato verso chi pretende di identificare i confini dell'Europa con i cangianti confini 
208 Mi riferisco a v270 di EVS99 sulla vicinanza sociale (interessamento) con gli europei, che è minore sia di quella 
naturalmente precedente con i connazionali ed anche con quella successiva globale. 
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degli organismi formali unitari, il cui accesso è regolato da meccanismi facilmente percepibili 
come estrinseci alla propria dignità individuale e collettiva. 
Si può immediatamente notare sia la preponderanza del modello di appartenenza più 
naturale, quello lococentrico sia il regresso significativo del complesso dell'appartenenza 
naziocentrica, con una diminuzione del 10% in sei anni di post comunismo, pur tenendo contro 
della parziale disomogeneità dei dati. Nello stesso periodo, l'orgoglio di essere romeno, unica 
misura di intensità prevista nel questionario comune, è rimasto pressoché stabile (EVS90 
86,9%, EVS99 86,1 %). Se, anticipando i risultati della ricerca di una misura globale di 
religiosità, si osservano i valori medi dell'indice ADD, si nota una intensità di espressione 
religiosa maggiore della media tra coloro che preferiscono il modello lococentrico in entrambe 
le rilevazioni, secondo le attese. Essendo ADD costruito in modo da garantire la massima 
comparabilità possibile, si può inoltre notare il generale incremento dei valori, leggermente più 
accentuato per i «nazional-globali», che sono però diminuiti di numero. Anche tra i gruppi 
minoritari i valori sono aumentati notevolmente, ma il dato è meno affidabile e significativo. 
Nel progetto di ricerca «Etnobarometro»209 vennero previste anche delle domande tese a 
rilevare l'etnocentrismo della popolazione romena e della minoranza ungherese, che riportiamo 
nella tabella 1.19 perché, per quanto misurino altro, sono quanto di più vicino si possa trovare 
al concetto di identità-missione. L'elemento di contatto consiste nella ricerca di un senso 
unificante l'esperienza collettiva di una nazione, quelli di distanza sono evidenti, dato il tono 
irragionevolmente negativo delle domande. Tra gli intervistati Romeni l'accordo sulle 
affermazioni positive, sommando sia gli esclusivisti («auto») che gli inclusivisti («auto/etero»), 
è sempre intorno ai tre quarti del campione, con il valore più alto per la prima affermazione, 
vicina all'oggettività e che richiama l'idea della nazione sofferente, piuttosto comune nella 
storia culturale romena, almeno nei suoi tentativi interpretativi. Per quanto riguarda gli asserti 
negativi, la situazione è simile, con l'eccezione di una parte consistente degli intervistati (56% i 
Romeni su se stessi, 66% gli ungheresi sui Romeni) che ammette l'eccessiva verbosità del 
discorso nazionale a cui non corrispondono azioni positive in tal senso. La scelta degli asserti 
mostra comunque la volontà di smascherare una propensione etnocentrica, di cui la tabella 
conferma l'esistenza, a scapito tuttavia del sereno riconoscimento di credenze sulla missione 
dell'ambito territoriale in cui si vive, che è poco scientifico squalificare in se stesse, 
proponendone espressioni deformate come quelle della tabella 1.19. Di fronte a dati del genere 
o si suppone che i Romeni siano altamente ignoranti della storia europea e mondiale, il che 
può essere anche vero, ma è poco rilevante, o si cerca di capire che cosa significano 
socialmente questi giudizi. All'interno di presupposti modernisti e postmodernisti non si può 
che mancare di imparzialità, a favore del primo per la preferenza verso il polo individuale, nei 
confronti di due fenomeni, quali le credenze egocentriche e quelle etnocentriche, che 
andrebbero invece integrate nell'ordine dell'espansione dell'io persona. L'etnocentrismo non è 
209 Un'indagine campionaria nazionale condotta dal Center far Research of /nterethnic Relations nel giugno 2000. Cfr. 
Nastase e Salat (eds.), 2000. Per la Transilvania in particolare cfr. Csepeli et al., 2000. 
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altro, fino a prova contraria, la naturale coscienza di una missione collettiva implicata 
all'appartenenza territoriale allargata. 
Tabella 1.19 Percentuali di accordo tra Ungheresi (H) e Romeni (R) verso 
affermazioni dette etnocentriche ( 0/o) 
AUTO l ETERO l AUTO ED l NÈ/NÉ 
H 
LA NAZIONE NELLA STORIA HA SOFFERTO MA SIAMO SOPRAVVISSUTI 62 
IL SENSO DI SOLIDARIETÀ NELLA NAZIONE È AMMIREVOLE 33 
LA NAZIONE È SEMPRE STATA PIONIERE DELLA CIVILIZZAZIONE EUROPEA 57 
NESSUNA ALTRA NAZIONE HA DATO AL MONDO TANTI GRANDI SCIENZIATI, 41 
COMPOSITORI SCRmORI 
UNA NAZIONE SUPERBA E PRESUNTUOSA CHE È ABITUATA A COMANDARE 18 
DICONO DI ESSERE OSPITALI, MA SONO SOLO APPROFITIATORI 8 
CI SONO POCHE ALTRE NAZIONI IN EUROPA CENTRALE DI CUI SI PARLA 4 
COSÌ TANTO E CHE FANNO COSÌ POCO 
DICANO QUELLO CHE VOGLIONO SU LORO STESSI, MA NON ARRIVERANNO 2 
MAI A LIVELLI EUROPEI DI DEMOCRAZIA 
Fonte: Nastase e Salat (eds.), 2000: 145. 
l l l 
Altrettanto importante è in secondo luogo conoscere le caratteristiche che soggettivamente 
si considerano costitutive dell'identità romena, in diretto confronto con quelle della minoranza 
ungherese, che esulano tuttavia dai nostri immediati interessi. Al fine di ottenere risultati 
standardizzati e più facilmente interpretabili, al campione di intervistati (Etnobarometro 2000) 
si sottopone una lista di possibili tratti identitari: in tabella 1.19 è mostrato l'assenso mostrato 
verso ognuno di essi mentre in 1.20 all'intervistato era richiesto di indicare il più importante. Il 
fatto che meno di un terzo del campione abbia considerato importante l'affiliazione religiosa e 
poco più di un quinto gli aspetti correlati di cultura e tradizione, mostra che la paventata 
esplosiva sovrapposizione di appartenenze non negoziabili sia un fenomeno comunque meno 
vasto di quanto si voglia lasciare intendere. Per quanto riguarda la minoranza ungherese 
l'importanza della lingua materna per l'identità, ed in generale della cultura, è facilmente 
comprensibile. 
Tabella 1.20 Caratteristiche distintive dell'identità romena (ungherese) ( 0/o) 
ESSERE NATO IN ROMANIA (UNGHERIA) 
AVERE CITIADINANZA ROMENA (UNGHERESE) 
ESSERE DI MADRE LINGUA ROMENA (UNGHERESE) 
ESSERE BATIEZZATO IN UNA CHIESA ROMENA (UNGHERESE) 
VIVERE IN ROMANIA (UNGHERIA) 
RISPETIARE LA BANDIERA ROMENA (UNGHERESE) 
APPARTENERE ALLA CULTURA ROMENA (UNGHERESE) 
CONSIDERARSI ROMENO (UNGHERESE) 
RISPETIARE LE TRADIZIONI ROMENE (UNGHERESI) 
PARLARE ROMENO (UNGHERESE) IN FAMIGLIA 
Fonte: Nastase e Salat (eds.), 2000: 341 
RUMENI 






















I dati di tabella 1.20 sono altrettanto interessanti e includono anche il giudizio sull'identità 
dell'altro rilevante per Romeni e per ungheresi nello spazio romeno. È inutile ricordare quanto 
questo confronto sia importante, anche se la sua forza non è semplicemente deducibile dalle 
percentuali aggregate su base nazionale o regionale di presenza di minoranza ma è certamente 
dipendente dalla intensità, reale e simbolica, di questo confronto quotidiano. Per questa 
ragione il quadro non sarebbe completo senza delle misure di distanza/vicinanza sociale. 
Rispetto al dato di tabella 1.20, dove nulla impediva di nominare l'appartenenza religiosa, 
riteniamo ora elevato il 10% tributato alla religione come tratto più importante per l'identità 
romena. Significa infatti far dipendere essenzialmente l'appartenenza nazionale da quella 
religiosa. Pur essendo la percentuale molto significativa, questa subordinazione riguarda solo 
un romeno su dieci. Si noti la scarsa conoscenza o capacità empatica rispettiva dei due gruppi: 
gli etero giudizi sono con due sole eccezioni (la religione e le tradizioni) molto più vicini a ciò 
che si pensa su se stessi che a ciò che l'altro effettivamente ritiene importante. La risposta più 
frequente in entrambe le tabelle per i Romeni, (la nascita) abbisognerebbe di ulteriori 
chiarificazioni. Infatti essa può avere un significato banale e liberale (nel senso del diritto del 
suolo: chiunque nasce in Romania è romeno) ma potrebbe anche essere un indizio della 
elementare spazialità dell'appartenenza. 
Nella terza tabella (1.21) che riguarda questo fenomeno è stata rilevata, abbastanza 
rozzamente, essendo state offerte solo quatto possibilità ordinate, l'intensità del contributo di 
ogni tratto nella costruzione dell'identità nazionale. I dati sono relativi alla sola Transilvania, 
dove il confronto etnico è parte dell'esperienza diretta dei cittadini Romeni e ungheresi 
principalmente. Essa è una dimensione, come già abbiamo ricordato, parzialmente 
indipendente dalla precedente, potendosi osservare simili organizzazioni dei tratti identitari a 
differenti livelli di intensità del sentimento di appartenenza. Agli intervistati è stato chiesto di 
giudicare l'importanza nella genesi dell'identità dei fenomeni elencati. È pertanto comprensibile 
il peso, esito di risposte quasi unanimi e massime, attribuito alla autoidentificazione. Che cosa 
questa forse solo apparente banalità significhi nella collocazione dell'identità nazionale sul 
continuum ascrittivi-acquisitivo, dovrebbe essere oggetto di serie riflessioni, soprattutto nella 
condizione postmoderna, che lascerebbe prevedere un forte spostamento verso il secondo 
polo. L'affiliazione religiosa è l'ultima tra i tratti importanti (il sesto di nove) per il gruppo 
ungherese, mentre in quello romeno è penultimo. In questo caso essa è leggermente più forte 
per gli ungheresi, nonostante in generale il legame religioso sia più intenso tra i Romeni. Si 
può pertanto supporre che l'intensità dipenda più dal confronto interetnico (demarcazione 
simbolica visibile del confine). Del resto è noto che gli stessi Romeni di confessione non 
ortodossa sono considerati "quasi ungheresi". La presenza della tradizione greco-cattolica in 
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Transilvania potrebbe inoltre essere tuttora efficace nell'indebolire il legame esclusivo tra 
ortodossia e Romenità. 210 
Tabella 1.21 La più importante caratteristica distintiva della identità romena 
(ungherese) in auto- ed eterogiudizio (Ofo) 
ESSERE NATO IN ROMANIA {UNGHERIA) 
AVERE CffiADINANZA ROMENA (UNGHERESE) 
ESSERE DI MADRE UNGUA ROMENA (UNGHERESE) 
ESSERE DI REUGIONE 'ROMENA' (UNGHERESE) 
VIVERE IN ROMANIA {UNGHERIA) 
RISPETTARE LA BANDIERA ROMENA (UNGHERESE) 
APPARTENERE ALLA CULTURA ROMENA (UNGHERESE) 
CONSIDERARSI ROMENO (UNGHERESE) 
RISPETTARE LE TRADIZIONI ROMENE (UNGHERESI) 
PARLARE ROMENO (UNGHERESE) IN FAMIGUA 
TOTALE 
Fonte: Nastase e Salat (eds.), 2000: 341 
ROMENI UNGHERESI 
AUTO ETERO AUTO ETERO 
- 16,2 1,0 3,9 
12,4 12,5 2,8 5,8 
14,0·~-tJ 
10.1 8,0 8.0 7.0 
6,1 5,4 0,8 3,0 
5,0 3,3 5,9 4,2 
7,7 8,5 15,2 12,8 
13,4 13,9 21,6 20,7 
7,5 8,1 8,1 9,5 
4,9 6,7 8,6 7,5 
Abbiamo insistito su queste osservazioni elementari perché riguardano gli aspetti nei quali 
l'interazione con la religione è più forte: una delle prestazioni sociali di ogni sistema religioso è 
infatti quella di orientare, motivare, trasmettere, rinsaldare il processo di formulazione di una 
identità-missione, a tutti i livelli di attuazione della persona. Se sottolineiamo questo aspetto in 
questi termini, sociologicamente poco o punto sviluppati, è inoltre per mostrare che esiste una 
modalità di rapporto tra appartenenza e religione che ha i caratteri dell'autenticità, rispetto alla 
quale altre forme possono essere riconosciute come deformanti. Il movimento stesso del 
riconoscimento dell'espansione di sé e del radicamento del corpo-persona conducono ad un 
superamento del confine immanente, che solo nel momento secondo della riflessione è 
riconosciuto come tale e sottoposto a critica peculiare, quando non accade che venga 
dogmaticamente censurato. 
Senza alcun dubbio le forme storiche in cui questa relazione si è attuata sono diverse, e 
spesso conflittuali, da questa possibilità elementare, che tuttavia non per questo deve essere 
dimenticata o persino assolutamente negata, perché essa costituisce la misura intrinseca, così 
come l'uomo è intrinseco alla società, e necessaria, perché non sono possibili altre misure, di 
tutte le attuazioni empiriche di questa relazione. La metodologia che sottendiamo emergerà 
con maggiore chiarezza nel prossimo capitolo. 
210 In realtà, con opposte argomentazioni, il dibattito sulla Romenità degli ortodossi e su quella dei greci cattolici 
continua con toni accesi. Cistelecan, 1995: 224-225 ci offre una schematizzazione efficace delle argomentazioni 
opposte usate. La veemenza della polemica non deve far pensare ad una particolare forza della religione, come nota con 
sguardo storico Alzati, 1992:415 quando scrive: "in essa si deve riconoscere la testimonianza di una fortissima caduta di 
tensione e il sintomo di una corrosiva disgregazione dell'esperienza religiosa: non si tratta cioè di una lettura in chiave 
religiosa della vita sociale, sebbene di una lettura della vita religiosa in chiave secolare". 
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Tabella 1.22 Importanza relativa degli elementi costitutivi dell'identità nazionale nei 
Romeni e Un heresi della Transilvania 
NASCITA IN UNGHERIA 1.3 
VITA TRA CONNAZIONAU UNGHERESI 2.3 
CITTADINANZA UNGHERESE 1.5 
Fonte: Nastase e Salat (eds.), 2000: 142 
NASCITA IN ROMANIA 
VITA TRA CONNAZIONAU ROMENI 
CITTADINANZA ROMENA 
Logicamente si possono distinguere pertanto due poli della relazione tra appartenenze e 
religione per quanto concerne l'identità-missione, i cui effetti sul sistema religioso sono 
abbastanza prevedibili e riscontrabili. Un estremo è quello della relazione di sostituzione/11 di 
cui la modernità ci ha offerto diversi esempi fulgidi, tra i quali il più esplicito fu certamente il 
nazismo. L'appartenenza territoriale-razziale pretende di imporsi (o meglio, afferma di 
prevalere rea/iter) su ogni altra appartenenza, sostituendo persino quella fondata 
trascendentemente. In questo senso una lunga serie di autori riconosce nel nazionalismo 
totalitario una religione secolare. Come abbiamo . già visto, mentre nel nazional-socialismo è 
esplicito il momento mitico di questa sostituzione, nel socialismo nazionale sovietico esso è 
paradossale, essendo in Marx proprio l'ateismo il momento religioso della sua ideologia. Ciò 
significa, come nota Voegelin, un'immanentizzazione dell'eschaton ben più radicale di quella 
nazionalista, ragione per cui la seconda può solo subirla, o per opposizione o come momento 
necessario per realizzazione della prima, che può giovarsi di compromessi con elementi 
staccati della tradizione, come già Lenin e poi Stalin hanno dimostrato "alleandosi con l'idea del 
primato della Russia e della sua funzione nella liberazione del mondo". 212 Gli esisti sono 
conseguenti: da una parte annientamento e sostituzione, dall'altra separazione e 
compromesso. 
Opposta a questa relazione di sostituzione vi è logicamente quella di identificazione: 
l'appartenenza territoriale diventa l'aspetto immanente di un rapporto trascendente; in questo 
assetto, che fino a ulteriori precisazioni diremo ideai-tipico, l'appartenenza immanente 
rappresenta quella trascendente nella tensione verso l'adempimento del suo compito, della sua 
missione, interna ed esterna. La Christianitas medioevale è l'esperienza storica che più si è 
avvicinata a questo ideai-tipo, senza di cui non può essere compresa. Se si dovesse trovare 
l'erede meno distante di questo modo di relazione, lo si dovrebbe cercare in quell'occidente 
dell'occidente che è stata l'America latina.213 
211 Testo base rimane Voegelin, 1993. 
212 Del Noce, 1968: 30-31. 
213 Cfr. l'opera, tra il filosofico e il visionario, di Caturelli, 1992 
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Ciò che rende questo equilibrio di identificazione perennemente instabile, è l'incertezza di 
ogni apertura trascendente dell'identità-compito immanente confrontata alla sicurezza che una 
chiusura ad essa conferisce. La determinazione, ad opera del potere, che non disdegna, finché 
può servire, una legittimazione religiosa di una precisa identità-compito, è un forte fattore di 
stabilizzazione, per il quale vale la pena persino rischiare per acquistare quella forma di 
controllo tanto insicura quale è il potere religioso. Tra i due poli troviamo pertanto tutte le 
possibilità di reciproca strumentalizzazione del sistema religioso per legittimare l'identità-
compito territoriale politica, delle appartenenze territoriali per consolidare, illusoriamente, la 
religione sociale. L'uno impara a conoscere l'altro per le proprie funzioni latenti, l'altro il primo 
per la possibilità di usufruire di quelle manifeste. Questo assetto, comunissimo, ha effetti 
chiaramente perversi in primo luogo sul sistema religioso, in cui la latenza funzionale è 
funzionale al suo proprio mantenimento, e derivatamene anche su quello delle appartenenze, 
che non può darsi che oniricamente una propria apertura surrogatoria. 
Superficialmente tutte e tre i tipi smentirebbero l'ipotesi dell'irreligione naturale ossia della 
irrilevanza della domanda religiosa. Se essa avesse già cessato di essere una risorsa, nessuno 
sarebbe interessato a contendersela. Ma mentre l'ipotesi dell'irreligione fa riferimento 
principalmente alla dimensione propriamente di fede, che si può vedere di non vedere, l'uso 
della religione nel discorso delle appartenenze è di tipo culturale, quindi derivato e capace di 
una certa persistenza anche là dove l'espressione della fede è già molto fiacca. In questo 
senso, staccando gli effetti dalla loro causa propria, la strumentalizzazione produce irreligione. 
In questa tipologia generalissima è pertanto possibile formulare delle ipotesi sugli effetti di 
un determinato modo di relazione tra appartenenze e religione sul mutamento di quest'ultima. 
Per quanto riguarda il caso romeno, vi sono due tendenze contrastanti: da una parte la BOR, al 
pari di altre chiese nazionali, sembra ritenere possibile una restaurazione del secondo polo, 
quello della identificazione, secondo alcune peculiarità proprie della storia romena e della 
confessione ortodossa, dall'altra quest'azione della BOR esternamente non può essere vista 
che come un tentativo di usare la libertà e il potere di cui si era stati illegittimamente privati, 
per garantire la propria sopravvivenza in un ambiente sempre più ostico. Tutto ciò segue ad 
un'azione del comunismo altrettanto ambigua, come vedremo meglio: la politica religiosa della 
RPR/RSR non ha prodotto una separazione tra le appartenenze e la religione tradizionale, 
benché tentativi di stile neomitico in questo senso siano stati compiuti e benché solo in 
Romania il nazionalismo poté essere usato come forma di legittimazione secondaria. 214 Il 
regime ebbe molto maggiore successo a separare la BOR dagli altri sottosistemi sociali, data 
214 Scrivono Fehèr, Heller e Màrkus (1984: 184): "Il secondo elemento di divergenza del modello est-europeo rispetto 
al paradigma sovietico è costituito dal fatto che in questi paesi il nazionalismo, il richiamo al potere e alla dignità 
nazionale non si sono mai potuti usare con successo come forme di legittimazione secondaria. Tentativi di questo 
genere sono stati fatti, ma sono stati respinti con sdegno dalle popolazioni di questi paesi occupati. Hanno avuto un 
certo successo solo in Romania, l'unico paese dell'Est che svolga un ruolo di finta indipendenza e che del resto ha 
sempre conservato alcuni tratti «mussoliniani» di totalitarismo." Altri, ad. es. Verdery, 1991 sottolineano invece la 
preminenza del discorso nazionale in Romania. Cfr. anche Nelson, 1992 per uno studio empirico secondario sullo 
sviluppo della legittimazione pubblica in Est Europa (Romania inclusa). 
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anche la debolezza congenita e il ritardo delle chiese ortodosse sotto questo rispetto. Da cui 
consegue che se l'allarme miope dei molti che paventano un'inedita teocrazia ortodossa 
propiziata dal discorso sulle appartenenze nazionale ed etniche, corrispondesse ad una 
effettiva propensione della BOR a muoversi in quella direzione, allora la miopia sarebbe doppia, 
giacché la restaurazione perseguita sembra talmente impossibile che temerla è segno di ben 
scarsa intelligenza. Molto più promettente sembra invece la possibilità, che non escludiamo a 
priori, di una nuova presenza pubblica della BOR e delle chiese ortodosse che si svincoli dal 
discorso sulla appartenenza nazionale statale. Di essa tratteremo nel capitolo finale della 
presente tesi. 
5.4.21 Benedict e l'identità-missione romena 
Ci preme, dopo aver definito in termini generali che cosa intendiamo per «identità-missione» 
mostrare a titolo esemplificativo non una delle tante rilfessioni ortodossiste, nazionaliste, 
etniciste o quant'altro si possa trovare, ma il tentativo, piuttosto incompleto, tanto da non 
meritare nemmeno la pubblicazione, da parte di una della maggiori antropologhe culturali del 
secolo scorso, Ruth Benedict, di descrivere anche la cultura romena nei termini di un disegno 
integrato e unificato. Nell'estate del 1943 l'antropologa statunitense, attingendo 
estensivamente ai lavori- già pubblicati del sociologo ed etnografo romeno Dimitrie Gusti, 
elaborò una sintesi di varie indagini precedenti sulla cultura dei romeni a cui diede il titolo di 
Rumanian Culture and Behavior. Il breve scritto non venne pubblicato, come dicevamo, 
scoprendo presto Benedict, a motivo di un equivoco intercorso tra lei ed il professor Mosely, 
risolto quando il contributo era già stato ultimato, di avere falsamente ritenuto rappresentativi 
di tutta la Romania i materiali etnografici elaborati, mentre essi si riferivano solo al Regat (il 
vecchio regno), ossia l'unione di Vallacchia e Moldavia, ad esclusione quindi in particolare 
dell'importante Transilvania. Nonostante questa parzialità, vi sono dei motivi di sicuro interesse 
in questo scritto di Benedict: in primo luogo per il fatto che ella abbia ritenuto, incontrando 
così l'autointerpretazione di molti eminenti studiosi della Romania di quegli anni, la cultura 
romena «integrata» da alcuni principi guida, che illustra nella conclusione della sua sintesi e su 
cui ci soffermeremo, secondariamente in quanto in esso troviamo informazioni su aspetti 
culturali e religiosi direttamente antecedenti alla grossa catastrofe umana, politica e sociale 
che rappresentò la seconda guerra mondiale, che apre il periodo della storia romena entro cui 
collochiamo il nostro lavoro. Infine la terza ragione è che Benedict formula degli asserti dal 
contenuto insolito e inatteso che, qualora si potessero ritenere verosimili, relativizzerebbero di 
molto alcune tesi sulla secolarizzazione intervenuta nella seconda metà del secolo scorso. 
Come abbiamo visto infatti è insista nella tesi classica sulla secolarizzazione una tendenza a 
mitizzare il passato, presupponendo una qualche epoca della fede e dei buoni costumi, che si 
sarebbe andata con il tempo dissolvendo a causa delle irreversibili novità dei tempi moderni. In 
questa breve sezione ci limiteremo a presentare le conclusioni, in parte sorprendenti, a cui 
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giunge Benedict, rimandando al suo scritto stesso, purtroppo non facilmente reperibile, per 
ulteriori approfondimenti. 
Il quinto capitolo dell'intervento, intitolato «Alcune caratteristiche romene», elenca in 
modo poco sistematico, una decina di atteggiamenti fondamentali del popolo romeno. Benedict 
sostiene, sintetizzando le sue affermazioni in poche parole, non senza rischiare una certa 
ambiguità, che essi sono un popolo gaio, 215 piacevole e attraente, il cui ideale di vita è 
apertamente edonista, che si oppone all'abnegazione e al sacrificio di sé; 216 essi sono inoltre 
narcisisti, accettano comportamenti opportunisti, e di conseguenza anche aggressivi, senza 
alcuna censura morale, coniugano una concezione determinista degli eventi con la credenza 
nella cieca fortuna, segno di irrazionalismo teologico, sono inoltre abituati alla violenza sin 
dalla prima educazione in famiglia e al contempo vivono in un diffuso, ma non localizzato/17 
senso di colpa e bisogno di espiazione, che si esprime ad esempio nei lunghi digiuni e nelle 
generose elemosine. In confronto con altre esperienze della stessa area, come quella greca, 
nei villaggi romeni i legami di solidarietà non sono affatto forti, né lo sono all'interno della 
famiglia o tra pari, come ben si comprende là dove nei rapporti interpersonali domina 
l'opportunismo. Nella Weltanschauung romena la fine del mondo sarebbe introdotta dal totale 
sovvertimento dell'ordine conosciuto e dal ritorno del caos originario. 
A prescindere dalla necessità di chiarire meglio che cosa veramente si intenda con tutte 
queste caratteristiche, tra loro in parte contraddittorie, già la loro semplice elencazione, a titolo 
di ipotesi ermeneutiche di una serie non trascurabile di osservazioni etnografiche, produce 
l'effetto di movimentare il quadro di chi, giustamente lamentando la distruzione dell'uomo che 
il regime comunista e la società permissiva ha causato, sembra presupporre un passato 
radioso. Questo errore prospettico non è altro che un'ulteriore manifestazione di quell'assenza 
di misura che l'ignoranza antropologica moderna comporta, che si può così bene riassumere 
nel rigetto del dogma del peccato originale. 
Nelle conclusioni di Benedict si possono notare due tendenze culturali tra loro conflittuali: 
da una parte l'antropologa sottolinea la componente narcisista, che si manifesta nell'ideale di 
vita edonistico, nella violenza, nell'opportunismo, nella debolezza dei legami di solidarietà e, in 
modo meno immediato, proiettivamente, nella credenza nella fortuna e nel caos finale. Tutto 
ciò, sottolinea Benedict, non è mirato alla conquista del potere o al suo progressivo 
accrescimento, ma alla restaurazione, ultimamente impossibile in questa vita, di quella 
situazione paradisiaca, che si ha sperimentato da bambini quando si era soggetto e oggetto di 
piacere per la propria madre. 218 
215 Ci permettiamo una nota di storia culturale. Benedict, scrivendo nel 1943 si può ancora permettere di dire che il 
popolo romeno è gaio (gay). Ciò mostra con sufficiente evidenza il mutamento terminologico (una vera e propria 
occupazione) che sarebbe avvenuto di li a venti anni. 
216 Sappiamo invece quanto il tema del sacrificio sia vivo in molte interpretazioni (in Eliade in primo luogo) della 
identità missione del popolo romeno. 
217 Ritroveremo questa diffusione del senso di colpa nel capitolo sesto. 
218 Non ci sembra tuttavia che in Benedict vi sia una propensione al freudismo. Più vicino è il riferimento a M. Mead, 
1991, scritto cinque anni dopo questo libretto di Benedict. 
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D'altro canto l'antropologa sottolinea il contrappeso necessario a queste tendenze, il freno 
al loro pieno esplicarsi che non si può che immaginare dissolutivo di ogni ordine, che appare 
nel diffuso ma indeterminato senso di colpa e nella disponibilità ad espiare personalmente, con 
il digiuno o le elemosine, il male proprio e altrui, soprattutto dei congiunti defunti. In questi 
tratti culturali l'apporto della tradizione ortodossa sembra consistere in due elementi principali: 
il primo, che incontreremo nel prossimo capitolo, in un certo irrazionalismo teologico, che si 
traduce in atteggiamento antimetafisico, mentre il secondo, derivato, è un sentimento religioso 
dell'esistenza che non trova nell'organizzazione ecclesiastica una forma così ben delineata e 
quasi invadente, come essa si riscontra nel cristianesimo cattolico. Ciò avvicina la fede 
ortodossa a quella transmoralità che già contraddistingue ogni sentimento religioso generico, 
soprattutto delle società non occidentalizzate. Da queste due tendenze risulterebbe una 
identità-missione altamente insicura ed instabile. 
5.4.2 La collocazione della Romania 
Dopo lo schizzo teorico che ci ha preceduto, il cui approfondimento è parte del nostro 
lavoro di ricerca, non sarà inutile riprendere alcune notizie e proporne di nuove che motivino 
meglio le ipotesi presentate alla conclusione della precedente sezione. 
L'appartenenza territoriale più importante, in quanto rappresentata da un organismo 
dotato, tra l'altro, del monopolio dell'esercizio legittimo della forza, è quella nazional-statale. In 
Romania essa si sovrappone di fatto a quella etnica, in quanto difficilmente si riconosce 
l'apporto delle minoranze al processo di costruzione nazionale e, con una forzatura storica 
ancora maggiore, anche a quella confessionale, giocando sui fattori politici ed economici contro 
quelli culturali, dell'unione di Alba Iulia del 1700, che diede vita alla Chiesa romena unita 
(BRU). Il sentimento e la pratica di questa appartenenza assume varie forme, una delle quali, 
forse la prevalente ma non l'unica, è detta nazionalistica. L'uso di questo termine del resto non 
garantisce alcuna chiarezza, se è vero, come scrive Imanuel Geiss, che il nazionalismo 
"appartiene a quei 1001 temi sui quali non si trova uno studioso che sia d'accordo con un 
altro"219 • Ma, lo ribadiamo, vi è pure innegabilmente un'esperienza normale di questo livello di 
appartenenza, candidamente espressa nelle parole di un legionario romeno, poi monaco 
ortodosso e quindi prigioniero politico, di nome Nicu Steinhardt. Annota egli nel suo splendido 
diario, parlando di un suo amico: "Ci rendiamo conto, sia io che lui, che siamo ugualmente 
innamorati di ciò che ci sembra giusto chiamare il fenomeno romeno, in altre parole, 
innamorati del popolo romeno, del paesaggio, del cielo, delle abitudini, degli interni delle case, 
dei campi, dei monti, della cipolla, della grappa, della ospitalità, dell'equilibrio del nostro 
spazio."220 Onestamente chiunque conosca la letteratura sul nazionalismo, non può escludere 
219 Cit in Merdianova, 2000: 234. 
220 Steinhardt, 1995: 77. Troviamo espressioni simili, ancora più accentuatamente cosmiche, in Bulgakov, 1988:188. 
Questo Autore sviluppa il pensiero teologico di questa appartenenza territoriale. Dice ad esempio: "VI è per ciascun 
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che una spiegazione del fenomeno che parta da questa volontà di bene221 che dalle relazioni 
interpersonali primariamente esperite si espande alle cose, agli eventi, ai luoghi che a queste 
persone appartengono, compiendo al contempo la persona nella sua natura sociale, e che 
assume quindi, in un determinato contesto, forma politica-statale, non abbia le carte in regola 
per riuscire meno oscura delle numerose collezioni di definizioni222, dibattiti sulle parole, 
tipologie essenzialiste223 di cui abbonda questa produzione di scienza politica224 • Ma non è 
nostro compito ora tentare una simile comprensione del nazionalismo e ce ne sentiamo 
sollevati. 
Al fine di collocare l'esperienza nazionale romena in un quadro storico più ampio, la 
tipologia storica, o teoria euclidea225, del nazionalismo di Gellner può essere di giovamento, 
nonostante le obiezioni a cui essa va incontro. In particolare è di nostro interesse il modo di 
relazione tra la costruzione di questa appartenenza e lo spirito religioso. A questo riguardo le 
osservazioni troppo generali di Gellner, che tende a sopravvalutare la continuità tra nuova 
cultura e tradizione, al fine di esaltare una differenza con il nazionalismo delle precedenti fasce 
temporali226, e quelle di uno storico come Alzati, specialista dello spazio romeno, divergono su 
di un punto decisivo, a favore dello studioso italiano. Scrive Gellner: "È nella terza fascia 
uomo una rivelazione prestabilita della Sofia nella sua nascita e nella sua terra natale." Forse questa potrebbe essere una 
chiave di lettura per capire lo «etnonazionalismo» ortodosso. 
221 Nel senso dello amor benevo/entiae. Cfr. Mellendo Granados, 1998. 
222 Scrive Voegelin, 1968: 87: "Mi è capitato più volte nel corso di discussioni su argomenti politici, di sentirmi 
chiedere da qualche studente, e non solo da qualche studente, quale defmizione davo del fascismo, del socialismo e di 
altri «ismi» del genere. E più volte mi è capitato di suscitare sorpresa nell'interlocutore, che evidentemente dai suoi 
studi aveva riportato l'idea che la scienza sia un magazzino di definizioni da dizionario, rispondendo che non mi sentivo 
obbligato a indulgere in siffatte defmizioni, perché quei movimenti, insieme con i loro simbolismi, sono parte della 
realtà, che soltanto i concetti, e non la realtà, sono passibili di defmizione." 
223 Il termine, in verità piuttosto infelice, ma comunque efficace in un contesto di diffusa ignoranza metafisica, usato da 
Dungaciu. 1999, indica per questo autore l'errore che si commette quando per spiegare un fenomeno sociale si invoca 
una differenza essenziale tra soggetti, frequentemente appartenenti a nazioni diverse o differenti aree geografiche. 
224 Si sono moltiplicate le distinzioni concettuali, tra buon e cattivo nazionalismo, civico, etnico, orientale, occidentale, 
patriottico, balcanico, continentale, protestante-cattolico, ortodosso, precoce, tardo, ecc., spesso attribuite a nazioni e 
aree geografiche non senza una certa arbitrarietà, ed in risposta a queste distinzioni una parallela critica anti 
«essenzialista», che sfocia nello scetticismo verso la possibilità di una teoria non meramente formale del nazionalismo, 
esito che è altrettanto distruttivo della comprensione sociologica dell'errore combattuto. È questo il caso della critica, 
svolta in modo documentato e convincente dal sociologo romeno Dungaciu, 1999 a cui rimandiamo, alle tipologia di 
nazionalismo di di Hans Kohn, passando per John Plamenatz e Erich Hobsbawm sino a quelle più recenti di Michael 
lgnatieff e Miche l Billig. 
225 Cfr. Gellner, 1993: 638. Quest'Autore parla appunto, fingendo autoironia, di spiegazione euclidea del nazionalismo, 
di tipo materialista non marxista, pur non essendo essa esente da critiche, tra cui in particolare ci preme ricordare la 
seguente. Gellner trascura completamente l'omogeneità di valori fondamentali delle società tradizionali europee, a 
favore della diversificazione regionale, innegabile ma da collocarsi ad un livello più superficiale. L'approccio di Gellner 
è infatti, dice Todorova, 1994: 91, modernista e «instrurnentalista». Cfr. Gellner, 1985 e 1993, per i particolari di questo 
modello, a cui noi accenneremo solamente. 
226 Le fasce temporali sono modalità differenti di attuazione del nazionalismo che si distinguono tra loro per la presenza 
o assenza dei due elementi centrali che sono una unità politica e una cultura etnicamente identificata. Scrive ad esempio 
Gellner: "La successiva [terza, a cui appartiene la Romania N dr] fascia temporale più ad oriente è quella che ha fornito 
la più nota immagine della «costruzione della nazione»: esistono culture, o si ritiene che esistano, che non hanno né un 
proprio Stato, né la necessità di «istruire» i ceti inferiori; non hanno nemmeno il problema di unificare una molteplicità 
di unità politiche (e di conseguenza di espellere alcuni dei sovrani di queste unità). Sono culture che non posseggono 
alcuna unità politica, e che non sono provviste di una loro codificazione, di norme autorevoli interne. In questa fascia, le 
culture popolari pluralistiche devono essere sostituite da culture alte normative dotate anche di una copertura politica." 
Cfr. Gellner, 1993: 672. 
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temporale, che questa «fase» etnografica227 è presente in modo decisamente pervasivo e 
intrinseco. Qui una cultura nazionale e statuale è stata creata non in opposizione alla 
particolarità contadina, ma sulla base di questa. Ovviamente essa verrà vagliata, distillata e 
standardizzata; ma dovrà prima essere studiata nella sua forma grezza, se ha da essere 
selezionata e codificata per divenire la base di una nuova Cultura alta attorno alla quale una 
nazione e uno Stato dovranno essere creati.'1228 Osserva invece Alzati: "L'idea nazionale quale 
progetto politico era un tipico prodotto del tardo Illuminismo, e così, più o meno 
marcatamente, si configurava presso le èlite politiche; tuttavia l'aspetto di liberazione dal 
dominio musulmano, ch'esso comportava, poteva assicurargli presa immediata e ampia 
diffusione tra il popolo, che lo percepiva in un'accezione sostanzialmente religiosa. Ne risultò in 
ogni caso un connubio sfuggente e ambiguo229 , che progressivamente e profondamente mutò i 
termini della tradizionale identificazione tra etnie e chiese. L'esperienza medioevale aveva 
portato alla fusione delle due entità fino a riplasmare in senso religioso ed ecclesiale l'etnia; 
ora, identificata l'etnia con lo Stato nazionale, quest'ultimo, anziché assumere i lineamenti 
ecclesiali e religiosi ch'erano stati propri dell'etnica cristiana, imponeva che la Chiesa facesse 
propri i lineamenti dello stato, in quanto dichiarati lineamenti della nazione. L'unità di etnia e 
Chiesa veniva dunque conservata, ma in una prospettiva capovolta, ossia di 
strumentalizzazione, più o meno consapevole, della seconda (la Chiesa) rispetto ai progetti 
della prima (ormai Stato nazionale)."230 Questa strumentalizzazione è indiscutibilmente 
all'opera sia nell'esperienza liberale romena che in quella comunista. Ricordiamo fugacemente 
ed in modo schematico solo alcuni elementi. Il tentativo di occidentalizzazione, anche religiosa, 
di Cuza e dell'èlite liberale, Schopflin dice giacobina231 , che, giova ricorda rio, non fu affatto 
indolore per i credenti e per la BOR, venne di fatto smascherato dalla nuova consapevolezza 
culturale della propria identità ortodossa romena del primo dopoguerra, alla quale sembra fare 
riferimento principale Gellner quando scrive di fase etnografica, nella quale potrebbe essere 
inserita una personalità culturale davvero rilevante come Nichifor Crainic232 • E ben presto essa 
stessa divenne strumentale ad un disegno politico fallito nel sangue, con il decisivo contributo 
di quella èlite liberale, prossima a soccombere davanti all'armata sovietica. Sul periodo di 
227 Gellner richiama un'osservazione di Miroslav Hroch, il quale osserva: "L'inizio di ogni rinascita nazionale è segnato 
da un interesse appassionato da parte di un gruppo di individui, normalmente intellettuali, per lo studio della lingua, 
della cultura e della storia della nazionalità oppressa" (in Gellner, 1993: 681 ). 
228 Gellner, 1993: 682. 
229 Non stupisce ritrovare questa ambiguità nei fatti (basti pensare al sistema dei Millet) nelle interpretazioni semi 
teoretiche del rapporto tra religione e nazionalismo nei Balcani. Per una sintetica presentazione del dibattito cfr. 
Loizides, 2000. L'autore di riferimento sul nazionalismo balcanico, e sulle dogmatiche assunzioni della storiografia 
dominante, resta Kitromilides. Cfr. tra gli altri, Kitromilides, 1994. 
230 Alzati, 1995: 605. 
231 SchOpflin, 2000: 131. 
232 Tuttavia è normale riscontrare in autori modemisti un'incapacità costituzionale a comprendere altre possibilità di 
pensiero. Le riflessioni di Nichifor Crainic, che pone l'Ortodossia a fondamento dello Stato nazionale romeno, sono 
percorse da una forte tensione verso il fine ultimo della vita cristiana, la santità e la figliolanza divina, che si debbono 
raggiungere attraverso il percorso ascetico della purificazione dell'anima da tutta la corruzione del mondo. Questa 
tensione verso la santità dell'anima richiama l'eternità rituale del mondo contadino romeno, la sua armonia, la sua 
naturalità, che diventano la proposta politico-culturale di Crainic. Cfr. Czobor-Lupp, Mihaela, 2001. 
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regime comunista, lo ribadiamo, per quanto forzando la realtà ci si spinga in avanti rilevandone 
la sua evoluzione nazionale, la sua relativamente pacifica convivenza con la BOR e i credenti 
ritirati nel santuario della propria coscienza, non si potrà negare il permanere, anzi il crescere, 
del momento totalitario del regime, strutturale e ideologico, che prevale su tutte le coloriture 
di viso nazionali, latine, antirusse, buone solo a permettere alla coppia Ceau~escu di visitare 
l'Occidente. D'altra parte si rammentino nella multiforme opera del regime in questo campo 
l'unico contributo per cui la BOR riesce ancora ad essere grata al regime, e che riveste una 
certa importanza nella situazione etnica e religiosa contemporanea, che fu l'eliminazione della 
BRU, un rimprovero vivente verso chi pretendeva e pretende ora di rappresentare l'unica 
romanità credente possibile, al di fuori del quale regnerebbe solo l'oscurità secolarista 
occidentale, dalla quale derivò un guadagno in strutture (2734 edifici di culto acquisiti 
gratuitamente) e fedeli ad essi afferenti (un milione e mezzo circa organizzati in 1800 
parrocchie) non irrisorio; degna di menzione inoltre è la perdurante azione di indebolimento 
della presenza e della forza delle minoranze etniche, tutte non ortodosse, represse o vendute 
ai loro paesi di riferimento. Si aggiunga a margine un'osservazione su questa malcelata 
gratitudine della BOR che, come vedremo, oltre ad essere rivelativo di un atteggiamento 
strumentale verso le istituzioni democratiche, non rimane senza ripercussioni sul piano 
pubblico. 
5.4.3 La privatizzazione delle appartenenze 
Sia le appartenenze, in particolare quella nazionale-statale, sia la religione, sono state 
oggetto in modo analogo di una comune teoria del mutamento che ne sottolineava l'inevitabile 
privatizzazione. Potendosi sollevare molti dubbi sulla validità di queste previsioni, non sarà 
inutile sottoporle ad una veloce analisi critica. Esprime bene questa teoria comune Gellner, 
quando scrive: "Quindi, anche se nel tardo industrialismo è ancora una cultura alta condivisa, 
svincolata da un contesto, basata sull'istruzione, a essere la precondizione per la cittadinanza 
morale, della partecipazione economica e politica efficace, tale cultura non genera più 
necessariamente un intenso nazionalismo. Quest'ultimo può essere domato, così come è stata 
domata la religione. È possibile spostare l'etnicità di una persona dalla sfera pubblica a quella 
privata, far finta che essa sia solo un fatto personale, come la vita sessuale; qualcosa che non 
deve interferire con la vita pubblica, e che è improprio tirare in ballo. Ma questa non è altro 
che una finzione, che ci si può permettere se tutti possiedono una cultura dominante e la 
possono utilizzare come moneta di scambio generale; che può funzionare se agli individui è 
consentito essere biculturali e di utilizzare un'altra cultura, se lo desiderano, nelle loro case e 
in altre aree delimitate."233 Vi sarebbero pertanto tre privatizzazioni (religione, sessualità, 
appartenenza etnica-nazionale), rese possibili dall'imporsi di una cultura comune all'interno 
233 Gellner, 1993: 668-9. 
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della quale simili differenze sono improprie, non hanno cittadinanza. In una posizione del 
genere, che riflette con buona approssimazione la moderna differenziazione funzionale dei 
sottosistemi sociali, il problema maggiore non è in ciò che afferma bensì in ciò che esclude, in 
ciò che dichiara non essere più possibile. Ne consegue che davanti alle evidenti quanto 
ambigue nuove forme di appartenenza, religiosità e anche deprivatizzazione della sessualità 
non si può far altro che non capirci nulla. Si può darne qualunque spiegazione, ma non si deve 
riconoscerle nella loro pretesa, o anche opportunità, di riacquistare un significato pubblico 
socialmente positivo. Per questa ragione è necessario liberarsi da tali presupposti sociologici, 
senza per questo negare ogni loro acquisizione. Primo fra tutti l'assunto che la normalità (e la 
norma implicita) moderna è la privatizzazione più estesa possibile, unica condizione 
dell'uguaglianza astratta che i sottosistemi richiederebbero. Rinunciare a questa misura di 
osservazione, prima ancora che di valutazione, significa doverne trovare un'altra, una volta 
escluso che essa possa essere data dalla nuova normalità, che si giudica per nulla normale. La 
via di fuga è quella di eleggere alcune nazioni o aree geografiche, a modello, verso il quale 
devono convergere le altre. Il caso USA rovina tuttavia questo gioco perché proprio in questa 
nazione avanzata i fenomeni di de-privatizzazione sono rilevanti. Solo l'Europa luterana 
conforta questi giocatori retorici, e non sempre e non in tutta la sua estensione geografica. Da 
parte nostra, come già abbiamo mostrato, riteniamo invece che sia necessaria, sia per la 
comprensione che per il giudizio, una misura sociale intrinseca, legata ad una precisa 
antropologia filosofica. 
Noi utilizzeremo questo metodo di critica teorica: dopo aver individuato quale è la risposta 
obbligata della sociologia dominante, tentiamo di indagare i motivi perché essa non disponga 
di alternative, senza con ciò poter escludere a priori che l'unica risposta obbligata sia anche 
quella vera. 
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II. Elementi di una «nuova scienza sociale>> 
l. Introduzione 
Ritenere acquisiti, per consenso, evidenza o verosimiglianza, i propri fondamenti è parte 
dell'esercizio normale di una scienza e non diversamente accade nella comune pratica della 
sociologia: si reputa che bastino alcuni rimandi ai più noti filosofi della scienza e ai principi da 
costoro formulati atti a guidare l'indagine empirica o anche solo di una qualche premessa 
teorica per soddisfare il canone accademico. Benché noi giudichiamo che invece la nostra 
disciplina, per ragioni sia sostanziali che contingenti, debba continuamente ed ad ogni sua 
attuazione riflettere su se stessa, non motiveremo la presenza di questo corposo secondo 
capitolo con tale peculiarità della scienza sociale. Sarebbe infatti una motivazione il cui valore 
potrebbe essere riconosciuto solo dopo la riflessione sulla scienza sociale in quanto tale, di cui 
si dibatte, dando così di fatto ragione a chi ritenesse che tale lavoro concettuale sia adatto a 
studi specifici di metateoria sociale più che all'esercizio normale della nostra professione. 
Invece dobbiamo riconoscere che la ragione per la quale abbiamo scritto questo capitolo è la 
necessità: senza le incomplete riflessioni in esso contenute non ci era possibile indagare con 
sufficiente chiarezza e oggettività la situazione religiosa della Romania contemporanea. Siamo 
stati spinti a scrivere questo capitolo non dalla pretesa di rifondare la sociologia ma di 
rispondere ad un bisogno di chiarificazione di alcune distinzioni fondamentali che nei capitoli 
che seguiranno avevamo ampiamente utilizzato con crescente insoddisfazione, tanto erano 
vaghe e imprecise in noi e in molti altri studiosi sociali dei cui scritti ci giovavamo. Intorno a 
queste distinzioni (fatti-valori, descrizione-spiegazione, realismo-costruttivismo) e ad altre che 
ne derivano, abbiamo organizzato l'esposizione delle nostre riflessioni, evitando di inquadrarle 
in una struttura troppo rigida che non rendesse conto delle interconnessioni tra di esse. Tolte 
alcuni particolari esemplificazioni e applicazioni al nostro oggetto di ricerca, non reputiamo ciò 
che seguirà frutto di nostre originali riflessioni: abbiamo solamente partecipato, esternamente, 
ad una impresa collettiva di contestazione della sociologia detta positivista, nel senso ampio 
che vedremo, e di progettazione di un nuovo modo di pensare il sociale. Il punto di partenza 
scelto è stata l'opera di Erich Voegelin ed in particolare il tentativo di Emmanuele Morandi di 
riproporla alla comunità sociologica. 1 Lo sviluppo di questa intuizione ha incontrato, in modo a 
nostro parere felice, la teoria relazionale della società di Pierpaolo Donati. L'ambiente 
antologico ed epistemologico in cui ci collochiamo, perché riteniamo irrazionale ogni altra 
1 Luhmann, 1999 ripreso da Addario, 1999: 9-10 squalifica con il termine di tribalismo questo incessante movimento 
teorico di recupero del pensiero di coloro che, dall'uno o dall'altro, possono essere considerati dei classici della propria 
disciplina. Alexander, 1990: 59-104 ne dà invece una motivazione interessante ma alquanto debole. Per conservare 
l'immagine, consideriamo più socialmente evoluto il culto del padre fondatore che l'adorazione dell'anonimo mito (il 
sistema autopoietico ). 
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alternativa, è quello del realismo nel senso classico2 del termine. A motivo di questa scelta 
realista cercheremo di misurarci, piuttosto frammentariamente, con l'unico approccio 
sociologico che ha svolto coerentemente la posizione che attualmente si oppone ad esso, 
quella costruttivistica, ossia la teoria dei sistemi sociali di Niklas Luhmann.3 La ragione di 
quest'attenzione particolare consiste, a parte l'ammirazione che un così maestoso edificio di 
pensiero naturalmente suscita, in un giudizio teoretico sulla dannosità e non assoluta 
inscindibilità dell'opera luhmanniana dal suo ambiente metafisica irrazionale. Ma in questa sede 
non si potrà che adombrare deboli motivazioni di questa tesi. 
2. Sociologia positivista 
Il migliore motivo per giustificare un'opera di ripensamento, come quella a cui intendiamo 
partecipare, sarebbe quello dell'evidenza dello stato di crisi della sociologia. Ma, nonostante i 
ricorrenti dibattiti sulla morte della nostra disciplina4 , sui suoi fallimenti esplicativi, e 
soprattutto previsionali, che si accompagnano ad un altrettanto manifesto calo di interesse 
sociale, dal giudizio comune alle scelte politiche, per questa scienza, non si può nascondere il 
fatto, ben noto alla scienza politica, che la definizione di uno stato di cose come critico è un 
atto del potere e non una semplice constatazione empirica. Non avendo noi questa facoltà, 
abbiamo scelto un'altra via 1 forse più vicina al vero. Il progetto di ripensamento della scienza 
sociale a cui vogliamo partecipare non è affatto nuovo: è anzi molto più antico della concezione 
di scienza sociale oggi vincente, e ne ha accompagnato ininterrottamente lo sviluppo, a volte 
silente, tal'altre erompendo in vivaci discussioni di ampie proporzioni. Esso non è quindi in se 
stesso una conseguenza di uno stato di crisi particolare degli ultimi decenni, ma più 
radicalmente, di un modo diverso di concepire la relazione tra conoscente e realtà conosciuta. 
In questo senso parleremo di due inizi possibili, che comunemente vengono appunto 
identificati con il realismo e il costruttivismo. 5 La supposta crisi attuale influenza solo i modo di 
manifestazione di un conflitto intrinseco alla scienza sociale, almeno sin dai tempi di Platone. 
2 Con il termine «classico» intendiamo riferirei nel presente lavoro alla tradizione di pensiero greco-cristiana. Questo 
asserto implica, non senza notevole semplificazione (rispetto ai linguaggi, che possono essere molto diversi), 
l'individuazione di un'unita sostanziale di pensiero. Essa è originata in modo fondamentale dalla materia stessa, 
caratterizzata da problemi e regole costanti e nel tempo da una medesima esperienza cumulativa dell'essere. 
3 Più che discutere singoli aspetti della teoria luhmanniana, ci confrontiamo esclusivamente con alcuni suoi presupposti 
fondamentali. Per questa ragione in generale ci asterremo dal dilungarci in citazioni dettagliate dai suoi scritti, che 
dimostrino ciò che andiamo affermando. In questo senso scriveremo di una metaosservazione di Luhmann. La 
letteratura di Luhmann e su Luhmann affrontata è elencata nella bibliografia. 
4 Segnaliamo l'intelligente articolo di Johannes Weiss, professore di sociologia a Kassel e Leipzig, sul Frankfurtes 
Allgemeine Zeitung, 25 aprile 1997: 34. 
5 La soluzione debole di questa differenze è invece il semplice accostamento delle due tradizioni, talvolta persino 
reputate i fondamenti rispettivamente della sociologia quantitativa (cfr. Schwartz e Jacobs, 1987) e e di quella 
qualitativa. Ma, come vedremo, il supposto realismo della sociologia quantitativa è condizionato trascendentalmente 
mentre ciò che di buono, non arbitrario, vi è nella ricerca qualitativa, è facilmente integrabile nella nuova scienza 
sociale. 
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Se questa è la ragione più forte, allora mutano anche i criteri di giudizio della sociologia e 
dei suoi risultati. Esso risiede non tanto nella capacità previsionale ( "La sociologia è diventata 
agli occhi dei più la fiera delle ovvietà per un verso e per l'altro una disciplina incapace di 
intuire, anche vagamente, i grandi cambiamenti del secolo. Nessun sociologo si immaginava la 
caduta del muro di Berlino, il crollo dell'impero russo, il montare del fondamentalismo islamico 
e la recrudescenza delle derive etniche"6 , scrive il sociologo Franco La Cecla), né nella 
originalità delle conclusioni, contro il pregiudizio comune della sociologia conglomerato di 
banalità7, ma principalmente nella capacità di spiegare veramente come la società accade. Il 
resto, l'originalità e la previsione, è eventuale, secondario, derivato e gode pertanto di uno 
statuto epistemologica differente. Se questo è il criterio8 (spiegare il sociale che è accaduto), 
allora i vari approcci sociologici in competizione dovranno essere misurati secondo questo 
criterio, già dai loro presupposti. Non è difficile mostrare, come si verificherà più volte nel 
corso di questo lavoro, che di frequente la sociologia conosce la società lasciando in ombra i 
suoi aspetti essenziali, collocandosi in una posizione rispetto al suo oggetto nella quale non 
può nemmeno vedere ciò che non può vedere9 • La critica interna al dibattito sociologico tra 
diversi approcci ha successo quando l'avversario dialettico riesce a vedere ciò che l'altro non 
può vedere di non vedere; il superamento è poi possibile se chi esercita correttamente questa 
critica continua a poter vedere ciò che il criticato può vedere. Ne consegue che il dibattito 
interno deve necessariamente sfociare in un confronto interdisciplinare, senza il quale nessuno 
potrebbe vedere se ciò che l'uno può vedere che l'altro non può vedere di non poter vedere, 
sia reale o almeno plausibile l'affermazione della sua esistenza. 
Se la caratterizzazione, presentata nel capitolo primo, della modernità assiologicamente 
intesa è giusta, allora si deve concludere che ciò che assolutamente la sociologia positivista, 
che di questo progetto moderno costituisce l'espressione riflessiva, non può vedere, né vedere 
di non vedere, è la trascendenza 10 e specificatamente la trascendenza religiosa. 11 Dove la 
6 F. La Cecla, in Avvenire, 6 dicembre 2002: 23. La soluzione alla crisi che La Cecla propone (il lavoro in strada, sul 
campo) non ci sembra colga la radice di questo insuccesso previsionale della sociologia, tolto il fatto che l'alternativa 
additata non pare proprio abbia sortito maggiori risultati a riguardo delle terni scottanti elencati. 
7 Alcuni psicologi sociali (cfr, Herkner, 1991) si sono presi la briga e il gusto di mettere alla prova il pregiudizio 
corrente sulla ovvietà delle conclusioni a cui giunge la psicologia sociale (e la sociologia). La differenza tra i risultati di 
queste scienze e quelli del giudizio comune è rnisurabile secondo il grado di formalizzazione. 
8 Nella seconda parte di questo capitolo, nel caso particolare della spiegazione razionale dell'azione, motiveremo questa 
tesi in modo più esauriente. 
9 Cfr. ad esempio Luhrnann, 1993: 31-73. (Il costruttivismo estremo del sociolgo di Bielefeld.) 
10 Il tema ha avuto degli sviluppi anche prettamente sociologici. Thomas Luckrnann, 1985: 26-41, ad esempio, 
individua la funzione della religione nella «Socia1izzazione del rapporto con la trascendenza». Luckrnann distingue tre 
gradi di trascendenza (piccola, media, grande) in quanto «superarnento di confini»: quando il trascendere porta a 
qualcosa che è esperibile allo stesso modo del rimanere, abbiamo il primo caso, quando invece l'esperienza frutto di 
trascendenza dei limiti immanenti non è mai immediata, il secondo mentre il terzo grado indica il riferimento a realtà in 
quanto tali non esperibili. La tipologia richiama la tripartizione di empirico, razionale, sovra razionale, che riteniamo 
preferibile e alla quale ci riferiremo quando scriveremo della doppia negazione moderna. 
11 La grande trascendenza di Luckrnann è universalmente religiosa. In sociologia è rilevante l'ammissione o la 
negazione, in termini di riduzione ad altro, di questo riferimento, che antropologicamente equivale all'apertura e 
chiusura dell'anima, (Bergson) o in altri termini, l'eccentricità dell'uomo, per cui rimandiamo ai lavori classici di 
Helmuth Plessner. 
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trascendenza religiosa è l'esito dell'attività di relazione umana, organizzata individualmente e 
collettivamente, con la trascendenza reale riconosciuta. La nuova scienza sociale dovrà 
dimostrare di poter criticare validamente e persino superare la linea storicamente vincente, 
alle condizioni suddette. Con altre parole, esprime l'identica convinzione Morandi quando 
scrive: "Il problema fondamentale assolutamente acquisito, è la cesura, nella storia della civiltà 
occidentale, rappresentata dal sorgere della modernità. [ ... ] Questa cesura ha comportato 
l'immissione di categorie culturali e comunicative che frequentemente rendono cieca la nostra 
visione di ciò che appartiene alla cultura e alla società che l'hanno preceduta. Il problema è che 
se ciò che ci precede più non fosse, tale mancanza potrebbe interessare lo storico della cultura, 
ma se ciò che ci precede continua ad essere, ma semplicemente non siamo più in grado di 
vederlo, aliora è il caso di mettere criticamente in discussione quelle categorie che, accecando, 
impediscono, proprio e soprattutto al sociologo, di cogliere aspetti fondamentali dei processi 
sociali in atto. "12 Morandi prosegue quindi in nota, prendendo in esame, sotto un altro punto di 
vista, non modernisticamente condizionato, uno dei fallimenti previsionali indicati da La Cecla, 
che ci interessa più direttamente: "È sufficiente pensare al prepotente ritorno di problemi 
connessi alla sfera del religioso, che sembravano completamente e pacificamente neutralizzati 
dall'azione culturale di un concetto di laicità di derivazione illuministica, per rendersi contro che 
in realtà quella concettualità non era in grado di mettere a tema, e quindi di "vedere", la 
natura sociale e politica della dimensione del religioso per ciò che esso è in sé e per sé. È così 
che gran parte della cultura occidentale si è accorta della terribile inadeguatezza di strumenti 
culturali che, anziché far vedere, hanno accecato per lungo, lunghissimo tempo. "13 
Date queste premesse non sarà più sufficiente svolgere una revisione critica dei 
fondamenti della sociologia che si limiti solo agli aspetti epistemologici. Quest'opera necessaria 
è parte di un disegno più ampio, che ridiscuta, non solo teoreticamente, la nozione stessa di 
scienza. La scienza ha infatti effetti sociali non solo per i suoi risultati e per le sue applicazioni 
tecniche e tecnologiche ma, precedentemente, come forma della mente. Scrive Spaemann: 
"Una civiltà, nella quale una tale scienza rappresenta l'accesso decisivo alla realtà, è una civiltà 
a crescente contingenza, è una civiltà ipotetica."14 E oltre: "Se il senso dei mezzi è costituito 
soltanto dai fini, i quali a loro volta sono di nuovo mezzi per il conseguimento di fini ulteriori, 
allora il senso può venire fondamentalmente dal futuro, e l'utopia diventa la forma del senso 
dominante dell'epoca."15 Questo effetto sociale primario della scienza non può essere incluso in 
12 Morandi, 2002: 16-17 
13 Morandi, 2002: 17n. Morandi sviluppa qui un pensiero di Giuseppe Duso, 1999 che a sua volta si riferisce all'opera di 
Otto Brunner: sarebbe necessario uscire dall' {<epoca dei concetti moderni)) per riuscire a cogliere quelle realtà che 
continuano nel mondo moderno senza essere viste che riduttivamente dalla scienza moderna. Essa con il suo modo di 
cogliere l'uomo, la natura e la società ha soppiantato unilateralmente l'antica scienza pratica. 
14 Spaemann, 1994: 43. Il riferimento è alla determinata pratica della scienza moderna, caratterizzata come segue: ,La 
prassi scientifica corrisponde al modo di considerare funzionalistico della scienza, è una prassi funzionalizzata, una 
prassi nella quale le cose, le persone e gli eventi appaiono non sotto l'aspetto delle loro qualità stabili e della loro 
propria significatività, bensì soltanto dal lato della loro funzione in vista di determinati scopi. Di nuovo c'è la 
razionalizzazione di questo rapporto, la rigorosa riduzione dei mezzi alla loro funzione di mezzi." 
15 lbid.: 44. 
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una sociologia che assuma come modello normativo proprio questa nozione moderna di 
episteme, non potendosi vedere ciò che non si può vedere; ma mentre questo effetto può 
essere trascurato nell'ampio e importante settore della tecnologia sociale, si reputi o meno che 
esso appartenga alla sociologia, non così stanno le cose per quanto concerne la produzione del 
sociale e, nel nostro caso specifico d'analisi, del sociale religioso. A questo è necessaria una 
«nuova scienza sociale». 
3. Alcune precisazioni 
"Ciò che io dico «funzionalismo» - scrive Spaemann - e che è tradizionalmente detto 
«funzionalismo», sarebbe in questa terminologia [quella di Luckmann, Ndr] la riduzione della 
grande trascendenza alla media"16• È pertanto opportuno chiarire che cosa si intenda per 
trascendenza/immanenza e in che modo essa sia rilevante per uno studio non esclusivamente 
funzionalistico della società. Abbandoniamo per ora la distinzione di Luckmann in quanto 
troppo legata al contesto contingente della individuazione della funzione sociale della religione. 
In modo semplificato e generico, quello che ci compete, si può distinguere tra una 
trascendenza gnoseologica e trascendenza antologica. La prima è direttamente connessa con 
il realismo, la seconda è esplicitamente negata dal sociologismo; sarà pertanto centrale 
comprendere il rapporto tra le due trascendenze visto che intendiamo sviluppare una sociologia 
realista. Con la prima si afferma che la nostra conoscenza non rimane confinata nel soggetto 
conoscente ma lo trascende cogliendo la res, che esiste indipendentemente dal soggetto, come 
oggetto. Una conoscenza della realtà di tipo trascendente è la condizione, necessaria ma (e 
questa è una tesi che sarà oggetto di approfondimento) non sufficiente, del riconoscimento 
della sua trascendenza antologica. La trascendenza antologica, scrive Morandi, "è il 
riconoscimento che nella dimensione empirica vi è un rinvio, sia di senso che di fatto, a realtà 
che non sono empiricamente verificabili. Trascendenza in questo contesto significa 
sovramondano. Quindi il «mondano» conterrebbe in sé e per sé dei riferimenti al 
sovramondano."17 Al contrario, per anticipare la posta in gioco sociale, "immanenza antologica 
[ ... ] significa che la attualità (che potrebbero essere i dati empirici della scienza o gli eventi 
storici della storia) ha in se stessa il suo significato definitivo e non rinvia ad altro che non sia 
la sua intrinseca dinamica di mutamenti e di trasformazione."18 L'opposizione non è quindi tra 
trascendenza scissa da immanenza e immanenza scissa da trascendenza, ma tra quest'ultima 
e l'apertura dell'immanenza alla trascendenza. La persona e la società sono i luoghi dove 
questa apertura o quella chiusura si attuano nei modi che devono essere descritti e spiegati. 
16 Spaemann, 1985: 48. 
17 Morandi, 1998:160-61. La grande trascendenza di Luckmann sarebbe pertanto una trascendenza antologica, mentre la 
trascendenza epistemologica non è considerata in Luckmann per un pregiudizio verso la religione ridotta ad un qualche 
fideismo. 
18 Morandi, 1998:161. 
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Si distinguono conseguentemente due piani del dibattito, gerarchicamente ordinati: il 
primo, il più radicale, è quello teorico, che sarebbe presuntuoso ritenere accessibile a noi in 
questa sede, con concetti tanto semplificati e generici come quelli sopra esposti. Si aggiunga a 
ciò che la storia della speculazione umana non è fatta di essenze ideali (che noi per brevità e 
rischiando una deformazione ideologica della realtà introduciamo con numerosi «ismi») ma di 
pensatori che sviluppando una tradizione, approfondiscono con nuovi elementi razionali la 
risposta alle domande che l'uomo pone a se stesso. Per l'aspetto logico esso si traduce 
nell'opposizione tra realismo e costruttivismo (o idealismo), alla cui risoluzione in favore del 
primo hanno dato un contributo fondamentale, quanto frainteso dallo stesso Luhmann,19 come 
anche sintomaticamente da Ardigò20, i teoremi di incompletezza di Godei, dimostrando 
l'impossibilità del programma di formalizzazione di Hilbert. Anche nel caso più elementare, la 
sintassi non esaurisce la semantica. 21 Per l'aspetto antologico, preminente, esso consiste nel 
grande dibattito sulla razionalità della metafisica, il pregiudizio verso la quale accomuna gran 
parte, non la migliore, del pensiero scientifico moderno. Di questo dibattito, che non ci 
compete, si deve però ritenere il dato di fatto, sociologicamente e, a nostro parere, anche 
socialmente rilevante, della insostituibilità della interrogazione metafisica, in accezione molto 
ampia quale philosophia prima, nel complesso del pensiero umano: chiunque voglia criticarne 
aspetti o negare totalmente la sua risposta razionale classica, deve necessariamente pensare 
metafisicamente, fosse pure per pura opposizione o pregiudizio. In questo senso la sociologia 
positivista si fonda su di una metafisica naturalistica che incorpora la negazione pregiudiziale 
razionalista ed empirista. Il minimo che una scienza sociale meno dogmatica possa fare, è 
quello di liberarsi da questi presupposti fallaci. Ma ciò potrebbe accadere in modo indolore, 
senza che se ne accorga, tanto questi presupposti sono appunto ultimi, fondamentali. Basta 
solo attenersi, in negativo e in positivo, al proprio campo di ricerca liberando il metodo da 
assunti erronei (il condizionamento empirista neopositivista a proposito di verifica e 
falsificabilità, ad esempio) e ogni problema potrà dirsi risolto. 
4. La tesi fondamentale 
Denominiamo «sociale» il secondo piano di questo dibattito, già mostrandone quindi il suo 
inserimento in quello propriamente teoretico, che non ci compete. Il suo sviluppo ci condurrà 
ad una prima enucleazione della tesi fondamentale, che poi specificheremo progressivamente 
nel resto del capitolo. Il dibattito tra realismo e costruttivismo non è infatti solamente 
epistemologico; realismo "nomina il fatto che la realtà umana e sociale non si dice solo con il 
pensiero né si dispiega solo attraverso di esso, ma è anche e fondamentalmente consegnata 
19 Un dato ricorrente nella teoria di Luhmann. Cfr. persino Luhmann, 2000: 185. Si dovrebbe scrivere una monografia 
sulla recezione dei teoremi di incompletezza di GOdei. 
2° Cfr. Ardigò, 1988: 57. Morandi, 2002 scrive di un residuo trascendenta1ista nella sociologia di Ardigò, il che 
contribuirebbe a spiegare la sua interpretazione antirealista dei teoremi di incompletezza di Godel. 
21 Galvan, 1992. 
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ad un agire con cui e attraverso cui ci troviamo consegnati gli uni agli altri, ed esistiamo e 
viviamo in questa originaria appartenenza che chiamiamo società."22 
Abbiamo già accennato ad una direzione di marcia di questa relazione tra coscienza e 
realtà, che differenzia i due approcci in esame: sulla base dell'idea centrale della critica al 
funzionalismo di Spaemann, abbiamo affermato che l'accesso alla realtà proprio degli attori 
sociali, individuali e ai vari livelli di organizzazione, è un elemento rilevante nel discorso 
scientifico sulla società: proprio da ciò nasce la richiesta di un metodo diverso da quello 
descrittivamente esterno ed oggettuale, funzionalistico nella sua componente esplicativa, 
proprio della sociologia positivista. Esso esige una conoscenza dell'uomo in quanto tale 
(un'antropologia filosofica) che possa essere riconosciuta23 nella società e quindi fungere da 
misura intrinseca alla riflessione razionale su di essa ed in particolare sui fenomeni sociali che 
sorgono da questo conferimento globale di senso che abbiamo denominato accesso alla realtà. 
Dall'altra parte, e ritroviamo in forma generalizzata il tema classico della sociologia della 
conoscenza, vale anche la relazione simmetrica, tra realtà, di cui di volta in volta si 
sottolineano particolari fattori (quello storico, psicologico, biologico, sociologico appunto) e 
coscienza. L'ipotesi del capitolo precedente sugli effetti dell'organizzazione sistematica del 
divertissement pascaliano è una relazione di questo tipo. 
Ma fermarsi a questi reciproci condizionamenti sarebbe del tutto insufficiente, oltre che per 
nulla originale. Se si intende procedere più a fondo, bisogna chiarire perché abbiamo definito 
intrinseca la misura umana. Che essa possa essere criterio esterno di giudizio è comunemente 
accettato; in sociologia basta preservare la metodologia weberiana dalla deriva soggettivistica 
per garantirsi tale possibilità. Ma i problemi sorgono, in modo particolare nelle attuali 
contingenze storiche, quando si deve addivenire ad una determinazione contenutistica di 
questa misura. Da un lato abbiamo in Luhmann un permanere nel formalismo e nel 
funzionalismo (che diventa evidente alla luce della sua nozione di senso assolutamente vuota e 
di funzione fondamentale del sistema sociale, totalmente naturalistica), dall'altra tutte le 
retoriche moderne emancipatorie, che le società stesse che le hanno instaurate mostrano di 
non digerire più. Gli ambiti dell'esistenza che ad esse si sottraggono non fanno che crescere: 
l'arbitrio sulla vita è il caso più eclatante e ciò che si rifiuta ora, dal punto di vista dei principi lo 
si ha già accettato da tempo. 24 Non sono questi argomenti conclusivi ma appunto sociali: ciò 
che si poteva presupporre ottocentescamente come sostanza morale comune non è che molto 
marginalmente attivo. Rimane molta, persino eccessiva e persino dannosa25, retorica sui 
22 Morandi 2002: 22. 
23 Qui e altrove, lasciamo sottintesa l'altra possibilità: vi può essere riconoscimento di una presenza come di un'assenza, 
esperienza d eli' apertura come della chiusura, dell'ordine come del disordine. 
24 Riguardo alla disumanizzazione reciproca del rapporto di alterità abbiamo in mente il recente caso di cannibalismo 
consensuale che non è altro che conseguenza di quei falsi principi che, in altri ambiti, si considerano civili. 
25 In ciò il pensiero di Luhmann svolge una funzione certamente positiva, di "divieto verso la dedifferenziazione" in 
termini moralistici. Per il caso molto particolare degli effetti dell'ideologia dell'ambientalmente corretto sulla scelta di 
separazione dei rifiuti ci permettiamo di rimandare alla nostra tesi di laurea. (G. Gubert, 1999) Anche nell'ambito 
politico, che si considera ampiamente modalizzato, emergono a macchia di leopardo queste moralizzazioni ideologiche, 
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valori. Lo sfiguramento delle dottrine sul diritto naturale si avvicina con rapidità al suo punto 
massimo. 
L'alternativa è una posizione realista classica, che presupponga la conoscibilità della natura 
umana e conseguentemente l'inscindibilità di umano e sociale, che fonda l'immanenza ai 
fenomeni sociali di una misura antropologica. Infatti, lungi dall'essere un insieme di norme 
valevoli in ogni tempo, in ogni luogo, per ogni persona, "la «giusta misura» - nota Morandi 
riprendendo il pensiero di Platone - è una proporzione che gli uomini guadagnano solo e 
unicamente nell'interazione con gli altri, e che essi attualizzano componendo elementi di 
contingenza sociale con elementi non riconducibili ad essa. [ ... ] Si ergono così di fronte a noi 
due concetti fondamentali: determinazione e attuazione della relazione sociale. La 
determinazione implica un criterio determinante, che Platone vede nel rapporto tra ratio e 
misura trascendente [ ... ] e anche «qualcosa di determinato», che in Platone sono le parti 
dell'anima." Il secondo elemento è l'attuazione della determinazione, ed è questo l'ambito 
propriamente sociale. Non basta infatti conoscere la giusta misura, o supporre al modo 
gnostico di possederla per trasmetterla agli altri, essenzialmente minori26, "ma bisogna 
attuarla volta per volta in questo contingente contesto sociale, in cui l'azione umana si 
compone intrinsecamente con la vita e l'azione degli altri, sia con quelli con cui qui ed ora si 
agisce, sia con quelli che hanno agito prima e che hanno sedimentato strutture normative e 
simboliche."27 Ecco che cosa si intende quando si afferma che compito della sociologia è quello 
di spiegare il sociale che si attua. Come si potrà facilmente desumere, ciò implica due decisi 
mutamenti di prospettiva, che coinvolgono sia l'antologia che la metodologia sociali. Due 
affermazioni di Donati, la cui vicinanza teorica è patente, sintetizzano queste novità rispetto 
alla sociologia positivi sta. Scrive Donati: "Non è tanto esatto dire che la sociologia studia 
relazioni tra fatti sociali [ ... ] quanto piuttosto che essa studia i fatti sociali come relazioni. Per 
far questo essa deve ri-definire i suoi oggetti e quindi i suoi concetti come relazioni."28 Ed ecco 
la seconda: "Dal punto di vista sociologico solo la relazione in se stessa è necessaria, mentre il 
modo del suo dispiegarsi riflette l'effettiva contingenza del mondo sociale, che è «così» ma 
potrebbe anche essere «diversamente». Lo potrebbe, ma non lo è: se è così, lo è perché la 
relazione necessaria in se stessa, rende anche necessaria l'esigenza delle determinazioni [ ... ], 
le quali però in se stesse, oltre che nel nostro sistema di riferimento, sono contingenti". 29 
Per rendersi conto della novità di questa prospettiva, è sufficiente confrontare la nozione 
cibernetica di società con quella di derivazione classica. "Pertanto - afferma Morandi - la 
società esiste solo e unicamente come lo spazio in cui l'uomo acquisisce la sua natura in 
quanto e nella misura in cui la realizza. Solo in quanto in gioco questa realizzazione esiste una 
sintomo di uno squilibrio crescente: cinque attuali esempi, tra cui la legislazione sulle minoranze religiose, sono 
discussi in modo convincente da Spaemann, 2001. 
26 Cfr. per questa logica A. Magris, 1997: 411-429. 
27 Morandi, 2002: 187-88. 
28 Donati, 1991: 71. 
29 Ibid.: 81. 
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sfera sociale che è esattamente il luogo dove l'uomo si appropria della misura della sua anima. 
Nel momento in cui viene persa o negata questa direzione della vita sociale umana tutto si 
tinge di privatizzazione. "30 L'autore che più di ogni altro ha lavorato alla restaurazione di 
questa sociologia platonica è Erich Voegelin, le cui proposta vogliamo analizzare più 
analiticamente. 
5. Vie di avvicinamento e vicoli ciechi 
Proprio per gli elementi storici che abbiamo voluto valorizzare, la restaurazione 
voegeliniana potrebbe sembrare un'operazione archeologica, tanto è grande il divario tra la 
società greco-classica studiata da Platone e le società attuali. La risposta a questa facile 
obiezione emergerà gradualmente sia dalla teoria che dall'analisi dei capitoli successivi; già da 
ora tuttavia presenteremo riflessioni analoghe, che possano rendere almeno plaùsibile di 
questa restaurazione, nonché sviluppi simili con esiti chiaramente fallaci, che ci avvertano dei 
rischi teorici cui andiamo incontro. Il punto di contrasto, dato il livello di analisi scelto, riguarda 
principalmente la possibilità del riconoscimento sociale di un'antropologia filosofica. Un 
risultato dell'evoluzione storica che molti ritengono acquisito, incluso nel rifiuto generale della 
metafisica e della trascendenza, sarebbe infatti quello dello smascheramento della possibilità di 
conoscere l'uomo in quanto tale. Tutta la peculiarità della sociologia sta o cade infatti su di ciò: 
se immanente alla società è un essere riducibile ad un animale o a semplice individuo, parte 
strappata ad una totalità puramente materiale, non ci sarebbe nulla da obiettare al metodo 
della sociologia positivista. Ci piace ricordare su questo punto Hans Jonas, autore di un 
tentativo interessante, anche se personalmente non convincente, di biologia filosofica. Scrive 
lo studioso dello gnosticismo: "In base alla cibernetica la società è una rete di comunicazioni 
per la trasmissione, lo scambio e la raccolta di informazione, ed è questo che la tiene insieme~~. 
Un concetto più vuoto di società non è stato mai proposto. Niente viene detto sull'oggetto 
dell'informazione e sul perché debba essere importante averla. Lo schema non offre neanche lo 
spazio per sollevare tale questione. Qualsiasi teoria sul carattere sociale dell'uomo, per quanto 
primitiva o unilaterale, che tenga conto di lui come una creatura della mancanze e del 
desiderio e che interroghi sugli interessi vitali che fanno unire gli uomini, è più adeguata alla 
cosa. Il vecchio tetro Hobbes si è mostrato informato infinitamente meglio degli specialisti 
dell'informazione [ ... ] per quanto unilaterale, la sua teoria è valida nell'ascrivere l'agire umano 
3ll'aspirare a un qualche bene, anche se questo non è altro che la conservazione della vita o 
3ddirittura soltanto l'evitare il male supremo."31 Jonas condivide in modo disincantato questo 
jogma modemista; più avanti usa le seguenti espressioni per esprimere le sue convinzioni: 
'
0 Morandi, 2002: 202. Sottolineiamo questa nozione di privatizzazione dell'esistenza. Essa ci servirà per capire meglio 
:iò che nel precedente capitolo abbiamo detto la privatizzazione delle appartenenze, un elemento centrale del paradigma 
:lassico della secolarizzazione, contestato ultimamente da Casanova, 2000. Nel XX secolo la stessa idea di spazio 
mbblico (sociale) e privato è stata riproposta da Arendt. 
1 Jonas, 1999: 169. 
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"Per la filosofia come teoria trans-scientìfica il fatto umano della scienza fornisce un'indicazione 
per una teoria dell'uomo, così che possiamo dì nuovo sapere dell'essenza dell'uomo, e tramite 
ciò forse addirittura qualcosa dell'essenza dell'essere. Nel momento in cui un tale sapere sarà 
di nuovo parte di noi -attualmente è imprevedibile quando e se lo sarà-, esso potrà fornire una 
base per il sapere altamente utile e molto necessario intorno ai fini. Fino ad allora dobbiamo 
vivere con la nostra povertà e possiamo forse consolarci che già una volta il «so di non 
sapere» si è rivelato come un inizio della filosofia."32 La prima possibilità che ci si offre 
pertanto sarebbe quella di una discussione prettamente antropologica, che potrebbe per una 
parte del percorso seguire la via tracciata dallo stesso Jonas; si tratterebbe di mostrare la 
superiorità razionale della dottrina classica rispetto alle riduzioni moderne, a quale disciplina o 
scuola siano afferenti. Questa possibilità tuttavia in primo luogo non ci compete direttamente, 
in secondo luogo rischia di lasciare in ombra proprio l'aspetto per noi più rilevante, quello 
introdotto con la differenza tra determinazione e attuazione, per la quale, questa conoscenza 
non è più parte di noi, benché le biblioteche e alcune minoranze sociali la conservino 
validamente. 
In primo luogo bisogna sottolineare ulteriormente l'esistenza di un'alternativa moderna 
all'antimetafisica e all'antiumanesimo modernista. Per fare ciò riprenderemo il lavoro di Del 
Noce il quale, con altri, sottolinea proprio la necessità sociale di una sorta di reduplicazione 
antropologica della pensiero classico dell'essere, senza la quale la restaurazione della 
metafisica, dopo le rotture moderne, resterebbe culturalmente isolata. All'interno 
dell'esplicitazione di questa tèsi inseriremo la descrizione tipologica di alcune vicoli Ciechi che ci 
hanno preceduto. La organizziamo intorno al tema del fideismo in sue tre declinazioni 
confessionalmente identificabili. Non ci sfuggono i limiti di questo metodo; ce ne serviamo ora 
per mettere in discussione alcune categorie culturali comunemente accettate. Notiamo solo, 
per inciso, che dietro la stragrande maggioranza delle analisi e interpretazioni di sociologia 
della religione vi sono presupposti fideistici da cui non si vede motivo per cui non se ne possa 
liberare. 
5.1 L'opzione antimetaftsica 
Presentando nel capitolo precedente l'interpretazione transpolitica33 della storia 
contemporanea di Del Noce, se ne sottolineava il suo inserimento in una dialettica del 
moderno, che non cada nell'errore di molti demitizzatori, di subire per opposizione quei 
presupposti contro cui muovono. Allo stesso modo si sbaglierebbe a incasellare la 
restaurazione voegeliniana semplicemente tra gli anti-modernisti: ciò potrebbe accadere infatti 
32 Ibid: 262. 
33 
Parliamo di ricerca transpolitica intendendo quell'indagine, collocantesi ai confini tra queste tre discipline, che ricerca 
in particolare il significato speculativo degli eventi alla luce "non soltanto di una completa analisi storica, ma anche una 
rigorosa problematica filosofica, così da coglierne l'essenza, il significato più intimo, e non lasciarsi fuorviare dagli 
aspetti secondari." (R De Felice, 1971: 102-103 citato in A. Del Noce, 1982b: 15.) 
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solo conservando quei dogmi (il «non essere più possibile») che proprio l'evoluzione interna 
della modernità confuta. Ma che cosa possiamo attenderci per il nostro scopo da una riflessione 
transpolitica? Non una filosofia, né una filosofia della storia, alla quale ci si oppone 
decisamente. Piuttosto qualcosa che si avvicini al motto di Voegelin: l'ordine della storia che 
emerge dalla storia dell'ordine/disordine. Riprendiamo innanzitutto una delle tesi centrali di Del 
Noce. Nell'evoluzione del progetto di immanenza moderno emerge, tanto più esso si attua, 
liberandosi da ogni residuo di trascendenza, dalla guardiniana slealtà interiore che caratterizza 
ancora tutto l'Ottocento e, senza più ingenuità, i primi decenni del secondo dopoguerra 
europeo, divenendo forza storica che plasma la convivenza sociale di ampie popolazioni, 
sempre più chiaro la sua derivazione da un'opzione iniziale. Si potrebbe dire che se da un lato 
l'irreligione occidentale si indebolisce rafforzandosi, dall'altro la trascendenza si rafforza 
indebolendosi, perché la nuova situazione toglie ogni possibilità di mascheramento dei 
presupposti o di conciliazione equivoca. Il rifiuto della trascendenza non è più solo un'ipotesi 
teorica, ma viene svolto in tutte le sue conseguenze sociali risolvendosi in quella illibertà 
fallimentare, di cui abbiamo già parlato nel capitolo precedente. Questo scacco apre la 
possibilità di una ripresa del pensiero trascendente, di una metafisica in senso ampio, in cui 
l'aspetto antropologico (una metafisica dell'umano) dovrebbe occupare una posizione 
particolare, sulla quale è nostra intenzione soffermarci ora, proprio per l'importanza che 
l'antropologia filosofica classica ricopre nella restaurazione voegeliniana. Ci gioviamo delle 
riflessioni di Buttiglione, nate dalla risposta ad una sollecitazione di Adriano Bausola sul 
rapporto tra metodo delnociano e metafisica. Dopo aver presentato due grandi figure, tra loro 
molto eterogenee, che ebbero un forte influsso sulle riflessioni di Del Noce, Buttiglione scrive: 
"Sullo sfondo del pensiero di Gilson e di Chestov si comprendono meglio alcune tesi essenziali 
di Del Noce relative alla metafisica. L'atteggiamento del soggetto umano davanti alla 
metafisica dipende prima di tutto da una opzione di tipo morale,"34 non è una scelta 
riconducibile a criteri semplicemente teoretici e con essi totalmente risolvibile. Scegliere se 
porsi davanti alla realtà accettando realisticamente ciò che è massimamente evidente, l'essere, 
oppure negando sistematicamente questa evidenza non è solo una questione intellettuale ma 
che coinvolge tutta l'esistenza di tutti gli uomini che fanno esperienza di se stessi, degli altri e 
del mondo. Se qui la ragione è in atteggiamento ricettivo, di riconoscimento, là invece si 
consuma nel costruire ciò che ha inizialmente negato. Ma questa opzione morale - prosegue 
Buttiglione - "è in se stessa ineguale, nel senso che i due lati dell'opzione non sono allo stesso 
livello, non si pongono allo stesso modo davanti alla coscienza."35 Proprio perché inizia dalla 
negazione dell'evidenza l'opzione moderna è necessariamente senza prove, e tale appare tanto 
più si snoda la sua vicenda storica, e deve cercarne a partire da quella pura attività 
dell'intelletto che sola resiste al dubbio metodico iniziale. Questa ricerca di prove, non solo 
teoretiche ma esistenziali, è l'origine dell'enorme scommessa storica della modernità 
34 Buttiglione, 1990: 607. 
35 Ibid: 608. 
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assiologicamente intesa, il cui singolare fallimento ed il suo perdurare negli esiti, già abbiamo 
illustrato nel primo capitolo. Proprio per questa ragione anche la possibile confutazione dovrà 
essere non solo, data la principalità degli asserti, per assurdo, ma anche al tempo stesso 
esistenziale. "La prova della falsità di una filosofia che rifiuta l'evidenza la si ritrova soltanto 
nella prassi che produce".36 In una situazione in cui la razionalità è stata posta fuori gioco, in 
un'epoca logofobica37, per dirla con Voegelin, o di ideologie che si fanno storia come quella del 
secolo appena scorso, gli esiti pratici diventano il primo criterio di giudizio. E ciò vale sia per la 
pars destruens che per la pars construens di una possibile ripresa del pensiero aperto alla 
metafisica. 
Certamente nessuno conosce questi esiti immediatamente e semplicemente, anche se 
l'enormità delle conseguenze prodotte possiede una propria autonoma eloquenza; sarebbe 
questo lo spazio di una nuova scienza dell'ordine. La FRR, di cui tanto si dibatte, di questo 
fallimento storico ne è un'emergenza ambigua, in quanto ciò che è stato distrutto nel secolare 
tentativo di immanentizzazione, pur riemergendo a macchia di leopardo non può essere 
recuperato socialmente come se nulla fosse, nel frattempo si è verificata quella che Voegelin 
dice la separazione dei simboli dell'ordine detl'anima dall'esperienza che gli attribuiva 
significato. 38 In questo senso si parlerà propriamente della dimensione semantica
39 della 
secolarizzazione, che ne mostra la sua pervasività, tutt'altro che reversibile in pochi decenni. 
5.2 Il fenomeno del fideismo 
Il vicolo cieco di maggiore rilevanza attuale, constatato il fallimento del razionalismo, in cui 
è caduta la coscienza religiosa di fronte alla scommessa della modernità è certamente il 
fideismo. Infatti una delle reazioni possibili di fronte ai successi del progetto storico sociale di 
costruzione dell'immanenza è quella di venir meno alla confidenza classica nella capacità 
metafisica della ragione umana, lasciando la fede nuda e sola davanti all'esperienza della 
trascendenza. È questo tipicamente un subire nell'opposizione ciò che si combatte, come lo 
svolgimento tradizionalista del fideismo mostra. Questa esperienza storica è in singolare 
relazione (un errore istruttivo) con la restaurazione voegeliniana e per ciò merita la nostra 
attenzione. Ci riferiamo alla sociologia metafisica di Bonald, riportata alla luce diversi decenni 
or sono da Spaemann, ed al suo significativo rapporto con la nascita della sociologia in Comte. 
In Bonald infatti la sociologia "prende il posto che per tre millenni era stato occupato dalla 
metafisica. In questo senso si può dire che la vera e propria modernità inizia soltanto con la 
36 Ibid: 615. 
37 Cfr. M. P. Federici, 1999. 
38 Cfr. Voegelin, 1972: 75. 
39 Ne parla Gianfranco Morra, 1992: 29-55 (ateismo semantico); una dimostrazione indiretta ancora più radicale, da 
addebitarsi anche a cause interne l'evoluzione religiosa, è data dai trattati di Josef Pieper sulle virtù, (ad esempio sulle 
quattro cardinali: prudenza, giustizia, fortezza, temperanza), scritti negli anni cinquanta e recentemente ristampati 
(Pieper 1999-2001); tutti debbono iniziare confutando le deformazioni semantiche su queste virtù, già allora consolidate 
e correnti. 
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controrivoluzione".40 Lo studio della società diviene philosophia prima, come lo sarà in Comte e 
Luhmann: ogni ente, persino Dio, persino l'essere, nel modo che vedremo, è subordinato al 
fine ultimo del vivere associato, non più quello tomista trascendente della visio beatifica ma 
quello immanente della "reciproca produzione e conservazione di Dio e dell'uomo nella 
società". L'uomo anima/ rationale, per mezzo della particolare teoria della lingua di Bonald, è 
tutto assorbito dall'uomo in quanto anima/ sociale. La proto sociologia platonica viene 
ricompattata (determinazione e attuazione della relazione si sovrappongono) producendo, 
questa volta realmente, una forma particolare di totalitarismo sociale, come si può chiamare la 
sociologia di Bonald. Ma l'aspetto più interessante ai nostri limitati scopi è rilevare che la radice 
di questa concezione erronea della sociologia può esser identificata nel peculiare fideismo 
tradizionalista la cui influenza, sino alla contemporaneità, pur menzionata la condanna 
ecclesiastica, definitiva con il Concilio Vaticano I, non può essere dimenticata. Questa reazione 
fideista ha interessato, tra l'altro, con motivazioni, modi e tempi alquanto diversi, tutte e tre le 
principali confessioni cristiane, fornendoci forse un altro criterio per la loro differenza sociale. 
Sul fideismo cattolico di Bonald, quasi un errore di sociologia della conoscenza, scrive 
Spaemann: "Chastel (uno studioso dell'opera di Bonald ndr) disconosce soprattutto l'essenza 
del passaggio che si compie in Bonald. Ciò che per Tommaso è impossibilità «morale», diventa 
una impossibilità assoluta nel momento in cui non la conclusività di una prova e non la ragione 
in quanto razionalità astratta, ma la società e la presenza di Dio in essa sono divenute oggetto 
di indagine. Se ad esempio l'essere libero dal lavoro e dalle preoccupazioni è condizione per la 
conoscenza filosofica di Dio, questo certo non significa l'impossibilità metafisica di una generale 
e puramente filosofica conoscenza di Dio per la ragione in quanto tale in abstracto ma per la 
società reale, supposto che appartenga all'essenza della società il fatto che debba consistere in 
gran parte di lavoratori e non piuttosto di filosofi."41 La sociologia come metafisica produce il 
fideismo tradizionalista, così come è accaduto in tempi più recenti ad una sociologia religiosa 
implicita teologicamente intesa, sfociata in quegli ossimori poco poetici delle teologie della 
secolarizzazione e della morte di Dio che sono state a lungo nell'ecclesiosfera la retroguardia 
culturale dell'ormai fallita battaglia positivista contro la realtà dell'uomo. Il fideismo e la 
sociologia metafisica bonaldiana subiscono per opposizione l'errore modernista, il dogma del 
non essere più possibile oggi la trascendenza religiosa. Essenziale per la nuova scienza sociale 
sarà di converso riaffermare la capacità metafisica della ragione, e in particolare riguardo 
all'ente«uomo», la riscoperta di un'antropologia filosofica che per cecità autoimposta non 
riduca naturalisticamente l'uomo né assorba l'anima/ rationale nell'animai sociale, per quanto 
la società si possa aprire alla trascendente communio tra l'uomo e Dio. 
Non è senza interesse, visto il nostro oggetto di studio, inserire ora alcune note su di 
un'esperienza diversa di fideismo, che è cresciuta nelle categorie culturali della confessione 
ortodossa, anche se naturalmente non si può identificare l'Ortodossia con questo sviluppo 
40 Spaemann, 2002: 193. 
41 Spaemann, 2002: 165. 
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particolare. Essa ha contribuito, paradossalmente, alla formulazione della via di avvicinamento 
delnociana alla riscoperta della metafisica. Nell'ortodosso Chestov assistiamo ad un'ulteriore 
radicalizzazione del fideismo, più vicino a quello protestante che a quello del tradizionalismo 
cattolico e nato in opposizione agli sviluppi del razionalismo occidentale, che contribuisce ad 
illuminare un ulteriore aspetto dei due possibili inizi alternativi del pensiero. Chestov identifica 
il peccato, il peccato originale e originato, con la sostituzione della fiducia in Dio con la fiducia 
nella ragione. Riassume lapidariamente Del Noce commentando il pensiero di Chestov: "La 
fede implica il silenzio delle evidenze."42 Le verità eterne non sono negate, modernisticamente, 
ma la loro possibilità di parola è limitata alla sola esperienza individuale: non possono essere 
dette per tutti ma solo guadagnate esistenzialmente nelle biografie individuali. Scrive Chestov: 
"È soltanto quando siamo soli con noi stessi sotto il velo impenetrabile dell'essere individuale 
(la personalità empirica) che noi decidiamo talvolta a rinunciare ai diritti reali o illusori, alle 
prerogative di cui noi disponiamo dal fatto della nostra partecipazione al mondo comune di 
tutti. È allora che brillano improvvisamente ai nostri occhi le ultime e penultime verità. Noi le 
dimentichiamo facilmente come dimentichiamo i sogni. E se ci accade di conservarne un vago 
ricordo, noi non sappiamo che farne. E, infatti, non si può far nulla di queste verità. Al più si 
può cercare di tradurle mediante una certa musica verbale e attendere sino a che coloro che 
conoscono queste visioni per averne inteso parlare e non per loro propria esperienza, le 
trasformino in giudizi e, con l'averle così uccise, le rendano necessarie sempre e per tutti, vale 
a dire comprensibili ed evidenti. Ma allora saranno verità affatto differenti da quelle che si 
rivelarono a noi nella nostra solitudine; esse apparterranno non piÙ a noi, ma a tutti, a quella 
omnitudo che Dostoevskij tanto odiava [ ... ] la verità si rivela alla personalità empirica, 
unicamente alla personalità empirica [ ... ]'143 Ci siamo permessi di riportare questa citazione, a 
cui ne seguirà una ancora più lunga, perché riteniamo che esse siano molto importanti nel 
nostro tentativo di comprendere la possibile e attuale risposta della confessione ortodossa alla 
modernità assiologicamente intesa. Scrive Buttiglione a questo proposito: "Tra Gilson e 
Chestov sembra esistere una opposizione assoluta. Gilson è il massimo difensore della 
metafisica e vede il principio della crisi del mondo moderno esattamente nell'abbandono della 
metafisica. Chestov invece è un altrettanto radicale avversario della metafisica, tale anzi da 
fare coincidere, in modo esattamente simmetrico, l'inizio della crisi del mondo moderno proprio 
con l'affermazione della metafisica. Espressione dello spirito latino, sostanzialmente estranea 
all'ortodossia, la metafisica sostituisce la fede fornendo un insieme di verità sull'essere e 
sull'uomo sostanzialmente indipendenti dalla fede. Nella formulazione tomista esse dovrebbero 
servire come semplice preambolo alla fede44, mostrando con evidenza razionale l'esistenza di 
42 Del Noce, 1946: 36. 
43 Cit. in Del Noce, 1946: 35; da Atene e Gerusalemme: 449-450. Tolta l'esistenza di una verità, Chestov diventa 
Luhmann. 
44 Non c'è forse tema teologico fondamentale di tanta rilevanza sociologica quanto quello deipreambulafidei. Un certo 
avvicinamento al tema si ha nella nozione di plausibilità, e di deplausibilizzazione, di cui discuteremo nel terzo 
capitolo. 
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Dio, l'immortalità dell'anima e altre verità senza le quali il discorso religioso rimarrebbe del 
tutto incomprensibile. Come infatti potremmo parlare di Dio se non ne avessimo una nozione? 
E non è la dimostrazione dell'esistenza di Dio ciò che rende in generale plausibile la fede nella 
Rivelazione? In realtà invece la metafisica rende superflua la fede, offrendo all'uomo un mondo 
dotato di senso, un cosmo ordinato in cui il pieno svolgimento dell'essenza umana e la felicità 
sono possibili anche in modo del tutto indipendente dalla Rivelazione. 45 Si può continuare, in 
questo contesto, a parlare di Rivelazione; essa è però svuotata di significato. La Rivelazione ha 
semplicemente il compito di compiere il destino che la metafisica annuncia e di svolgere 
quanto in essa è contenuto. L'opposizione tra cristianesimo e spirito greco è, in questa 
concezione, assoluta, di modo che si rende necessario scegliere fra di essi: Atene o 
Gerusalemme. Il tentativo di sintesi tomista è in realtà l'inizio dell'infiltrazione dell'ellenismo 
nel cristianesimo di modo che, in un certo senso, l'opzione che secondo Gilson va posta al 
principio della filosofia moderna deve in realtà essere retrodatata alla reintroduzione di 
Aristotele in Occidente, o, meglio ancora, alla separazione di cattolicesimo e ortodossia. Perde 
allora la filosofia ogni valore? Certamente no. Essa deve però essere compresa essenzialmente 
come autobiografia. L'uomo in statu naturae lapsae non è capace di verità oggettiva. Egli è 
però capace di muovere verso la verità, di cercare la verità e di conseguire perfino la verità 
attraverso gli incontri che segnano l'esperienza personale. Potremmo dire che, in un certo 
senso, nessuna verità è essenziale e tutte le verità sono e possono essere soltanto esistenziali, 
guadagnate nell'esistenza."46 Ecco un altro tipo di ricompattamento della differenza 
determinazione attuazione della relazione sociale, che chiude la strada ad una nuova scienza 
sociale. Del Noce recuperò la ribellione contro la metafisica di Chestov, ben diversa dalla 
negazione razionalista o empirista moderna, con l'intento di mostrare il fondamento 
esistenziale di questa duplice esclusione moderna, empirista e razionalista. Posta una certa 
interdipendenza tra conoscenza della verità ed esistenza, affermata già nella Settima Lettera di 
Platone, si potrebbe dire che la moderna opposizione intellettuale alla metafisica dell'essere è 
alimentata dalla contraddizione, almeno apparente, tra il desiderio più autentico dell'uomo e le 
stesse verità metafisiche. Questo è inoltre un ulteriore aspetto importante della situazione 
religiosa contemporanea: la lontananza dal contenuto veritativo della fede è forse propria più 
degli appetiti che dell'intelletto, come invece continuano a presupporre gli studi correnti sulla 
credenza. 
5.3 La questione del senso 
Questo tema della riscoperta del trascendente attraverso l'esistenziale, ricorre 
frequentemente nel dibattito sociale e sociologico contemporaneo, non senza molta 
imprecisione e qualche ambiguità. Il retroterra filosofico di questo dibattito è vastissimo e non 
45 In questo senso la metafisica imrnanentizzerebbe la fede. 
46 Buttiglione, 1990: 615. 
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ci è possibile affrontarlo in questa sede. Come già accennavamo, anche e proprio in ciò la 
teoria di Luhmann mostra la sua insuperabilità, contemporaneamente nella massima 
generalizzazione della nozione di senso e nella centralità di questa nozione nella teoria dei 
sistemi sociali. La separazione di umano e sociale non potrebbe essere più evidente. 
Socialmente l'ipotesi luhmanniana acquista una qualche plausibilità per il fenomeno della 
conversione in consumo di senso del tanto invocato bisogno e ricerca di senso. Commutazione 
possibile tuttavia solo a condizione di una perdita diffusa di realtà, l'oniricità, che è il tema 
centrale della critica alla modernità di Voegelin. Per quanto queste domande di senso 
ultimamente, là dove sono incandescenti (la morte, il dolore, il male visto e il male commesso) 
o globali (la riuscita della vita), rifiutino intrinsecamente la virtualizzazione, sono condizionate 
da quella stessa opzione su cui stiamo insistendo sin dalle prime pagine di questo lavoro. 
Analoga è la posizione che assume Franz von Kutschera, rivalutando la nozione di paradigma di 
Kuhn per quanto concerne la discussione razionale delle "visioni del mondo", divise 
genericamente tra immanenti e trascendenti.47 
Direttamente derivato dalla congiunzione tra l'opzione a favore dell'immanenza e la 
risposta alle domande di senso è il tema della perdita sociale dell'ordine. Non ci si riferisce 
chiaramente ad una relativamente stabile relazione funzionale o strumentale tra le parti, che 
permetta la sussistenza della società. Piuttosto a ciò che impedisce socialmente l'accesso a 
quella determinazione delle relazioni sociali, che precede la loro attuazione. Sembra quasi 
possibile rintracciare quelle verità che, una volta negate praticamente, rompono gli equilibri tra 
le molteplici verità che debbono essere riconosciute (la libertà di Dio e dell'uomo, l'ordine delle 
cose, il mistero del male, la morte, l'autotrascendenza umana, la partecipazione finita 
all'Essere infinito), senza essere capaci di ristabilirne di nuovi. È questa una metodologia, come 
dicevamo, non esente da pericoli, soprattutto là dove avanzi pretese teoretiche. Non ci sembra 
invece disprezzabile nell'ambito ristretto del compito di avvicinamento alla restaurazione 
voegeliniana che ci siamo proposti. Uno degli ostacoli, aspetto particolare di una generale 
ignoranza antropologica, è allora proprio quello della perdita della possibilità di pensare un 
ordine reale, a cui le difficoltà nel rispondere al problema dell'esistenza del male avrebbero 
contribuito in maniera decisiva. Ci riferiamo all'opera La /eggitimità dell'età moderna di Hans 
Blumenberg, che offre abbondanti esemplificazioni della suddetta continua rottura e 
ristabilimento di equilibri. Questo autore, mosso dalla preoccupazione avvocatesca affatto 
estrinseca di dimostrare le legittimità dell'immanentismo moderno, subentrato alla 
trascendenza dopo la sua autodissoluzione storica, come i rivoluzionari francesi distrussero a 
ragione l'abbazia di Cluny trovandola quasi vuota, insiste nella sua lunga arringa difensiva 
proprio sulla questione dell'ordine e del male. La fiducia nell'ordine buono del mondo, esito 
secolarizzante della vittoria cristiana sull'eresia dualista gnostica, si sarebbe dissolta 
nell'assolutismo teologico tardomedioevale, radice del fideismo protestante, lasciando il posto 
47 Cfr. Kutschera, 2000. Di taglio più logico-speculativo anche Kutschera, 1990. 
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libero all'autoaffermazione umana. "La quale -scrive Manfred Sommer chiosando il pensiero di 
Blumenberg - non è affatto un temerario impadronirsi di sé, bensì una faticosa soluzione 
imposta dalla necessità, non è una usurpazione arbitraria, bensì l'ultima via di uscita da una 
situazione senza vie di uscita. [ ... ] L'autoaffermazione umana consiste soprattutto nel produrre 
noi stessi quell'ordine che non troviamo più come dato. [ ... ] Chi volgendosi al mondo, non è più 
in grado di trovarvi essentiae rerum di sorta, è costretto a dover dare egli stesso strutture al 
mondo, e distendervi un grande reticolo di ordine da lui stesso prodotto. "48 Questi passi ci 
offrono una buona descrizione dell'altro inizio possibile della conoscenza, quello costruttivista, 
che nel modernismo di Blumenberg sarebbe del tutto obbligato, escludendo in questo modo 
ogni possibile restaurazione. 
Possiamo così anche completare la nostra schematizzazione, dei cui limiti siamo ben 
consapevoli, del fideismo cristiano: questo terzo tipo, che denominiamo protestante, 
concomitante alla relazione tra assolutismo teologico ed autoaffermazione umana, sarebbe 
allora quello fondato sulla sostituzione della partecipazione finita all'Essere infinito con una 
completa aequivocatio tra finito e infinito, ossia la trascendenza scissa dall'immanenza. La 
caratterizzazione weberiana dell'etica protestante conseguirebbe da questo tipo estremo di 
fideismo e non da quello che abbiamo detto cattolico e ortodosso. Nelle tipologie di matrice 
teologica della società civile, di cui tratteremo nel quinto capitolo, queste differenze 
ritorneranno, dovranno essere meglio discusse ed ampliate, anche alla luce dei dati disponibili. 
Ci si permetta di concludere questo paragrafo sulle questioni di senso riprendendo una 
riflessione, a cui già abbiamo accennato nel primo paragrafo, di cui non sfuggirà l'importanza 
anche sociale, tanto il tema della colpa ritorna nelle nostre società contemporanee. 
L'alternativa tra l'antimetafisica della totale aequivocatio e la metafisica della partecipazione 
comporta infatti una concezione molto differente del peccato originale. Non ci riferiamo 
chiaramente al dogma cristiano in quanto tale ma all'esigenza umana di trovare una risposta 
sulla causa del disordine che non può non vedere in se stesso e nel mondo. La riscoperta 
contemporanea del valore del mito,49 distinto dal mitologico, muove dal riconoscimento di 
questa esigenza, in altre epoche pervicacemente negata. Scrive Del Noce: "L'esperienza ci 
mostra questo male costantemente collegato con l'esistenza finita, senza però informarci sulle 
necessità o contingenza del nesso. Onde la possibilità di due vie: o considerare il nesso di 
finitezza e di morte come necessario e orientare perciò la vita spirituale alla comprensione 
della sua necessità e al riconoscimento del carattere fenomenico (in qualsiasi modo questa 
fenomenicità venga intesa) della realtà finita (la vita spirituale come superamento della 
finitezza 50); o considerarlo come contingente e affermare perciò che il male è stato introdotto 
da noi nel mondo per un atto di libertà e credere alla possibilità di esserne, per un nuovo atto 
48 Sornmer, 1989: 33-34 
49 Per il mito gnostico dell'incidente originario cfr. Magris, 1997: 205-271. 
5° Cfr. Hans Urs von Balthasar, 1970. Il teologo svizzero indica con chiara sinteticità due vie del superamento della 
finitezza: quella orientale, di negazione e quella greca, tragica, di affermazione non conciliata. 
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di libertà/ redenti. 1151 La negazione moderna del peccato originale significherà quindi la ricaduta 
in quella concezione antologica della colpar che il cristianesimo aveva lasciato alle sue spalle1 
per la quale l/uomo è colpevole in quanto esistente/ che si ritrova ad esempio in Kafka52 e che 
persino Luhmann riesce a vedere 1 entro le sue categorie comunicative. 
53 Tolto il 
condizionamento fideistico di cui soffre 1 si potrà intendere in questo senso più radicale la 
distinzione/ già introdotta, tra religione e feder ex parte hominis, mantenendo l/opposizione 
polare guardiniana. Una preservazione «orientale» del sacro che awenisse a scapito o contro 
la finitezza, ricadrebbe neWalternativa gnostica. 
5.4 Conclusione deWargomento 
Se realmente queste esperienze storiche aWinterno hanno contribuito al discredito in cui è 
caduta la conoscenza metafisica, ed in particolare quella deWuomo in quanto tale, come notava 
già nel 1926 Max Scheler affermando: "In nessun 1epoca più che nella nostra le vedute circa 
l/essenza e l/origine deWuomo sono state più incerte, più indefinite e molteplici . [ ... ] In quasi 
diecimila anni di storia noi siamo la prima epoca, in cui l'uomo è divenuto completamente e 
interamente «problematico>> per se stesso: in cui egli non sa più che cosa è, ma allo stesso 
tempo sa anche che non lo sa 11541 tanto che sembra essere in sociologia un modo 
particolarmente scientifico di procedere presupporre modellini antropologici avvilenti, come 
quelli simpaticamente tipologizzati da Siegwart Lindenberg (differenziati per corrente 
sociologica: SRSM, per la sociologia sistemi ca, RREEM, per la sociologia individualista e OSAM 
per la degenerazione di entrambe, la sociologia delle variabili55), allora anche una sua ripresa, 
partendo dalla quale anche la sociologia possa vedere ciò che non può essere più visto, dovrà 
iniziare da queste esperienze storiche. In altri termini, deve assumersi l'onere di mostrare a 
livello di riflessione la fecondità dell'approccio metafisica per lo sviluppo di filosofie seconde e 
di riconquistare l'essere a partire dall'esistenze e dalla storia, dal quale sembra essere assente. 
"La metafisica dell'essere ha dunque bisogno- afferma Buttiglione - di raddoppiarsi in un certo 
senso in un'antropologia esistenziale, che renda ragione del problema del male.'156 Oppurer 
51 Cit. in Del Noce, 1946: 11. Chestov accosta il primo testo pervenutoci della filosofia greca, il frammento di 
Anasimmandro, al racconto biblico della creazione, dove Dio dichiara buono l'esistente. 
52 Questo senso di colpevolezza ontologica emerge straordinariamente nel racconto In una colonia penale. 
53 Luhmann, 199la vede il moralismo comunicativo che la perdita di credibilità del dogma del peccato originale 
provoca. Esso evitava alla radice la possibiltà del sorgere legittimo di gruppi di sublimi maestri perfetti. Invano, dice il 
sociologo di Bielefeld, si è cercato di esso un sostituto funzionale, essendo il dogma del peccato originale ormai 
inutilizzabile perché non più ritenuto plausibile da molti. Il pensiero di Luhmann effettivamente non ha nemmeno la 
possibilità di diventare critico. 
54 M. Scheler, 1926: 257. In Salamov, 1995 abbiamo l'evidenza empirica di questo asserto speculativo. 
55 Cfr. S. Lindenberg. 1985 per la tripartizione RREEMM:, SRSM (Socialized Role-playng Sanctioned Man) e OSAM 
dei modellini antropologici più comuni della ricerca sociologica. Certamente il modello della scelta razionale, 
soprattutto se non interpretato causalmente, presenta il vantaggio di essere più rispettoso della libertà e dignità 
dell'agente, guadagnando con ciò anche in esplicatività, limitatamente ad azioni e sistemi di azione relativamente 
semplici. 
56 Buttiglione, 1990: 618. 
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come propone Leonardo Polo, in modo più ardito e innovativo, bisogna distinguere e 
subordinare la classica metafisica dell'essere all'antropologia trascendentale che, a differenza 
della prima, non perda di vista la radicale peculiarità dell'esistenza personale e dei suoi 
specifici trascendentali (libertà, dono di sé e intelletto), che gli sviluppi moderni aveva 
progressivamente oscurato. 57 
6. L'ordine della storia 
Una delle ragioni per cui non vi è stata praticamente alcuna ricezione sociologica di 
Voegelin, 58 con poche eccezioni circoscritte, è la sua chiara propensione alla grande teoria, di 
cui non è male diffidare. Anche la valorizzazione di un antropologia filosofica in sociologia 
procede pertanto in questa direzione, trascurando invece quella a scala più ridotta a cui mira 
Morandi nella sua rivalutazione del pensatore tedesco. Voegelin sottolinea sopra a tutto la 
perenne incertezza che accompagna chi fa esperienza dell'ordine trascendente (l'apertura 
dell'anima) che costituisce una continua tentazione per gli animi deboli di cercare una più facile 
certezza, cosmica, storica e sociale, nell'immanenza di un ordine onirico surrogatorio. L'uomo, 
riconosciuto come essere in continua tensione tra immanenza e trascendenza, «in-between», 
può abbandonare questo posto che gli è proprio per cercare rifugio in uno dei due poli: questa 
è per Voegelin l'essenza di quel fenomeno che egli equivocamente chiama gnosi, 
sottolineandone tuttavia solo il suo sviluppo immanentistico, essendo esso quello che 
maggiormente interessa uno studioso della società. Da questa constatazione antropologica 
generale, che sfocerà nella seconda fase della sua produzione scientifica in una filosofia della 
coscienza volta all'indagine teoretica comparativa dei complessi di civilizzazioné9, Voegelin 
trae alcune categorie fondamentali di macroanalisi del sociale che Morandi tenta di 
generalizzare a tutto l'oggetto di studio della sociologia. La grande teoria che sviluppa ha una 
costruzione teorica parallela alla grande teoria luhmanniana: se ad esempio nel sociologo di 
Bielefeld si trovano tre forme di differenziazione sistemica, non assolute ma vincenti e tra loro 
fortemente discontinue, in Voegelin vi sono tre forme di differenziazione della coscienza che 
possiamo dire analoghe per quanto concerne la posizione che esse occupano in quadri teorici 
del tutto disomogenei. La prima è una teoria che ha perso l'uomo, per cui deve lavorare con 
comunicazioni, l'altra una teoria che invece riconduce l'assetto sociale fondamentale ad uno 
stato della coscienza, secondo l'immagine platonica della società come uomo scritto in grande, 
che chiameremo il principio antropologico. La terza forma di differenziazione, la più articolata, 
è in Voegelin quella cristiana, ben illustrata nella filosofia della storia agostiniana, mentre in 
Luhmann è notoriamente quella della differenziazione funzionale: i due pensatori tedeschi 
57 Cfr.L- Polo, 1999. 
58 Parziale eccezione è costituita da J. A. Huges, 1982: 145 ma si tratta appunto di una «filosofia della ricerca sociale». 
59 Cfr. J. Gebhardt, 1988. 
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bollerebbero reciprocamente senza esitazione le riflessioni altrui l'una come veteroeuropea60, 
l'altra come neomitica61 . Quando Voegelin parla delle diverse forme di coscienza intende veri e 
propri salti nell'essere, guadagnati dall'uomo in una lotta storica secolare, ma incessantemente 
bisognosi di essere riattuati. Ogni procedere oltre quella terza forma greco-cristiana segna un 
inevitabile regresso, appunto un compattamento neomitico dell'anima umana,62 che implica 
socialmente una perdita gravissima, come lo è analogamente ogni «dedifferenziazione»63 nella 
sistemica di Luhmann, pur non potendosi escludere oggi qualcosa che sfugge completamente 
alla nostra possibilità di esperienza. Tuttavia la differenza, connessa ai due possibili inizi della 
conoscenza, tra una società che partecipa all'ordine trascendente ed una che si richiude in uno 
immanente, rischia di apparire il dogma voegeliniano, specialmente in questa nostra sommaria 
esposizione. Concerne ciò la critica che sollevò l'amico sociologo Alfred SchOtz, quando ad 
esempio domandava al suo collega e amico a proposito di The new science of politics: "Perché 
(anche lo gnosticismo, ndr) non dovrebbe rendere possibile un'anima aperta e un'apertura alla 
verità esistenziale? Se apertura dell'anima non significa altro che l'esperienza vissuta della 
trascendenza e la ricerca di un tale tipo di verità aperte e accessibili, allora non si comprende 
perché il rifiuto dell'escatologia cristiana dovrebbe condurre alla chiusura dell'anima." Ed 
ancora, volto in positivo: "Io contesto [ ... ] che l'immanentizzazione dell'eschaton cristiano 
conduce ad una rappresentazione erronea della realtà immanente".64 Benché SchOtz ci sembri 
mosso più dalla preoccupazione pusillanime di confutare un eventuale monopolio cristiano 
sull'apertura dell'anima che da motivi teoretici, egli indiscutibilmente coglie un punto di 
debolezza nell'impianto di Voegelin, spesso incline a generalizzazioni eccessive. Riteniamo che 
questa debolezza possa essere superata, o confermata, solo portando a compimento la nuova 
scienza sociale riproposta da Voegelin. 
Il prossimo passo necessario sarà allora quello di una critica e riformulazione della scienza 
sociale storicamente vincente, che chiameremo, con Voegelin, positivista in senso ampio. 
7. Le due sociologie 
Ciò che caratterizza la sociologia detta positivista è per Voegelin l'assunzione del metodo 
delle scienze fisico naturali come criterio unico di scientificità, quale sia l'oggetto materiale di 
una disciplina. L'uso del termine è quindi giustificato, al di là della immediatezza del legame 
con la sociologia comtiana, dal fatto che il raggiungimento dello stadio positivo delle scienze 
avviene tramite questa assunzione di metodo. È facile vedere quanto questo sia effettivamente 
6° Cfr. Spaemann, 1990. 
61 Cfr. Morandi, 2002. TI nuovo mito é il sistema autopoietico. Su una declinazione filosofica spirituale cfr. Borghello, 
1997. 
62 Su questa ambiguità cfr. Chignola, 1998. 
63 Vedremo che, proprio per la discontinuità della triforme differenziazione, non si possa abusare, sottintendendo una 
continuità quantitativa, di questo simbolo. 
64 In Racinaro, 1988: 237-8. 
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il minimo comune denominatore della maggior parte degli approcci sociologici contemporanei, 
sia moderni che postmoderni, al di sopra delle distinzioni usuali tra collettivismo e 
individualismo metodologico, tra quantitativo e qualitativo, tra sistemico e conflittuale. Le 
poche teorie sociologiche che vogliono sottrarsi a questo ideale epistemico moderno cadono, 
per falsa opposizione, in un irrazionalismo sin peggiore del male che intendevano evitare. 
Con l'individuazione di questo minimo comune denominatore più che dichiarare irrilevanti 
le altre differenze, il che sarebbe falso, si vuole circoscrivere esattamente il punto di contrasto 
tra questa ampia tradizione storicamente vincente nella sociologia e la proposta veogeliniana di 
una nuova scienza sociale, conforme nei suoi tratti essenziali, all'ideale aristotelico di 
conoscenza. Questo punto di contrasto può essere esattamente riconosciuto nella soluzione 
weberiana del problema della oggettività, con la conseguente esclusione dei valori dal dibattito 
razionale, alla cui critica Voegelin dedicò la premessa metodologica alla sua prima opera 
importante, The new science of po!itics, alla quale faremo riferimento. Il consenso quasi 
unanime di cui questo aspetto centrale della metodologia di Weber gode, oltre ad avvertirci 
della serietà della contestazione che vogliamo riprendere, ci conferma nella convinzione di aver 
toccato realmente un punto nevralgico dell'intera costruzione positivista della scienza. In 
questo coro unanime, hanno fatto eccezione i Dialettici, per riferirei ad una scuola sociologia di 
grande importanza e ben individuabile, in forza di un netto antipositivismo metodologico e del 
richiamo all'importanza sociologica della categoria della «totalità», che "funge non 
semplicemente da concetto universale entro cui organizzare i dati disparati ma che implica 
l'emersione della non-conciliazione che esiste tra universale e particolare", 65 dalla quale 
propriamente nasce la sociologia in quanto critica, che "cerca di aiutare a salvare o a produrre 
ciò che non appartiene alla totalità, che le si oppone". 66 Se invece la sociologia, come sembra 
essere allo stato attuale, diventa la scienza della consacrazione dell'esistente, ciò non è altro 
che concretizzazione storica dell'antitesi dialettica, come spiega Adorno: "Nella misura in cui 
l'indurimento della società abbassa sempre di più gli uomini alla condizione di oggetti, e 
trasforma il loro stato in una «seconda natura», i metodi che li costringono ad ammettere 
questa realtà non sono affatto sacrileghi. L'illibertà dei metodi serve alla libertà, perché 
testimonia silenziosamente l'illibertà dominante."67 A cent'anni dalla nascita di Adorno, Paolo 
Sorbi tracciava su Avvenire questo sintetico bilancio sul pensiero del francofortese: "Pur 
avendo intuito le tendenze del cosiddetto «Pensiero Unico» che pretende di mercificare 
globalmente l'Occidente, già decenni prima che si manifestasse, Adorno e i suoi collaboratori 
sono incapaci di qualsiasi indicazione ragionevole. È nel cuore della loro elaborazione troppo 
collegata alla catastrofe della dialettica marxiana e al «pensiero della crisi» di Nietzsche, il loro 
65 Nota Morandi, 1997: 247 "Se non si problematizza la questione che il metodo e con esso gli esiti della ricerca sono 
già condizionati da precisi criteri interpretativi del contesto sociale che essi vogliono interpretare e capire, la sociologia 
è destinata a diventare una mera consacrazione dell'esistente." 
66 Adorno, 1972: 21. 
67 Ibid.: 89. 
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limite.'168 L'esito fallimentare di questo unico indirizzo critico, e di quelli che con esso tutt'oggi 
condividono simili antropologie oniriche69, utopistiche direbbe Spaemann70 , è da addebitarsi 
alla perdita di realtà, carattere centrale di ogni ideologia, come meglio si capirà procedendo nel 
tentativo ricostruttivo di Voegelin, che solleva la pretesa di fondare un'autentica critica sociale. 
Se non si affronta in modo nuovo il problema della oggettività della scienza sociale, questa 
pretesa critica non potrà che essere intesa quale mero richiamo daimonico, segno di buona 
volontà e degli alti sentimenti di chi lo formula, se non, al meglio, sottoposto al pragmatico 
vaglio del differenziale di esplicatività che esso produce. I valori, ci si riferisca ad essi o li si usi 
nel giudizio, restano comunque totalmente estrinseci alla pratica sociologica, in particolare alla 
spiegazione dei fenomeni sociali e dell'agire individuale. 
8. La critica di Voegelin al positivismo 
Conviene accostarci direttamente ai testi di Voegelin per riuscire a capire i caratteri di 
questo processo di riteorizzazione,a tutt'oggi scarsamente noto, come lo era più di mezzo 
secolo fa, data a cui risale The new science of politics. Scrive Voegelin: "La distruzione operata 
dal positivismo è partita da due presupposti fondamentali. In primo luogo, la splendida fioritura 
delle scienze della natura, con altri fattori, ha dato origine al presupposto che i metodi usati 
nella matematizzazione delle scienze del mondo esterno fossero dotati di un proprio intrinseco 
valore e che anche tutte le altre scienze avrebbero conseguito analoghi successi se ne 
avessero seguito l'esempio e avessero fatto di quei metodi il loro modello [ ... ] Questa 
convinzione [ ... ] divenne pericolosa quando si combinò con il secondo presupposto, quello cioè 
di considerare i metodi delle scienze naturali come criterio di validità teorica generale."71 
Accettare questo secondo presupposto significa sconvolgere il significato stesso della scienza 
"Scienza- prosegue Voegelin -è ricerca della verità intorno alla natura dei vari aspetti 
dell'essere. Valido in sede scientifica è tutto ciò che contribuisce al successo di tale ricerca. I 
fatti hanno rilevanza nella misura in cui la loro conoscenza contribuisce allo studio dell'essenza, 
mentre i metodi sono adeguati nella misura in cui possono effettivamente essere impiegati 
come mezzi in vista di quel fine. Oggetti diversi richiedono metodi diversi."72 Prosegue, 
introducendo la distinzione tra conoscenza noetica e prenoetica, essenziale per comprendere il 
nuovo metodo di Voegelin: "La scienza prende avvio dall'esistenza prescientifica dell'uomo; 
dalla sua inserzione nel mondo con il suo corpo, con la sua anima, con il suo intelletto, con il 
suo spirito; dalla sua fondamentale presa su tutti gli ambiti dell'essere, resa possibile dal fatto 
che la sua natura li compendia tutti. Da questa elementare partecipazione conoscitiva, carica di 
passione, emerge poco a poco la consapevolezza della via da seguire, del methodos, per 
68 Paolo Sorbi, Adorno, la crisi della ragione e il sessantotto, in Avvenire, 11/9/2003: 27. 
69 L'espressione è di Voegelin. 
7° Cfr. Spaemann, 1994. 
71 Voegelin 1968: 51. 
72 lbid: 52. 
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giungere alla spassionata contemplazione dell'ordine dell'essere propria dell'atteggiamento 
speculativo". Voegelin prosegue elencando tre manifestazioni di questo positivismo essenziale, 
che facilmente si possono rinvenire nella pratica sociologica contemporanea: la prima è 
"l'accumulazione di fatti non digeriti teoricamente, e forse indigeribili"73, tutti di uguale valore 
nella misura in cui derivano da un corretto uso del metodo. La ricerca diventa pura e semplice 
accumulazione di fatti, senza alcuna selezione se non quella imposta dai limiti materiali che 
ogni progetto di ricerca inevitabilmente ha. I sociologi sarebbero tanti cartografi dell'Impero, 
secondo l'immagine di Borges, impegnati in una impresa non solo senza fine ma dai caratteri 
tragici, tanto velocemente mutano molti dei fenomeni sociali descritti. Ma questa prima 
manifestazione non preoccupa molto Voegelin, essendo quasi impossibile accumulare tanto 
materiale descrittivo senza dire nulla di teoricamente valido. Più pericolosa appare la seconda 
manifestazione del positivismo, "cioè la manipolazione di materiali interessanti in base a 
erronei principi teorici. Studiosi di gran merito hanno consacrato una immensa erudizione alla 
digestione di materiali storici e il loro sforzo è stato in gran parte sprecato perché i loro principi 
di selezione e interpretazione dei fatti non avevano un adeguato fondamento teorico, ma 
derivavano dal Zeitgeist, da preferenze politiche, o da personali idiosincrasie."74 Vedremo come 
il dibattito sulla secolarizzazione possa essere risolto nel sovrapporsi di queste due 
manifestazioni, con una tendenza preoccupante, venuta meno la compattezza del paradigma 
unico di riferimento, a ripiegare sull'accumulo di osservazioni non digerite teoricamente. Infine, 
quella che al momento ci interessa maggiormente, "la terza manifestazione del positivismo è 
stato lo sviluppo della metodologia, specialmente nel mezzo secolo che va dal 1870 al 1920 
[ ... ] Soltanto su un problema si può e si deve richiamare in particolare l'attenzione, per la parte 
da esso avuta nella distruzione della scienza: sulla pretesa cioè di rendere «oggettiva» la 
scienza politica (e le scienze sociali in genere) attraverso una esclusione metodologicamente 
rigorosa di tutti i «giudizi di valore»."75 Voegelin nota che la contrapposizione tra giudizi di 
valore e giudizi di fatto, introdotta da Weber, acquista significato solo condizionatamente ad 
un evento teoretico e insieme storico precedente, derivato da quell'inizio alternativo del 
pensiero, di cui sopra. "Soltanto quando l'antologia non fu più considerata una scienza e 
quando, di conseguenza, l'etica e la politica non poterono più essere intese come scienze 
dell'ordine in cui la natura umana raggiunge la sua massima attuazione, questo ambito della 
conoscenza poté diventare sospetto ed essere considerato come un campo nel quale si 
esprimevano soltanto opinioni soggettive e acritiche". Il riferimento alla scienza politica 
classica e all'eudaimonismo è esplicito. Riteniamo però che sia facile comprendere male la 
posizione di Voegelin, quasi che egli volesse proporre una scienza sociale dogmatica. Come 
noterà SchOtz, oggetto del dibattito è un a teoria della rilevanza: nella prima manifestazione 
elencata del positivismo essa è assente, nella seconda è ideologica, nella terza si assiste 
73 Jbid: 57. 
74 Jbid: 58. 
75 Jbid: 60. 
94 
all'esclusione metodologica di una sua possibile esistenza, il limite estremo della distruzione 
positivista della scienza. Ma, dice Voegelin, se non è possibile discutere razionalmente i criteri 
di selezione, nessuna scienza sarà più possibile, ma solo l'ideologia che consegue da una scelta 
non razionale, daimonica, dei valori di riferimento. Quell'ideologia che già nel 1836 Franz von 
Baader aveva identificato con la negazione del peccato originale, da cui consegue la negazione 
del carattere etico di ogni azione.76 Il marxista potrà fare scienza politica allo stesso modo di 
Platone o Aristotele. Ma come spiegare allora che la sociologia e l'azione pubblica di Weber non 
si sia ridotta ad ideologia da una parte né dall'altra sia mai uscita da questi presupposti 
positivisti? Perché Weber, novello Mosè, "vide la terra promessa ma non poté entrarvi"77? Alla 
prima domanda Voegelin risponde che "poiché la passione positivistica non ammetteva 
l'esistenza di una scienza dell'essenza, di una vera episteme, i principi dell'ordine dovevano 
essere introdotti nella scienza come fatti storici. Quando Weber costruì il grande edificio della 
sua «sociologia» (che è poi la scappatoia positivistica della scienza dell'ordine), non considerò 
affatto tutti i «valori» come uguali. [ ... ] In mancanza di un principio di teorizzazione 
razionalmente fondato, egli si lasciò guidare non dai «valori» ma dalla auctoritas majorum e 
dalla propria sensibilità per quanto c'è di più elevato". 78 Alla seconda domanda Voegelin 
risponde notando la scarsa conoscenza, o la scarsa attenzione, che Weber dedicò al 
cristianesimo medioevale e al pensiero classico greco. Scrive: "Qui Weber si sarebbe imbattuto 
nel «fatto» di una scienza dell'ordine; [ ... ]. La disponibilità di Weber a introdurre come fatti 
storici le verità relative all'ordine si fermò alle soglie della metafisica greca e medioevale. 
Prima di degradare la politica di Platone, di Aristotele o di san Tommaso al rango di «valori» 
fra i tanti, uno studioso coscienzioso avrebbe dovuto dimostrare che era infondata la pretesa di 
quella politica alla dignità di scienza. Ma un tentativo del genere è destinato al fallimento per la 
sua stessa intrinseca contraddittorietà: il critico potenziale, nel momento in cui ha penetrato il 
significato della metafisica con profondità sufficiente a dare fondamento di serietà alla sua 
critica, è diventato egli stesso metafisico."79 La nuova scienza sociale di Voegelin non è affatto 
dogmatica, anzi è più razionale della sociologia positivista, per la semplice ragione che lo 
studio dell'ordine, di cui l'uomo è capace e che quest'ultima esclude pregiudizialmente, non ha 
nulla di dogmatico in se stesso, come la storia della filosofia dimostra ampiamente. Certo, se 
per sociologia si intende un'osservazione della società in assenza di alcuna teoria della 
rilevanza, ossia una irrealizzabile pura descrizione, la nuova scienza sociale dovrà essere detta, 
confrontata con questa impossibile disciplina, normativa. Ma essendo di fatto ogni sociologia 
implicitamente normativa, non si potrà negare che chi lo cerca di essere esplicitamente, 
esponendosi senza reticenze alla discussione razionale, sia un passo avanti quanto a 
scientificità. 
76 Cfr. Koslowski, 1997. 
77 Voegelin, 1968:74. 
78 Ibid: 73. 
79 Ibid: 71-72. 
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Al termine della presentazione della critica veogeliniana a Weber non sarà inutile 
proporre una duplice esemplificazione che ci avvicina ai nostri interessi di ricerca. Lo facciamo 
riprendiamo la critica di Voegelin alla teoria della rappresentanza di Hobbes,80 che può essere 
reputata uno dei momenti decisivi per la questione in esame. Il problema dell'ordine sociale in 
Hobbes si pone solo dopo che egli ha operato, col dimostrare attraverso una splendida 
costruzione psicologica che lo zelo religioso dei rivoluzionari gnostici, delle Chiese e delle sette 
in lotta tra loro, non era altro che la maschera della loro sfrenata libido dominandi, un totale 
rovesciamento della filosofia morale classica e cristiana. Con la scomparsa del summum bonum 
"scompare anche la fonte dell'ordine della vita umana; non solo dalla vita degli individui 
singoli, ma anche dalla vita della società; perché, come si ricorderà, l'ordine della vita nella 
comunità dipende dalla homonoia, nel senso aristotelico e cristiano del termine, cioè dalla 
partecipazione al nous comune."81 Il rovesciamento è completo nella sostituzione del summum 
bonum ordinatore con una passione che sia ancora più forte della superbia di sentirsi un 
paracleto, cioè dal summum malum della paura della morte. Questa comune paura, come 
noto, genera la disposizione e la decisione di sottomettersi a un uomo, o ad una assemblea di 
uomini, che unifichi le volontà molteplici e disordinate in un'unica volontà. Il «re dei superbi» 
spezzerà con la sua spada, che può dare la morte o preservare da essa, la superbia 
individuale, l'amor sui che non trova né una Dike né un amor Dei a cui piegarsi e che possa 
riscattarlo, rispettivamente. Il modo in cui si pone e in cui si può risolvere il problema 
hobbesiano dell'ordine dipende pertanto tutto da quei presupposti antropologici che Voegelin, 
pur riconoscendone le ragioni storiche, non esita a definire onirici: siccome, per cause 
contingenti ma che ben presto si impongono, non si riconosce più alcun ordine nell'uomo e 
nella società, bisogna pensarne uno che riesca a domare l'uomo dominato dalle passioni. Il 
politico e lo studioso sociale si trovano nei confronti di quella massa quasi amorfa a cui è 
ridotto l'insieme degli uomini che compongono una società in una posizione che Voegelin 
designa, con quel termine ambiguo che genererà molti malintesi, gnostica: sono essi infatti i 
pochi a conoscere e, per questo, a poter imporre un ordine che nessun individuo può più, o 
non può affatto, trovare in sé. In questo senso Hobbes è ante litteram il primo sociologo di 
metodo weberiano. L'ordine è in questo modo non solo antologicamente immanentizzato, 
avvenendo proprio nell'uomo, la cui natura è ora obliata, quell'apertura al trascendente che lo 
misurava, ma lo è anche e soprattutto, non ancora completamente, gnoseologicamente: 
l'unificazione avviene infatti in primo luogo nella mente del sovrano e del nuovo scienziato, nel 
lavoro del concetto, come trascendentale diremo oggi, e solo successivamente deve tradursi 
nella prassi di chi è preposto all'organizzazione del vivere associato. Nell'uomo che non consce 
più l'ordine della sua anima, e sa di non conoscerlo, è in atto, per usare la brutta terminologia 
weberiana, la separazione tra giudizi di fatto e giudizi di valore, che a partire dall'uomo e dalla 
sua azione penetra nel sociale, esasperando la dialettica tra teoria (ideale) e prassi, che sfocia 
8° Cfr.Voegelin, 1968: 259-65. 
81 Ibid: 262. 
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in un sottointeso costantemente utopico, in un modo che è sotto gli occhi di tutti, tanto il 
discorso soggettivistico dei valori è abusato e logorato. Questo effetto ritorna nell'indagine 
sociologica che da decenni si affanna a trovare forti correlazioni tra attitudini e comportamenti, 
senza avere il minimo presentimento che più che un problema di operazionalizzazione si tratta 
di un'impostazione sbagliata della ricerca che interagisce fortemente con il suo oggetto. 82 
Quanto questa concezione moderna di ordine non regga ad una critica seria, è ben noto; 
del resto la scienza sociale ha sempre dovuto riservarsi un qualche residuo d'ordine, sia esso la 
parte non contrattuale del contratto di Durkheim o la fiducia, di cui oggi tanto si discorre, 
senza di cui non poteva pensare realmente il sociale. Per ora sarà sufficiente ricordare solo le 
interessanti annotazioni di Gianfrancesco Zanetti, in cui emerge l'impossibilità di una 
immanentizzazione gnoseologica completa dell'ordine, che in Hobbes era del resto ancora 
chiara: "La possibilità di indurre, su di un continuum amorfo qualsiasi, una relazione d'ordine, 
nega l'assolutezza del «disordine»precedente: è un ordine virtuale che viene messo in atto, per 
usare la terminologia di Aristotele; come dire che, una volta ammesso un «ordine» nella 
natura delle cose, lo si deve accettare, in linea di principio, in modo generale (anche se non 
necessariamente uniforme) e senza eccezioni. Il «disordine» dello stato di natura hobbesiano 
viene caratterizzato come bellum omnium contra omnes: ma il gesto con cui si esce da tale 
stato, pur non potendosi definire «giusto», perché è il sovrano che stabilisce il significato di 
questa nozione, è, per Hobbes, giusto secondo la legge di natura. Come dire che nel massimo 
disordine (libertas) c'è un ordine virtuale (generato dalla paura della morte, comune a tutti gli 
uomini) che la spada del sovrano [ ... ] impone e attualizza."83 Alcuni corollari di questa 
immanentizzazione possono essere nuovamente ricordati, in attesa di un loro 
approfondimento: in primo luogo la nascita dell'utopia politica in senso moderno, ossia il non 
luogo di un ordine totale e stabile in quanto composto da individui onirici in cui non vi è alcuna 
esperienza di ordine al di fuori di quella sociale in cui sono stati allevati. In termini tradizionali 
questa assenza di esperienza dell'ordine trascendente non è altro che la negazione del peccato 
originale, sulla quale ha insistito Del Noce nella sua caratterizzazione della modernità 
assiologicamente intesa. Si capisce inoltre la differenza con l'utopismo classico, che Popper in 
Platone ha gravemente frainteso, invece perfettamente conscio dell'impossibilità di eliminare 
ogni disordine dall'anima umana. "Ora, se in un insieme ordinato, - prosegue Zanetti - noi 
ammettiamo un coefficiente bassissimo di «disordine» dobbiamo aspettarci di vederlo crescere 
in modo estremamente rapido dopo poche «battute» del sistema. Anche la «eccellente polis» 
costruita da Platone nella Repubblica, ad esempio, deve disgregarsi, e con crescente velocità, a 
82 Per una presentazione sintetica del dibattito sul rapporto tra attitudini e comportamenti ci permettiamo di rinviare al 
nostro G. Gubert, 1999. 
83 Zanetti, 1989: 84n. In quanto il summum malum è pur sempre un bene, verso cui si può orientare l'agire intenzionale, 
Hobbes può essere rivalutato da Jonas rispetto ai cibernetici, che utilizzano «il concetto più vuoto di società che sia mai 
stato proposto.» Cfr. Jonas, 1999: 169 e 261. 
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causa di quel minimum di inevitabile imperfezione (che fa perno sul «disordine» dell'anima 
umana) non imbrigliata nell'ottima costruzione."84 
Il secondo esempio, meno sviluppato, lo traiamo da Luhmann, la cui teoria sociale anche 
sotto questo aspetto, si colloca ad un punto massimo di radicalità. Esemplare in tal senso è il 
suo costruttivismo che nega alla facoltà intellettiva umana la sua intrinseca mondanità. Scrive 
infatti: "La conoscenza non può raggiungere il mondo esterno senza la conoscenza stessa. Essa 
è conoscenza, detto in altre parole, solo in quanto processo autoreferenziale. La conoscenza 
può solo riconoscere se stessa, benché, per così dire dall'angolo degli occhi, può ancora 
stabilire, che solo ciò è possibile, nel caso esista qualcosa più di ciò. Il conoscere ha a che fare 
con un mondo esterno che rimane sconosciuto e deve perciò imparare a vedere, che non può 
vedere ciò che non può vedere."85 Antropologicamente la sua posizione è molto più estrema di 
quella già onirica degli utilitaristi. L'eliminazione della natura umana nel sociologo di Bielefeld è 
completa: "Per me l'uomo è sempre il singolo individuo, materializzato nel suo organismo, 
individualizzato attraverso la sua propria coscienza, la sua specifica memoria, la sua 
esperienza, la sua autoconsapevolezza, ecc. È questo radicale individualismo in riferimenti ai 
sistemi psichici, che mi induce a tener fuori dalla teoria sociale le questioni che riguardano il 
significato della morale per il singolo individuo". 86 Si trova in questo presupposto la radice 
dell'improbabilità di ogni comunicazione, quindi della complessità sociale e della necessità di 
una sua riduzione per la sua continua riproduzione. Se si possa dire ancora scienza empirica 
una sociologia che vede individui che partecipano solo a se stessi, è una domanda retorica. 
9. Il metodo di Voegelin 
Prima di affrontare le molte domande che il rifiuto della soluzione weberiana al problema 
dell'oggettività solleva, e di mostrare le nuove connessioni che esso rende possibile, 
delineiamo la nuova scienza sociale di Voegelin nei suoi tratti essenziali. Se, come affermato 
precedentemente, vogliamo ricostruire una scienza chiaramente realistica della società, la 
prima questione che si deve affrontare è quella della preesistenza del suo oggetto di ricerca. 
Detto in forma interrogativa, si deve rispondere alla domanda su che cosa sia la società. Per la 
relazione unica, a tutti nota, che lega oggetto e soggetto nelle scienze sociali, che non a caso è 
un argomento aggiuntivo a favore di una impostazione di costruttivismo sociale, la risposta alla 
domanda su che cosa sia la società non può essere disgiunta da quella su che cosa sia la 
conoscenza del sociale. Cominciamo pertanto dal constatare un primo aspetto di questa 
unicità: "L'uomo -scrive Voegelin- [ ... ] non aspetta la scienza per darsi una spiegazione della 
propria vita, e lo scienziato, quando affronta la realtà sociale, trova che il campo è già stato 
occupato da quella che si può chiamare l'autointerpretazione della società. La società umana 
84 Zanetti, 1989: 84n. 
85 N. Luhmann, 1993: 33. 
86 Cfr. Belardinelli, 1993: 133. 
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non è un mero fatto o evento del mondo esterno che possa essere studiato da un osservatore 
alla stregua di un fenomeno naturale," come un fatto durkheimiano. Prosegue: "Benché il suo 
situarsi nel mondo esterno sia una delle sue caratteristiche essenziali, la società, nel suo 
complesso, è un piccolo cosmo, un cosmion, reso trasparente dal significato che, dal di dentro, 
le conferiscono gli esseri umani che continuamente la creano e la perpetuano come modo e 
condizione della loro autorealizzazione. Essa è resa trasparante grazie ad un elaborato 
simbolismo, che presenta vari gradi di compattezza e di differenziazione - dal rito, attraverso il 
mito, alla teoria - e questo simbolismo le conferisce significato nella misura in cui i simboli 
rendono trasparenti, per il mistero dell'umana esistenza, la struttura interna di codesto 
cosmion, le relazioni fra i suoi membri, come pure la sua esistenza come un tutto. 
L'autoilluminazione della società attraverso i simboli è parte integrante della realtà sociale 
si può anzi dire parte essenziale - perché attraverso tale simbolizzazione i membri di una 
società la esperimentano come qualcosa di più di un disagio o una comodità: la esperimentano 
come parte della loro stessa essenza umana. E, inversamente, i simboli esprimono il fatto che 
l'uomo è pienamente uomo grazie alla sua partecipazione ad un tutto che trascende la sua 
particolare esistenza[ ... ]. Quindi quando la scienza politica fa i suoi primi passi, essa non ha 
davanti a sé una tabula rasa: essa deve inevitabilmente prendere le mosse dal ricco corpus 
dell'autointerpretazione che la società ha di se stessa e procedere chiarendo criticamente i 
preesistenti simboli sociali,"87 secondo il metodo gia utilizzato da Aristotele quando scrisse la 
sua etica e la sua Politica. In questa lunga citazione, Voegelin si attiene ad una definizione 
molto generica di società, un cosmion, Donati parla di paradigma di rete88, Morandi dirà un 
"tessuto umano" 89, che gli individui non solo, e non primariamente da un punto di vista 
ontologico, sperimentano come fatto esterno coercitivo, ma a cui partecipano esplicando con 
ciò la loro natura sociale, ma soprattutto mostra l'unicità della nostra disciplina. Questo tessuto 
umano è reso conoscibile dall'attività di autointerpretazione, di conoscenza di sé, di 
interrogazione sul proprio agire in relazione a se stessi, agli altri e al mondo, che si esprime in 
un simbolismo più o meno elaborato nel corso dell'evoluzione storica e tra le varie culture, 
attività che va persa in una concezione oggettivistica, come fatto esterno, sia dell'agire che 
della società. Quale conoscenza produce allora la scienza sociale? Essa elabora criticamente i 
simboli della realtà politica formulando nuovi simboli teorici, meglio definiti e di più ampia 
portata. Fondamentale in questo processo è quindi la distinzione tra i due tipi di simboli, 
soprattutto in considerazione del fatto che anche i simboli della realtà politica sono spesso 
frutto, tanto più essi sono elaborati, di una chiarificazione critica progressiva, e vengono 
spesso reputati simboli teoretici. Ribadisce Voegelin: "l concetti teorici e i simboli che sono 
parte della realtà vanno distinti accuratamente; nel passaggio dalla realtà alla teoria devono 
essere definiti i criteri seguiti nel processo di chiarificazione; e il valore conoscitivo dei concetti 
87 Voegelin, 1968: 83-85. 
88 Donati, 1991: 101-115 
89 Morandi, 1998: 153. 
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che ne risultano deve essere messo alla prova inserendoli in contesti teorici più vasti. Questo 
metodo corrisponde, nella sostanza, al modo di procedere aristotelico."90 
Con ciò disponiamo ora di una concezione piuttosto generale di società e di metodo 
sociologico, che sarebbe stato del tutto inutile ricordare se non fosse tanto dimenticata o 
avversata. I due aspetti contestati sono la presenza dell'umano nel sociale e l'esistenza di un 
misura interna alla società, che deriva dalla possibile conoscenza razionale e radicale 
dell'umano, senza la quale non è possibile alcuna teoria sociale nel senso proprio del termine. 
L'avversario più lucido del primo aspetto è Luhmann, del secondo lo sono invece tutti i 
sociologi positivisti per il loro rifiuto della metafisica, o più precisamente di un'antropologia 
filosofica. In particolare è interessante l'opposizione di coloro, come sociologi 
dell'individualismo metodologico, che assumono esplicitamente, con le ambiguità di cui 
discuteremo al termine del capitolo, un'antropologia riduttiva. 
Benché già queste prime considerazioni generali permettano alla sociologia di vedere 
meglio il suo oggetto, e per quanto ci concerne la dimensione religiosa, è opportuno 
aggiungere ora alcune precisazioni sia riguardo alle caratteristiche della nuova scienza sociale, 
che deve essere in grado di valorizzare diversamente l'immenso materiale, digerito o non 
digerito, che la sociologia positivista ha accumulato, e di cui ci dovremo giovare ancora a 
lungo, ed inoltre riguardo alla concezione realistica di società. 
10. L'unicità della sociologia 
La relazione unica che lega il soggetto e l'oggetto della sociologia è tanto nota e tanto 
ricordata, sin dalle prime pagine dei manuali di sociologia, quanto non totalmente compresa e 
di conseguenza anche male interpretata. Vi è innanzitutto una differenza banale con le scienze 
naturali: il loro oggetto è chiaramente distinto, esterno, a quello del soggetto conoscente e, 
nota ancora più significativa, una volta conosciuto in qualche sua proprietà esso, l'oggetto, non 
muta in nulla la sua azione nel mondo per la quale è stato conosciuto, quindi anche sul 
ricercatore e su tutti gli altri soggetti con i quali egli ha condiviso le sue acquisizioni 
scientifiche. Muta invece sempre la relazione del soggetto con l'oggetto, almeno nel senso 
immediato che ciò che prima non era conosciuto ora lo è. In sociologia invece, non solo il 
soggetto conoscente è oggetto della sua prassi conoscitiva, in quanto membro della società e 
in quanto studioso, ma la conoscenza che produce sulla società muta, con forza certamente 
variabile, al limite solo per lui stesso, la società stessa, ossia l'oggetto della sua conoscenza, 
proprio in quanto "la società è un tessuto umano all'interno del quale si innerva una 
conoscenza di sé che le sue parti acquisiscono attraverso la scienza sociale'191 noetica e pre-
noetica, secondo la distinzione già introdotta. Da questa singolare immanenza di soggetto e 
oggetto della sociologia discende la sua unicità disciplinare e di metodo, che certamente non 
90 V oegelin, 1968: 8 7. 
91 Morandi, 1998: 153. 
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potrà essere quello, almeno per quanto riguarda la componente non quantitativa dei fenomeni 
sociali, fondato sul distanziamento tra oggetto e soggetto. 
Per altre scienze umane la situazione è simile per il primo aspetto, l'inclusione del soggetto 
nell'oggetto, ma ben diversa per il secondo, anche se non tutti ne vedono le ragioni. Infatti si 
potrà affermare che anche la riflessione antropologica e psicologica (e, in una certa misura, 
dipendente dalla possibilità non completa di oggettivizzazione dell'organismo, anche quella 
biologica), incidono, similmente al caso della sociologia, sulla prassi di coloro che ne sono allo 
stesso tempo oggetto e soggetto. Vi è tuttavia una differenza fondamentale, bene enunciata da 
Morandi: "Mentre l'antropologia e la psicologia si radica no su di un oggetto conoscitivo che 
possiede una sua consistenza antologica ed empirica al di fuori della conoscenza psicologica e 
antropologica che se ne può avere, per cui l'uomo e la conoscenza della sua dimensione 
psicologica sono sempre accessibili conoscitivamente ed empiricamente anche al di fuori delle 
scienze che li studiano, la società non è ontologicamente ed empiricamente esperibile alla 
stessa maniera perché essa, in quanto è un insieme, si offre come una unità reale solo 
attraverso la rappresentazione che i suoi membri producono in essa". 92 Questa differenza 
moltiplica l'effetto dato dall'inclusione del soggetto nell'oggetto: in negativo la storia classica 
della doxa platonica e moderna dell'ideologia, lo testimoniano ampiamente. Proprio perché 
l'oggetto società è esperibile sono nella rappresentazione la confusione tra simboli della realtà 
politica e simboli teorici è particolarmente facile, tanto che a lungo non si è esitato a chiamare 
teorie quelle ideologie sociali (marxista, contrattualista, liberistica) che erano invece 
falsificazioni della storia penetrate con forza nella realtà politica. 
Queste due caratteristiche della scienza sociale sono inoltre quelle maggiormente 
responsabili della plausibilità che in questa disciplina può avere la prospettiva costruttivista. Se 
infatti si dice reale solo ciò che è empiricamente constatabile, si dovrà intendere la possibilità 
di esperire la società solo nella rappresentazione dei suoi membri come costruzione del 
soggetto piuttosto che come riconoscimento da parte del conoscente di qualcosa che gli. 
preesiste in quanto conoscente. Del resto, pur togliendo quel "solo" alla condizionale del 
periodo ipotetico che ci ha preceduto, uscendo pertanto dall'empirismo, non possiamo 
dimenticare che la conoscenza umana, e in particolare la sociologia come scienza empirica, 
parte dalla conoscenza dei sensi e non potrebbe affatto rappresentarsi la società come unità 
trascendentale, secondo il tentativo kantiano di quel grande sociologo che fu Simmel. 
11. La percezione della società 
La domanda su che cosa sia la società si scontra dunque con il fatto che percettivamente 
noi conosciamo solo enti particolari, parti di un tutto, in questo caso la società, che non cade 
direttamente sotto la nostra percezione. L'esperienza iniziale della teoria realista di Archer, 
92 Morandi, 1998: 156. 
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con la quale ci confrontiamo brevemente, deve cedere il passo ad un qualcosa di precedente: 
quando infatti quest'autore scrive che: "Un aspetto ineludibile della nostra inevitabile 
condizione sociale è la consapevolezza delle costrizioni, sanzioni e restrizioni che la società 
esercita sulle nostre ambizioni',g3 ha già oggettivato in una rappresentazione collettiva, che 
chiama «la società» e immagina à la Durkheim come un fatto esterno e coercitivo sull'individuo 
più che una partecipazione, un'esperienza che è invece particolare. Propriamente noi 
esperiamo la costrizione di enti particolari, che pure siamo in grado di riconoscere come parti 
di un tutto ordinato che chiamiamo società. Non si tratta di una sottigliezza, soprattutto se si 
intende fondare una teoria realistica della società. Per questo errore iniziale l'antologia sociale 
in Archer si limita ad essere un elenco di ciò che esiste con relativa indipendenza nel campo 
sociale e che, esistendo, esercita una funzione regolatrice sulla metodologia che questo campo 
vuole indagare. In ciò Archer dimostra di subire per opposizione la critica che essa rivolge al 
teorizzare conflativo, con il quale condivide la stessa concezione limitata di antologia sociale. 
In modo più ampio, l'antologia sociale deve invece rispondere ad una domanda, che traiamo 
da Morandi, del tipo: "È possibile mettere a tema una percezione di «parti» (sociali) in 
rapporto alle quali attribuire un fondamento reale e percettivo alla nozione di società?',g4 
11.1 La risposta trascendentalista 
La risposta a questo quesito segna infatti uno spartiacque: se la nozione di società non 
ha fondamento reale e percettivo essa è gnoseologicamente immanente, ossia un prodotto 
dell'atto conoscitivo. Scrive ad esempio il kantiano Si m mel: "Di fronte alla totalità della cosa e 
delle cose ogni scienza si sviluppa attraverso la loro scomposizione [ ... ] in qualità e funzioni 
particolari, dopo che si è trovato un concetto che permette di individuare quest'ultime e di 
coglierle nel loro ricorrere nelle cose reali secondo connessioni metodiche.',g5 Commenta 
Morandi: "Così la società, in un primo senso, è qualcosa di simmelianamente reale; questo 
qualcosa è però un'indistinta molteplicità di «dati» in se stessi a-sociali. In un secondo senso la 
società non è qualcosa di reale in quanto essa emerge attraverso concetti massimamente 
determinati (le funzioni particolari) che consentono di isolare tutto ciò che non è 
omogeneizzabile alla funzione e quindi assommabile ad essa."96 Non è difficile ritrovare la 
stessa impostazione di base nella tradizione storicamente vincente nella sociologia, tendenza 
che raggiunge un suo punto estremo, a nostro modesto parere insuperabile e per questo 
affascinante oltre che importante, in Luhmann, dove si può dire che il problema 
dell'unificazione trascendentale del molteplice (la riduzione della complessità congenerata, 
come abbiamo visto, dagli stessi presupposti dell'osservazione) è la questione fondamentale 
93 Archer, 1997: Il 
94 Morandi, 2002: 255. Riecheggia una critica di Heidegger. «Nulla è tanto astratto e tanto vuoto quanto questa 
oggettivizzazione rappresentazionistica. » 
95 Cit. in Morandi 98: 48. 
96 Ibid, 1998: 48. 
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non solo della sociologia ma della società stessa, a cui si contrappongono vie alternative, 
ultimamente inefficaci nella misura in cui non rinunciano alla cecità autoimpostasi della 
sociologia luhmanniana. La differenziazione funzionale non è in Luhmann che il terzo modo, 
assolutamente dominante e normativa, che la società ha conosciuto per dare un ordine alla 
complessità altrimenti ingovernabile delle comunicazioni che costituiscono le società 
contemporanee, come, più plasticamente ma senza una capacità di generalizzazione anche 
solo comparabile, lo era la solidarietà organica in Durkheim o la comunità societaria in 
Parsons. 
Dal punto di vista dell'attore sociale questa impostazione vincente risolve in maniera 
unilaterale il tema della partecipazione: "la struttura sociale è sempre un tutto e mai una 
parte, e la parte è sempre una parte e mai un tutto".97 "La società così rappresentata - spiega 
· Morandi - è tale che essa non può mai essere pensata come parte degli individui che la 
abitano. Solo gli individui sono parte della società, giammai il contrario! La società non è mai 
qualcosa, ma è una condizione di possibilità che rende esistente una pluralità umana (cioè la 
rende «una» )',g8 • La società si presenta pertanto come un trascendentale, forse il più difficile 
da studiare, per la sua variabilità storica ed empirica (la pluralità degli uomini), e per la sua 
intrinseca mutabilità, cambiando esso gli stessi modi di unificare. "Comprendiamo così più 
adeguatamente - scrive Morandi - come da presupposti trascendentalisti, e forse solo da essi, 
siano emerse le nozioni di struttura, e le corrispettive variabili strutturali, nonché la più 
complessa nozione di sistema, e le corrispettive variabili funzionali',g9 • Esse sono 
trascendentali, cioè condizioni della possibilità di unificare il molteplice, statico e dinamico, 
delle parti, in tal modo sociali, sottoposti a contingenza, e proprio nella registrazione della 
variabilità di questa unificazione consiste il compito teorico della sociologia empirica, che rileva, 
attraverso indici, ottenuti per concettualizzazione e operazionalizzazione adeguata, i 
mutamenti che consentono la riformulazione della struttura e del sistema. Essi vengono a loro 
volta organizzati e denominati in forme prevalenti, spesso antitetiche, da cui nascono le 
molteplici tipologie di unificazione concettuale della società di cui la storia del pensiero 
sociologico è una interessante galleria, che sarebbe però errato, in quanto subordinato a 
questa stessa concezione trascendentalista, considerare meramente come una parte della più 
vasta storia delle idee, come vedremo quando si chiariranno i lineamenti di una teoria realista 
della società. Ma chiudiamo qui questa parentesi sull'approccio trascendentalista per riprendere 
il filo del nostro discorso. 
97 Morandi, 2002: 256. 
98 lbid: 256-7. 
99 !bi d.: 257. 
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11.2 Realismo sociologico 
L'alternativa è quella di prendere seriamente il fatto che "percettivamente cogliamo 
unità empiriche e non unità trascendentali"100 : da esse dobbiamo quindi partire per 
comprendere come sia possibile "mettere a tema una percezione di «parti» (sociali) in rapporto 
alle quali attribuire un fondamento reale e percettivo alla nozione di società."101 Il radicamento 
in re della società sono le relazioni empiriche concrete esperite dagli individui che la 
compongono. Esse devono pertanto essere anche il punto di partenza di ogni possibile 
movimento fondativo realistico del sociale. Le relazioni empiriche di ogni individuo sono 
tuttavia determinate, limitate, specifiche mentre con società si intende un insieme, che attende 
di essere unificato. Proprio il modo in cui esso giunge ad unità è discriminante del tipo di 
approccio sociologico che si adotta, come già abbiamo visto per la soluzione trascendentalista. 
Astrattamente non vi sono problemi di sorta: non si può escludere i n fatti che l 'esperienza di 
una parte comporti intuizione o la comprensione del modo in cui essa si unifica nel tutto102 di 
cui è un frammento 103, o allontanandoci da un'analogia troppo quantitativa spostandoci verso 
una più essenziale104, che in una parte possa esserci il tutto, la bianchezza ad esempio, senza 
per questo esaurire né la parte né il tutto, non trattandosi appunto di differenze quantitative. 
Una relazione può essere sociale sia come parte quantitativa dell'insieme società che come 
parte essenziale. Per cui esperendo un numero cospicuo di relazioni, capiamo il sociale che 
esse pongono, la società (una parte di società, un sottosistema si dirà) che esse 
rappresentano. Oppure la non socialità di alcune relazioni rappresenterà per noi la 
disorganizzazione di quel sistema sociale. Ma ciò non è tuttavia ancora sufficiente, perché, 
come scrive Morandi: "Un conto però è parlare di proprietà inerenti alla «natura» di 
determinati esistenti, un'altra cosa sono le proprietà inerenti non a una «natura», ma a 
relazioni che sono, allo stesso tempo, empiriche e storico-dinamiche. Non possono essere 
proprietà formali, ma attuali, devono cioè appartenere alla dimensione dell'azione e non a una 
«essenza» ipostaticamente pensata. In altre parole, le relazioni empiriche debbono essere 
relazioni che pongono in atto il sociale ponendo in atto una loro proprietà costitutiva. Una 
proprietà che pur appartenendo alle relazioni empiriche attua qualcosa d'altro rispetto al loro 
fondamento empirico, attua cioè il sociale"105 • Benché il modo di procedere sia abbastanza 
limpido e la differenza rispetto alle altre concettualizzazioni del sociale chiara, non è del tutto 
agevole individuare quale sia questa proprietà inerente alle relazioni empiriche. Morandi, 
ampliando una distinzione di Voegelin riguardo alle società politiche, introduce il concetto di 
100 Ibid.: 258. 
101 lbid.: 255. 
102 In senso classico si dice pertanto formale. è questo uno dei termini filosofici e comuni che hanno subito (al pari di 
trascendentale) uno stravolgimento di significato radicale. Bisognerà pertanto ogni volta dedurre dal contesto se il 
riferimento è al significato classico di forma o a quello moderno. 
103 Cfr. v. Balthasar, 1970. 
104 Cfr. S. Th. I, q.8, a. 2 
105 Morandi 1998: 167. 
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«articolazione» e sposta l'attenzione dal soggetto conoscente, che si rappresenta la società, a 
quello, precedente, agente, che attua (o manca di attuare, come sottintendiamo sempre) la 
società in una sua relazione empirica. "Questo processo - scrive Voegelin - per cui esseri umani 
si costituiscono in una società per l'azione è quello che noi chiamiamo articolazione di una 
società. [ ... ] L'articolazione è dunque la condizione perché esista rappresentanza. Per esistere, 
una società deve articolarsi, facendo emergere un rappresentante che agisca a suo nome."106 
Storicamente nelle società occidentali si può osservare un progressivo ampliamento 
dell'articolazione, che Voegelin segue in alcune sue tappe fondamentali, sempre coordinando 
l'esperienza con la sua, non automatica né univoca, interpretazione simbolica, che si estende 
in modo unico "giù giù fino all'individuo come un'unità rappresentabile"107 . Morandi generalizza 
il concetto di articolazione come segue: "L'articolazione, come proprietà emergente dalle 
relazioni empiriche, indica [ ... ] una relazione che si attua per dar vita ad una comune capacità 
di azione. [ ... ] Agire individualmente ed agire «articolatamente» sono due modalità della 
relazione empirica che qualificano in se stesso il sociale da ciò che sociale non è. Agire in modo 
articolato significa agire in modo da essere capaci di agire in comune, co-esistendo in questo 
agire. "108 Rispetto alla definizione weberiana di agire sociale si sottolinea la perdita della 
connotazione individualistica di ogni agire generico, per cui l'orientamento all'altro, un altro 
determinato, non una alterità prodotta del soggetto stesso, non può essere solamente 
strategico, al fine di ottimizzare il prodotto dell'azione, sia esso un utile personale o anche la 
produzione di una norma sociale, come pensa Heinrich Popitz109, di cui tratteremo nella 
seconda parte del capitolo, o il trasferimento del controllo sul proprio agire, come nella 
elaborata e affascinante modellizzazione di J. S. Coleman110 . Orientarsi all'altro è invece 
costitutivo dell'azione, come sottolinea Hannah Arendt. "L'azione, diversamente dalla 
fabbricazione, non è mai possibile nell'isolamento; essere isolati significa essere privati della 
facoltà di agire. Azione e discorso - scrive Arendt - necessitano della presenza degli altri, allo 
stesso modo in cui la fabbricazione necessita della presenza della natura e dei suoi materiali, e 
di un mondo in cui collocare il prodotto finito."111 Nell'azione articolata, variabilmente a 
seconda del campo di interazione e del coinvolgimento personale in esso, prevale sul prodotto 
dell'agire stesso il porre in essere della «società» come «insieme». "Si potrebbe dire - spiega 
Morandi - che lo scopo di un'azione articolata è l'articolazione stessa, cioè il creare un'unità di 
azione con i suoi termini in modo tale non è più un soggetto-individuo ad agire ma l'unità che 
l'articolazione stessa ha creata fra i suoi termini."112 Una esemplificazione, tratta da J. S. 
Coleman, potrà forse esserci di aiuto. Quando il sociologo di Chicago immagina una banca di 
diritti all'agire come generalizzazione del trasferimento del controllo sul proprio agire da ego 
106 Vogelin, 1968: 94; 98. 
107 Voegelin 1968: 98. 
108 Morandi, 1998: 168. 
109 Cfr. Popitz, 1980. 
11° Cfr. J. S. Co1eman, 1995 
111 Arendt, 2000: 137. 
112 Morandi 1998: 169. 
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ad alter, più che esporre un'idea originale, che ha trovato una sua applicazione marginale nelle 
banche del tempo, sta coerentemente pensando un vasto ambito di relazioni sociali posto che 
suoi componenti umani siano dei puri e semplici individui, comprensibili razionalmente. Gli 
attori infatti depositano parte dei diritti sul proprio agire in una banca, sottomettendosi alle 
regole che essa impone, al fine di godere dei frutti collettivi o individuali, a breve o lungo 
termine, che la costituzione della banca garantisce. Ma in questo modo si concepisce l'agire in 
senso unicamente strumentale, ad esclusione di tutto ciò di cui non si può trasferire alcun 
controllo perché immanente all'azione. L'agire, già lo dicevamo, manifesta l'uomo e la sua 
particolare natura: escludere per principio questa esperienza significa non vedere proprio ciò 
che costituisce la società per vedere meglio, nelle loro variazioni i prodotti dell'agire associato, 
che possono non essere per nulla sociali, per i quali i modelli di J. S. Coleman sono veramente 
penetranti. Conclude pertanto Morandi: "Ciò che rimane fondamentale è che gli attori 
nell'articolare un'azione esperiscono la dimensione trans-individualistica dell'individualità 
stessa, cioè la possibilità di cogliersi come soggetti che pur nella loro individuazione empirica 
sono in grado di unificarsi nell'azione articolata ad altri soggetti empirici. In definitiva 
esperiscono nella loro empirica relazione-azione la dimensione sociale della loro individualità. È 
su questo fondamento reale - l'articolazione dell'azione- che si istituisce «realisticamente» la 
nozione pre-scientifica di società, pur non essendoci mai una relazione empirica individuo-
società."113 Insistiamo nel confronto con l'alternativa rappresentata da J. S. Coleman, perché ci 
permette di comprendere meglio per differenza ciò che Morandi afferma. Pensiamo alla fiducia, 
di cui ci occuperemo alla luce del caso esteuropeo e romeno nel quarto capitolo. Scrive 
Morandi: "l rapporti fiduciari tendono a realizzare azioni articolate in quanto non lo scopo ma 
«l'altro» (la sua fiducia) diventa la possibilità di realizzazione dell'azione. A prescindere dal 
conseguimento degli scopi i rapporti fiduciari realizzano sempre e in ogni caso un'unità tra i 
membri che trascende il successo o l'insuccesso."114 Quest'unità realizza l'azione non nel senso 
che permette di raggiungere un fine soggettivo che altrimenti sarebbe stato negato 
all'individuo, ma in quanto contribuisce ad attuare la comune natura sociale degli interagenti. 
In J. S. Coleman, che dedica due capitoli della sua opera principale all'analisi della fiducia, si ha 
un'esemplificazione paradigmatica di ciò che ora abbiamo negato, di una completa inversione 
dei fattori. La fiducia che si instaura in una comunità o in sistemi di interazione particolari, 
come i commercianti di diamanti o gli agenti di borsa, è concettualizzata come risorsa che deve 
essere prodotta e mantenuta perché una grande quantità di azioni in condizioni di rischio con 
forti asimmetrie temporali abbiano successo, cioè realizzino i fini propri delle individualità 
coinvolte. Può ad esempio ben essere vero che l'endogamia tra i figli di commercianti di 
diamanti sia molto elevata, ma ritenere che la sociologia possa accettare come spiegazione di 
ciò il fatto che l'endogamia garantisca quella coesione all'interno del gruppo di commercianti, 
fondata su di un'assoluta fiducia reciproca, senza la quale i costi di transazioni di queste pietre 
113 lbid.: 170. 
114 lbid.: 171 
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preziose sarebbero molto più elevati se non proibitivi, tanto da rovinare completamente il 
mercato, significa solo dimenticare la realtà e il buon senso per far funzionare il proprio 
modello esplicativo. In ogni caso si tratterebbe di una spiegazione tanto esterna al fenomeno 
in esame da rendere improbabile una sua qualsiasi validazione al di fuori della situazione 
particolare (le famiglie di venditori di diamanti) in cui è nata. 
Gli elementi raccolti, anche se non conclusivi e passibili di numerose critiche e doverose 
precisazioni, ci sembrano tuttavia sufficienti ai nostri fini immediati che consistono nello studio 
della religione dei Romeni. Già del prossimo capitolo proveremo una specificazione delineando 
una sociologia della religione che non si limiti ad essere vana "sociologia delle variabili". Resta 
ancora per questa sezione da affrontare il problema del rapporto tra la conoscenza del sociale 
alla quale miriamo e quella che si continua a produrre proprio grazie alla oggettivizzazione 
della società e dell'azione individuale che abbiamo rifiutato per le sue premesse. Certamente 
questa sociologia positivista produce ampie descrizioni dei fenomeni sociali non prive di valore. 
La statistica sociale, a livello più elementare, non sollevando altre pretese che quelle di 
quantificare fenomeni sociali che tutti, o almeno i loro legittimi rappresentanti , riconoscono 
come rilevanti, non presenta grossi problemi in ciò che afferma. Diverso è il discorso invece 
per le indagini sociologiche quantitative campionarie, che da un lato sembrano porre come 
primo loro obiettivo la descrizione di quei fenomeni sociali che sfuggono, per costi o per la loro 
natura particolare, alla statistica sociale. Indicativo di ciò è l'uso invalso di ponderare i 
campioni, che acquista senso solo se il fine è la descrizione o la comparazione, non la 
spiegazione dei fenomeni sociali in oggetto. Dall'altro appunto, queste misurazioni servono 
anche a verificare o falsificare ipotesi teoriche esplicative, con successi alterni ma soprattutto, 
proprio per le ragioni esposte in questo capitolo, essenzialmente per la mancanza di una 
misura intrinseca ai fenomeni che si studiano, scarsamente cumulabili. La letteratura più 
divertente sull'argomento è quella ispirata dalla scelta razionale, che confonde le cause con i 
motivi e i motivi con le caratteristiche della situazione, come avremo modo di vedere 
nell'ultima parte di questo capitolo. Tra queste indagini, un posto particolare è occupato dalle 
ricerche sui valori. Anche esse nutrono un intento sociografico (al più alto grado, trattandosi di 
descrivere aspetti ideali dell'esistenza), e quanto più si abbandonano ad esso (in una 
comparazione diacronica e sincronica sempre più vasta) tanto più facilmente degraderanno in 
sondaggi d'opinione. D'altro canto i valori sono parte essenziale di quella autointerpretazione 
che innerva il tessuto umano ed illumina il cosmion sociale. Non è possibile immaginare una 
teoria della società, che rifugga i vari automatismi relazionali e possa fare a meno di queste 
"idee regolative dell'azione politica", 115 mentre delle opinioni contingenti di un campione di 
cittadini può ragionevolmente infischiarsene. 
Concludendo la nuova scienza sociale per potere godere pienamente di tutte le 
descrizioni che la sociologia positivista ha prodotto dovrà possedere una teoria della rilevanza 
115 Voegelin, 1968: 65. 
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propria e conoscere la teoria della rilevanza altrui. Senza di ciò il passaggio di informazioni non 
potrà che avvenire in modo disordinato e persino distruttivo della possibilità di un'autentica 
scienza sociale. Senza questa acquisizione di informazioni, la nuova scienza sociale si ridurrà 
né più né meno a ciò che oggi si chiama comunemente sociologia qualitativa, in cui, accanto ad 
un variabilissimo valore teorico dei risultati, vi è una mancanza di descrizione sociale 
strutturale. 
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12. La spiegazione razionale dell'azione 
Vi sono alcune ragioni per cui dedichiamo questa seconda parte del capitolo all'analisi 
critica della teoria della scelta razionale. In primo luogo perché essa si è imposta nell'ultimo 
decennio condizionando decisamente il dibattito sulla secolarizzazione, di grande importanza 
per la sociologia generale, oltre che naturalmente per la sociologia della religione. In secondo 
luogo perché questo approccio, e più in generale l'individualismo metodologico, avanza la 
pretesa, che è nostra intenzione mettere in discussione, di fornire vere spiegazioni sociali, 
opposte alle supposte tautologie dei sociologi sistemici e alternative alla nuova scienza sociale 
presentata nella prima parte. Inoltre si deve ammettere che questo approccio ha già compiuto 
dei passi verso questa nuova scienza sociale, tra cui è doveroso ricordare la contestazione del 
relativismo sociologico da Raymond Boudon nell'ultima fase del suo pensiero, dalla quale 
tuttavia ne è risultato solo, come afferma quest'autore stesso, un nuovo debole positivismo. 116 
Lo si nota nella concezione di libertà, razionalità e spiegazione sociale comune a RC e 
all'individualismo metodologico. All'approccio della scelta razionale è collegata inoltre una delle 
più importanti teorie della rilevanza attualmente operanti, la cui conoscenza è necessaria per 
poterei giovare della grande quantità di materiale raccolto nell'ambito di questo approccio di 
ricerca. 
Anche senza condividere la concezione classica di teoria che abbiamo sostenuto nella 
prima parte del capitolo, è molto difficile considerare RC una teoria sociale. Siamo molto più 
vicini alla realtà considerandolo un modello, la cui forza principale risiede nella estrema 
semplificazione del principio di azione umano e nella possibilità di formalizzare (in un 
linguaggio matematico elementare) la spiegazione sociologica di praticamente tutti i fenomeni 
sociali. In poche righe possono essere riassunti i presupposti espliciti dell'approccio, o per 
seguire due termini abusati, di questo programma di ricerca 117 ossia programmi di 
conoscenza118 • Quale è dunque il nocciolo nomologico di questa tradizione di ricerca? 
Scrive Gary Stanley Becker: "I presupposti del comportamento volto alla 
massimizzazione degli utili, 119 dell'equilibrio di mercato120 e della stabilità delle preferenze, 121 
116 Boudon, 1997: 83 scrive di «positivismo dolce». Con questa espressione il sociologo francese intende indicare la 
conservazione della seguente intuizione centrale del positivismo: "l 'idea di una spiegazione scientifica distinta da altri 
tipi di spiegazione e più affidabile, rifiutando tuttavia il giudizio sulle teorie a partire esclusivamente da criteri empirici, 
ovvero dal criterio di congruenza con il reale, come voleva Carnap, ma anche Friedman e Popper". Non si sembra 
tuttavia necessario chiamare ciò <<positivismo>>. 
117 Imre Lakatos, 1974. 
118 Hans Albert, 1976, 1987, et al. (Erkenntnisprogramm) Preferiamo questa formulazione del concetto in quanto meno 
compromesso con la metodologia dei programmi della ricerca scientifica di lrnre Lakatos, ed obiettivamente più 
generale. Questo non significa che condividiamo l 'uso che ne fa Albert, che presenta preoccupanti sfumature di 
razionalismo non critico. 
119 Noi ci siamo limitati, con il principio R del paragrafo precedente, a definire un criterio quasi unico di razionalità 
della scelta, rifiutando l'assunzione generale di comportamento massimizzante. Tra le azioni che possono essere 
srciegate razionalmente certamente vale questo principio, anche se non con necessità in modo consapevole. 
1 0 Assunzione tipicamente economica; socio logicamente significa postulare l'esistenza di mercati, con relativa offerta e 
domanda e prezzi-ombra per ogni bene in qualche modo scarso, (oggettivamente o almeno soggettivamente) dai 
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assunti in senso stretto e senza alcuna limitazione, formano il nocciolo dell'approccio 
economico alle scienze sociali, così come io lo vedo."122 A titolo di riprova, Johnatan H. 
Turner123 afferma, con maggiore precisione: "Assunzioni della teoria della scelta razionale: 1) 
Gli uomini sono orientati ad intenzioni e fini. 2) Gli uomini possiedono insiemi di preferenze o 
utilità ordinate gerarchicamente. 3) Nella scelta della modalità di comportamento, gli uomini 
compiono calcoli razionali 124 in relazione a: 3a) l'utilità della modalità di azione considerando la 
propria struttura gerarchica di preferenze; 3b) i costi di ogni alternativa secondo l'utilità 
prevista; 3c) il miglior modo di massimizzare l'utilità totale. 4) Fenomeni sociali e strutture 
sociali emergenti, decisioni collettive e comportamento collettivo sono in ultima analisi il 
risultato delle scelte razionali compiute da individui che massimizzano l'utile. S) Fenomeni 
sociali emergenti che derivano dalle scelte razionali costituiscono un insieme di parametri per 
le scelte razionali successive degli individui nel senso che determinano: Sa) la distribuzione 
delle risorse tra individui; Sb) la distribuzione delle opportunità connesse con le varie modalità 
di azione Se) la distribuzione e la natura delle norme e obbligazioni in una determinata 
situazione. "125 
Vedremo poi che in questo elenco manca almeno un altro presupposto, decisivo per capire 
il significato reale che l'approccio riveste nelle scienze sociali odierne. A questo nocciolo 
nomologico è collegata una pretesa di capacità esplicativa, che ricordiamo ripresentando una 
notissima citazione di Weber e una seconda di J. S. Coleman. Diceva Weber: "Se alla fine sono 
diventato un sociologo (come indica il mio atto di nomina), è essenzialmente per mettere fine 
a questi esercizi basati su concetti collettivi, il cui spettro è sempre in agguato. In altri termini, 
la stessa sociologia non può procedere che dalle azioni di singoli individui, molti o pochi che 
siano. E' questo il motivo per cui essa deve adottare dei metodi strettamente 
bambini alla domanda di servizi odontoiatrici. L'assunto di scarsità, di sapore sociobiologico, è severamente criticato da 
M. Tietzel, 1988. J. J. S. Coleman, 1995: 80-85, con l'intenzione di dare sostanza ai molti mercati di cui si postula 
l'esistenza, introduce quello sovraordinato dei "diritti di azione". Gli attori regolano le loro interazioni scambiandosi 
non direttamente i beni ma il diritto ad agire sull'altro in determinati modi. 
121 Come abbiamo mostrato nel capitolo precedente assumere stabilità di preferenze totale annulla la libertà di volere 
dell'attore oltre ad essere lontano dal vero. Becker utilizza del resto un concetto di preferenza molto generico, arrivando 
ad esempio ad affermare che ne esistono solo due: benessere psicofisico e riconoscimento sociale. Ad un livello tale di 
astrazione può anche valere che le preferenze non mutino ma buona parte della capacità esplicativa dell'approccio è 
persa, dovendosi costruire per ogni azione immaginarie teorie su quali modalità di azione massimizzino il benessere 
psicofisico e il riconoscimento sociale. 
122 G. S. Becker, 1983: 4, traduzione propria. A motivo di questi presupposti, Becker è considerato il più radicale tra i 
sostenitori della teoria della scelta razionale. Per questo si guadagna, da parte di M. Tietzel, 1988, l'espressione: 
"Becker è come il barocco nella storia dell'arte". I suoi maggiori e controversi risultati riguardano la sociologia della 
famiglia. Cfr. G. S. Becker, 1981, W. Meyer, 1987 e T. Klein, 1996. 
123 J. H. Turner, 1991, (Tavola 17-1). Turner non è un sostenitore dell'approccio individualistico. 
124 Non è in realtà necessario che gli attori compiano consapevolmente questi calcoli: si può agire razionalmente in 
modo intuitivo; questa condizione può quindi valere in via ipotetica, cioè "come se l'attore compia calcoli razionali." 
Non per questo la motivazione perde la sua capacità di fornire motivi reali dell'azione: semplicemente la scienza, per 
soddisfare ai criteri di oggettività, presenta analiticamente ciò che in realtà può succedere diversamente, ad esempio 
intuitivamente, non essendo del resto suo fine riprodurre i ragionamenti dell'agente sotto esame. 
125 Le premesse sulla emergenza di fenomeni sociali e sull'influsso che esse esercitano sugli individui, non sono 
esplicitamente nominate in Becker; esse non sono tuttavia in contrasto con il suo approccio e la lettura delle sue analisi 
dimostra come invece vengano ampiamente utilizzate. I presupposti di una spiegazione razionale dell'azione sociale 
non sono quindi strettamente solo i tre nominati da Becker. 
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individualistici."126 Specifica J. S. Coleman: "L'azione razionale degli individui ha una sola 
attrattiva come fondamento per la teoria sociale. Se un'istituzione o un processo sociale 
possono essere considerati in termini di azioni razionali degli individui, allora e solo allora, 
possiamo dire che essi sono stati spiegati. Il vero significato dell'azione razionale è che 
quell'azione diventa comprensibile, una azione su cui non dobbiamo più porci domande."127 
Questa pretesa della teoria della azione razionale, che si può facilmente ritrovare anche in altri 
suoi rappresentanti, 128 è andata incontro ad una serie di critiche: riteniamo che solo due gruppi 
di esse rivestano una certa importanza, mentre molte altre sono irrilevanti e verranno 
tralasciate. Il secondo gruppo di osservazioni critiche, il più noto, concerne il carattere 
conflativo, nella terminologia di Archer, di RC e dell'individualismo metodologico. Di esso ci 
occuperemo più sotto perché riteniamo che dipenda da un'ambiguità più grave di RC, la cui 
critica è stata a lungo sottovalutata. Nell'affrontare questo errore, abbiamo scelto un 
procedimento analogo a quello che Popper, nella ormai lontana disputa sul metodo, compì al 
fine di difendere la sua posizione antiempirista, rimanendo all'interno della "presupposizioni 
logico-formali degli avversari, decostruendone i capisaldi in una sorta di erosione dal di dentro" 
129 Noi quindi imiteremo questo percorso, senza tra l'altro soffermarci che tangenzialmente 
sugli evidenti limiti dell'epistemologia di Popper, che è costretto a riparare in una specie di 
«pragmatismo» proprio a proposito del centrale principio di razionalità. La critica è dunque di 
carattere epistemologico e mira a dimostrare l'incompatibilità tra spiegazioni razionali 
propriamente dette e spiegazioni causali, che RC, se correttamente intesa, non è in grado di 
produrre senza aggiungere un'ulteriore premessa, particolarmente problematica, al suo 
nocciolo nomologico. Dal mancato riconoscimento di queste incompatibilità deriva l'oscillazione 
delle spiegazioni RC all'interno di un più o meno marcato operazionalismo. 
Allo scopo di dimostrare questa asserto di incompatibilità sarebbe necessario fare 
chiarezza su concetti basilari come sapere, conoscere, comprendere, spiegare e motivare, che 
formano una base definitoria sicura per le ulteriori riflessioni che riporteremo sul significato 
della spiegazione razionale delle azioni umane. Per brevità lasciamo da parte questo lavoro 
preliminare, 130 rimandando agli scritti, precisi e informati, di Franz von Kutschera, dei quali ci 
gioveremo immediatamente nelle pagine che seguiranno. 131 Un'azione è un sottoinsieme della 
classe dei comportamenti umani132• E' azione, attenendoci alle osservazioni di Kutschera 133, un 
126 Citato in R Boudon e F. Bourricaud, 1991: 8. 
127 J. J. S. Coleman, 1986: l. 
128 Per ricordarne solo due cfr. G. S. Becker, 1983 e L. V. Mises, 1949. 
129 Cfr. Morandi, 1997: 248. 
13° Ci permettiamo di rinviare alla nostra tesi di laurea (cfr. G. Gubert, 1999), in occasione della quale ci siamo occupati 
per la prima volta di questi temi. La presente è infatti una versione ridotta del primo capitolo di quel lavoro. 
m Essendo tale il nostro scopo non ci attarderemo eccessivamente sulle molteplici questioni che ogni nostra 
affermazione potrebbe legittimamente sollevare. Per la stessa ragione faremo riferimento quasi esclusivo per queste 
riflessioni alle opere di F. v. Kutschera. 
132 Definiamo con il massimo grado di genericità, non essendo utile ai nostri fini, comportamento umano la 
trasformazione di una situazione in un'altra per tramite di un individuo, senza ulteriori specificazioni. 
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comportamento umano che può essere tralasciato: "Diciamo che qualcuno è libero di fare 
qualcosa se egli la fa, ma può anche tralasciarla; se il suo comportamento non viene 
determinato né da costrizione esterna né da impulsi interni che si sottraggono al suo 
controllo"134 Nel caso di azioni l'agente si trova quindi sempre davanti almeno due possibilità: 
compiere F135 o tralasciarla136, quindi si trova in una situazione di decisione. La questione 
principale che questa definizione solleva è quella se esistano azioni in tal senso, ovvero se 
l'agente abbia libertà di azione. Questo problema può essere affrontato in due modi diversi, tra 
loro compatibili: in via ipotetica, non potendosi teoricamente decidere della validità del 
principio (scientista) di causalità, 137 si può affermare che questi comportamenti umani, detti 
azioni, esistono. Del resto se non fosse così, verrebbe meno anche l'interesse per la 
spiegazione razionale dell'azione, che perderebbe il suo oggetto. Oppure lo si può risolvere, 
introducendo la libertà dell'io quale evidenza del senso comune, di cui Antonio Uvi scrive: 
"Anche l'io, pertanto, causa 138 ; essendo per natura più dotato di altri esseri inferiori (gli esseri 
non personali: i viventi non-razionali e i non-viventi), egli causa di più e meglio. Subisce, come 
ogni altro essere, la causalità dell'universo; ma, allo stesso tempo, si sottrae a un'esistenza 
meramente passiva ed è capace di attività non-riflessa, non-meccanica, non-obbligata, non-
necessaria. Questa è l'esperienza della libertà: non è un'esperienza secondaria o dubbia, bensì 
un'esperienza primaria ed indubitabile. L'io si esperisce come causa di livello superiore, come 
133 Cfr. F. v. Kutschera, 1981 e 1982. F. v. Kutschera discute anche altri criteri, di uso comune, quali intenzionalità e 
coscienza, che tuttavia non riescono a separare i due insiemi di atti con la stessa chiarezza. "La consapevolezza, e di 
conseguenza l'intenzionalità, non è un criterio necessario delle azioni. Una grande parte dei verbi con i quali 
descriviamo le azioni sono verbi causativi. Del risultato di una azione l'agente non è però sempre consapevole. Così io 
posso offendere qualcuno con una osservazione senza saperlo. Se si affermasse che l'azione consiste solo nel fare 
l'osservazione e non nell'offesa, si intenderebbe la parola "azione" in un senso molto più circoscritto del linguaggio 
usuale. L'intenzionalità, e di conseguenza la consapevolezza, non è nemmeno criterio sufficiente, perché un movimento 
non controllabile può rientrare nelle mie intenzioni senza che si possa parlare di azione. Se per esempio non mi riesce di 
aprire la porta di un treno e mentre il treno percorre una curva vengo scaraventato contro la porta e in questo modo la 
aEro, ciò rientra nelle mie intenzioni, ma non è una azione." F. v. Kutschera, 1991: 299. 
1 4 F. v. Kutschera, 1991: 298. Un concetto di libertà di azione simile viene utilizzato da J. S. Coleman, 1995: 88-90 
ispirato nell'occasione a Simmel. J. S. Coleman definisce azioni libere tutte quelle che sono condotte in assenza di 
costrizione fisica o psichica (ipnosi) immediata. Se firmo un contratto sotto minaccia di una pistola, compio ancora un 
atto libero perché avrei potuto scegliere altrimenti, pur addossandomi rilevanti costi personali; mentre se qualcuno 
muove la mia mano facendomi apportare una firma ad un contratto, questo non è più libero atto. Pur trattandosi della 
stessa definizione J. S. Coleman amplia l'insieme delle azioni assumendo che in tutte le situazioni, esclusi gli estremi 
della pura coercizione, vi sia almeno un grado minimo di scelta libera. Una accezione così stretta di costrizione esterna 
o interna ben si inserisce in una teoria razionale dell'azione, o in senso più generale, dello scambio, in cui forte è la 
tendenza a quantificare ogni bene, persino la vita stessa, per cui anche l'atto meno libero viene interpretato come la 
scelta libera tra alternative con diverso valore. In linea di principio ciò appare operazione del tutto lecita, tanto che nella 
riflessione etica che non rinuncia ad una posizione teleologica, si sente l'esigenza di una gerarchizzazione dei beni, 
introducendo relazioni di incommensurabilità, per evitare conclusioni etiche assurde ed antiumane. Cfr. A. Corradini, 
1989. 
135 Più precisamente F è una modalità di azione e l'azione è il compimento, da parte di un soggetto determinato in un 
momento preciso della modalità di azione F. 
136 Non è sufficiente che esistano altre possibili azioni, se di esse non può disporre l'agente. E' sempre possibile non 
fare un incidente in auto ma non sempre questa alternativa è a disposizione dell'agente. 
137 Tale principio può essere formulato come segue "Il mondo è un sistema causalmente determinato". Cfr. F. v. 
Kutschera 1981, cap. 6.4. Si noti la portata antipositivista di questa affermazione di impossibilità, che si dimostra 
linguisticamente. 
138 ll termine "causare" sia qui inteso ampiamente ed in riferimento al linguaggio naturale escludendo cioè la stretta 
interpretazione che di esso danno le scienze fisico-naturali, come in seguito chiariremo. 
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causa che non è a sua volta del tutto causata, ma ha qualcosa di creativo. "139 E di seguito, a 
sottolineare la portata esistenziale e morale di questa esperienza: "L'io non avrebbe senso se 
non fosse inteso come soggetto autonomo, sia pure in grado minimo, di azione libera e di 
personale responsabilità. Gli altri, il "tu" cui l'io si rivolge in ogni momento, sono parimenti visti 
come soggetti liberi e responsabili: questo spiega la dialettica di tutti i rapporti umani, 
dall'amicizia all'ostilità, dalla gratitudine al risentimento, che costituiscono la fenomenologia 
della morale"140 Vi è quindi, o per esclusione o come evidenza, una libertà di azione del 
soggetto agente/41 ed essa è necessaria all'esistenza stessa dell'agente in quanto tale. Archer, 
interpretando tutta la tradizione sociologica che ha insistito sull'azione sociale, considera 
questa libertà il primo aspetto dell'esperienza umana di cui la teoria sociale deve 
realisticamente tenere conto, accanto a quello «durkheimiano» della forza che la società 
esercita sull'individuo. L'esclusione dei semplici comportamenti non comporta primariamente 
l'affermazione della loro insignificanza sociale, del resto è plausibile ammettere che buona 
parte delle azioni, anche quelle più importanti, per routinizzazione diventi assimilabile ad un 
mero comportamento, ma implica l'impossibilità di una loro spiegazione razionale, nel senso 
che vedremo sotto, da cui discende l'affermazione della presenza di un reale soggetto come 
loro autore. Una società senza azioni sarebbe una società senza uomini. Serve ora però 
precisare ulteriormente il concetto di libertà, attenendoci ad una delle distinzioni del pensiero 
classico ripresa da Kutschera, tra libertà di azione e libertà del volere. "Con il termine libertà ci 
si può riferire anche alla possibilità di decidersi a favore di fini e preferenze. Questa libertà 
viene definita libertà del volere"142 Mentre da un lato pare necessario assumere, oltre a libertà 
di azione anche libertà di volere, riducendosi la prima altrimenti a scelta obbligata, meccanica, 
senza alcuna partecipazione delle nostre capacità razionali nel valutare le informazioni presenti 
e passate a nostra disposizione, 143 né della nostra volontà nel far propri determinati fini, 
dall'altro tuttavia "l'assunzione della libertà del volere appare insostenibile: ogni decisione 
sensata richiede che noi disponiamo di preferenze, in base alle quali scegliamo la migliore 
alternativa per noi. Senza queste preferenze ogni alternativa sarebbe per noi indifferente e la 
decisione per una di queste sarebbe frutto di puro arbitrio."144 Per cui "ogni decisione sensata 
139 A. Livi, 1990: 49. 
140 A. Livi, 1990: 50. Come vedremo nei prossimi paragrafi proprio in questo riconoscimento dell'altro l'azione diventa 
sociale. Non è possibile in questo contesto esporre le fondamentali riflessioni su questo tema di Hannah Arendt, che ci 
limitiamo quindi a menzionare e su cui ritorneremo sotto. 
141 La prima conseguenza di ciò, come vedremo nel paragrafo dedicato alla spiegazione dell'azione e come emerge con 
evidenza dalle citazioni di A. Livi, è che tali azioni non possono essere spiegate causalmente (in senso stretto). Per 
questa ragione abbiamo ritenuto necessario sottolineare questa caratteristica dell'agire umano. 
142 F. v. Kutschera, 1991: 305. 
143 Tipico gioco di carte in cui vige libertà di azione ma non libertà del volere è quello che è detto «cavacamicia», che 
qualunque macchina semplice potrebbe giocare. 
144 L'arbitrarietà della decisione implica l'impossibilità si spiegare l'azione in termini razionali riducendo ogni 
comprensione alla ricerca di modelli stocastici di rappresentazione idonei o, come più di frequente accade, con 
discutibile guadagno, all'adattare il comportamento umano a modelli matematici tramite assunzioni al di fuori del reale 
e del plausibile. Uno sviluppo di questo genere si osserva in J. S. Coleman, 1964. Esso è certamente vaniloquio nella 
misura in cui vuole spiegare l'azione, molto utile invece fintanto si limita alla previsione di azioni possibili. Ciò non 
implica tuttavia arbitrarietà nelle decisioni. 
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presuppone delle preferenze ma allo stesso modo anche ogni processo di apprendimento 
dall'esperienza presuppone ipotesi ed aspettative antecedenti, senza che si possa affermare 
che le esperienze possano sempre e solo confermare i nostri pre-giudizi e mai rappresentare 
uno stimolo a modificarli"145 • Accade con le nostre preferenze e fini ciò che accade per le teorie 
scientifiche: le esperienze, particolarmente se anomale in base alle ipotesi comunemente 
accettate, possono essere occasione per decidere di cambiare teoria come per decidere di 
mantenerla spiegando l'anomalia con l'aggiunta di nuove proposizioni, oppure addebitandola 
ad errori di misurazione od osservazione. E' pertanto abbastanza riduttivo pensare che 
esistano esperimenti cruciali e, allo stesso modo, esperienze assiologiche che obblighino 
l'agente razionale a scegliere una determinata alternativa, annullando di fatto la sua libertà di 
volere. Vi è invece un continuo confronto razionale tra ipotesi, sia scientifiche che 
assiologiche146, considerate valide, per eredità biologica, culturale, sociale o per decisione, ed 
esperienze che hanno un significato di per se stesse ed in relazione alle condizioni già date147 • 
"Non c'è dunque una libertà del volere illimitata, c'è però la possibilità, nel quadro di certe 
alternative pre-date, di scegliere propri fini e di sviluppare proprie idee assiologiche. Le nostre 
preferenze non dipendono né solamente da inclinazioni innate e da idee assiologiche apprese, 
né dalla nostra esperienza assiologica, bensì sono anche prodotto di una serie di decisioni, 
ognuna delle quali presuppone già preferenze, ma le può anche modificare."148 Abbiamo 
toccato con queste citazioni un punto cruciale, su cui è bene soffermarci un poco, lasciando 
però sulla sfondo la disputa autenticamente filosofica con il determinismo, a cui ci si oppone. 
Un prima posizione di equilibrio che deve essere mantenuta è quella tra ciò che l'attore 
liberamente pone in atto, che non può essere ridotto alla pura scelta tra corsi alternativi di 
azione, e ciò che già trova pre-dato, di cui a noi interessa il già accaduto socialmente, nel 
quale il soggetto naturalmente è inserito. Per mantenere questo equilibrio è allora più 
importante la domanda sui motivi per i quali l'attore non possa socialmente fare a meno di 
agire sulla base del già accaduto piuttosto che quella in questo senso secondaria, propria della 
antologia sociale in senso archeriano, se esso possa essere totalmente ricondotto agli unici 
esistenti ammessi dai conflazionisti verso l'alto, cioè gli individui. Questo è esattamente il 
punto in cui si inserisce la distinzione non sociologistica (più esattamente non durkheimiana) 
tra patologico e normale. Il secondo aspetto è quello dinamico, ove il riferimento alla 
145 F. v. Kutschera, 1991: 302 ss .. Fondamento formale del fatto della tradizione. 
146 Assiologico perché riguardano le preferenze e le probabilità soggettive sulle quali basiamo le nostre scelte di azione. 
147 Non vale quindi la distinzione tradizionale tra empirismo - razionalismo che si basa sull'alternativa a-priori e a-
posteriori, estremamente imprecisa. Cfr. F. v. Kutschera, 1981 cap. 9 Lo stesso (pseudo) conflitto si ripropone 
parallelamente in ambito di teoria dell'azione e riflessione etica. 
148 
F. v. Kutschera 1991: 302-308. Questa interpretazione della nascita e mutamento delle preferenze ha, nonostante le 
imprecisioni che formulazioni del genere implicano, due vantaggi da non sottovalutare. Essa pone in pieno valore il 
ruolo delle libere decisioni degli agenti, senza le quali sarebbe giustificata l'accusa di sostenere una antropologia 
meccanicistica rivolta di sovente ai teorici dell'azione razionale, distinguendola al contempo da approcci di 
determinismo psicologico (cfr. G. Wiswede, 1987) e non indugia nel presupposto troppo rigido della stabilità delle 
preferenze (cfr. G. J. Stigler e G. S. Becker, 1977), mutato dall'economia neoclassica, senza cadere in spiegazioni ad 
hoc con l'introduzione arbitraria di mutamenti nelle preferenze dei soggetti studiati. Richiede tuttavia l'innesto nella 
dimensione sociale, che in questo modello è arbitrariamente esteriorizzata. 
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«ingenuità» di Popper è diretto. È proprio di una nozione completa di libertà degli attori 
presupporre un mutamento delle preferenze che tuttavia non può essere compreso 
adeguatamente con il criterio di falsificabilità popperiano e non per i motivi indicati con una 
certa ambiguità da Lakatos, che introducono il piano inclinato del relativismo dei paradigmi di 
Kuhn. Non è tanto ingenuo credere che si abbandoni immediatamente un'ipotesi, o un 
programma di ricerca, in seguito ad un experimentum crucis quanto ritenere che esistano 
queste esperienze cruciali, ancor di più nell'ambito delle scienze umane. L'altro lato 
dell'esperienza a cui la scienza sociale deve realisticamente rispondere, che in termini nuovi 
più che nei termini durkheimiani della cogenza, che Archer riprende, intendiamo con quelli 
classici della partecipazione, conferisce una misura intrinseca alla libertà di volere, che solo per 
astrazione, di una antropologia onirica direbbe Voegelin, può essere considerata illimitata, che 
elimina il rischio di questo squilibrio. 
Solitamente quando si parla di azioni si intendono azioni intenzionali, cioè quelle nelle 
quali l'attore persegue un determinato fine. Azioni intenzionali sono tutte le azioni razionali, 
anche se non sempre si può ad esse riferire un fine specifico se non quello di ottenere con la 
scelta dell'alternativa ottimale il risultato migliore per se stessi. Ogni azione ha i presupposti 
minimi per poter essere compresa razionalmente, nel senso soggettivo in cui definiamo questo 
concetto, che comprende, con difficoltà crescenti per quanto riguarda i motivi tradizionale ed 
affettivo149, tutti e quattro i tipi di azione di M. Weber. 150 L'agente si trova infatti, per 
definizione, in una situazione di decisione con almeno due modalità di azione alternative: 
compiere F o tralasciarlo. Se conosciamo le sue struttura delle preferenze e le caratteristiche 
della situazione, è possibile spiegare razionalmente la sua scelta. Questo concetto di razionalità 
non è comunque identico a quello weberiano di senso: quest'ultimo invece comprende come 
caso particolare il primo. 151 
Alcuni cenni di teoria delle decisioni serviranno ora a chiarire la struttura di una azione 
razionale, differenziandola al contempo dalla generica azione dotata di senso. Con ciò ci 
allontaniamo decisamente dalle riflessioni generiche dell'individualismo metodologico per 
inoltrarci in un aspetto basilare, quanto pure banale, della teoria della scelta razionale. Il 
nostro obiettivo è quello di trovare un criterio, preferibilmente unico, di razionalità che fondi 
questa distinzione. Il dibattito su di esso è infatti altrettanto importante per la valutazione 
dell'approccio in sociologia. "Nella teoria delle decisioni si considerano situazioni S, nelle quali 
una persona può scegliere tra molte modalità di azione F1, ••. Fn, che si escludono a vicenda"152 • 
(Per semplificare assumiamo che le modalità di azione siano finite e che venga sempre scelta 
una modalità, sia anche quella di non compiere l'azione. Trascuriamo la questione che riguarda 
149 Nel secondo capitolo studieremo il rapporto tra razionalità ed agire tradizionale. Per quanto riguarda la razionalità 
dell'agire affettivo cfr. H. Esser, 1991a, p.73. 
15° Cfr. M. Weber, 1980a: 12-13. 
151 Un'azione razionale è dotata di senso ma non ogni azione concreta dotata di senso lo è in modo che possa essere 
compresa secondo lo schema di spiegazione razionale, benché non vi siano ostacoli di principio perché ciò accada .. 
152 F. v. Kutschera, 1981: 122. 
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quali e quante modalità di azione vengano scelte. 153 ) "Assumiamo in primo luogo, che ogni 
modalità di azione Fi porti ad un determinato risultato Pi (i=l, ... n). 154 In un caso del genere si 
parla di una decisione in situazione di certezza. I risultati Pi hanno un determinato valore solo 
per A, colui che decide la modalità di azione."155 Ora assumiamo, che i valori di utilità dei 
risultati Pi possano essere espressi persino in numeri ua(pi). 156 Una azione Fi è allora una 
azione razionale di A in S, quando il risultato pi , confrontato con tutti i possibili risultati, è 
ottimale per A. "Per giudicare la razionalità della azione di A non ha rilievo il fatto che le 
convinzioni dell'attore siano giuste o meno; 157 cioè se veramente l'azione oggettivamente 
scelta porti oggettivamente al risultato previsto (come richiede ad esempio Vilfredo Pareto158 
perché le azioni possano essere definite logiche) o se le preferenze di A sono, in un qualche 
senso o secondo una qualche gerarchia extra individuale, corrette oppure se vi sia 
corrispondenza ai "veri interessi" a lungo termine dell'attore. La razionalità si misura 
solamente in relazione alle preferenze e alle convinzioni dell'agente nel momento della sua 
decisione159 rispetto alle modalità di azione."160 
153 A proposito della percezione delle modalità di azione B. Priddat, 1995: 127-146 solleva critiche molto radicali: per 
l'Autore non si può affermare che le alternative siano date. Egli propone, appoggiandosi ad una distinzione, che si trova 
nell'opera di Bruno Frey, in particolar modo in B. Frey, 1990: 181, di distinguere tra spazio di possibilità "obiettivo" e 
"ipsativo" (da ipse, cioè creato dallo stesso agente). L'economia, e le scienze sociali in genere, dovrebbe cercare 
nell'ermeneutica i mezzi necessari all'interpretazione della percezione ipsativa dello spazio di possibilità. Noi 
sosteniamo che le alternative sono date soggettivamente in virtù del riconoscimento, pur imperfetto, della loro esistenza 
oggettiva, in accordo con una epistemologia realista. Dubitiamo che l'ermeneutica, espressione tra il resto del tutto 
vaga, possa fornire strumenti adeguati per la comprensione dell'azione sociale; per questa questione rimandiamo 
comunque a R. Boudon, 1980: 184. Se si dimostrasse l'esigenza, per comprendere ulteriori azioni, come quelle 
quotidiane ed abitudinarie, di complicare la nostra teoria della scelta e dei fini, sembra migliore la via proposta da H. 
Esser, 199la,: 61-75. A ciò si aggiunge che la posizione antirealista di Priddat sembra alquanto debole, come discute 
ampiamente B. Abel, 1983. In conclusione Priddat giunge ad una teoria sistemica dell'attore e afferma: "Questo modo 
di osservazione è in tal senso interessante, in quanto scarica il peso che gli assiomi di razionalità impongono agli attori. 
Gli individui possono essere lasciati nel loro comportamento empirico ed essere osservati senza dover soddisfare alle 
enormi aspettative normative che il concetto di razionalità carica su di essi" Qui la critica alla teoria della scelta 
razionale è da noi condivisa: proprio con la nostra teoria logica della spiegazione razionale crediamo di ridurre questo 
peso, pur conservando l'impianto principale di questo approccio. La richiesta di orientamento normativo delle azioni 
sociali, comune alle teorie sistemiche, non sembra del resto caricare meno peso sugli attori. 
154 Il risultato può essere pure visto, nei casi più complessi, come la somma di più risultati parziali. 
155 F. v. Kutschera, 1981,: 122. 
156 Questo presupposto: "su R è definito un concetto di valore u metrico" è formalmente discutibile. (DoveR è l'insieme 
di tutti i possibili risultati di una azione). Alcuni spunti di discussione si trovano in A. Corradini, 1989. 
157 In questo senso la teoria delle decisioni rimane un semplice modello astratto di agente e non si trasforma in teoria 
sociale né tantomeno etica, benché di questa ne sia una buona base. Punto decisivo è il significato che si attribuisce 
all'esperienza assiologica soggettiva. (sviluppa pure il pensiero P. G.) 
158 Cfr. V. Pareto, 1964: 65 cit. in J. Freund, 1976: 68-74. 
159 Questa è evidentemente una semplificazione ulteriore. Dopo aver deciso A può, per diversi mottv1, agire 
diversamente. Questa possibilità è stata discussa da G. Ainslie, 1986 e R. H. Strotz, 1955, citati in J. J. S. Coleman, 
1995: 548 attraverso la coppia di concetti forza di volontà-debolezza di volontà e poi ripresa, in modo molto 
interessante da J. Elster, 1990. Questo Autore propone il modello della razionalità imperfetta, sull'esempio di Odisseo, 
che al momento t decise di porre fuori uso la propria razionalità per il momento t+ l per non rischiare un inversione 
nelle sue preferenze. Questo discorso rappresenta un ampliamento necessario della teoria delle decisioni, che considera, 
almeno a livello elementare, solo serie di decisioni indipendenti e non strategicamente connesse. Secondo Elster il 
comportamento strategico è un fenomeno molto diffuso sia tra gli uomini, come individui e come attori sistemici, sia, in 
maniera meno netta, nel mondo animale. Una applicazione in teoria sociale di modelli di comportamento strategico si 
trova in J. S. Coleman, 1995. Un altro problema, per semplicità spesso dimenticato, sono i tentativi di razionalizzazione 
degli attori dopo una decisione, che portano a cambiamenti nelle preferenze, empiricamente dimostrati, detti il "sour 
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Un secondo tipo di scelta, detta "sotto condizioni di rischio", si ha quando i risultati delle 
possibili alternative di azione Fi non sono determinabili con certezza dall'attore stesso. Per cui 
per ogni alternativa Fi ci sono più possibili risultati p1m,. .. Pim e tutti hanno per A una probabilità 
non nulla. Per semplificare si assume che uno solo dei risultati si verifichi, per cui 
necessariamente la somma delle probabilità dei singoli risultati è pari ad uno. Il valore atteso 
di ogni alternativa è di conseguenza la somma del prodotto del valore del risultato e la sua 
probabilità; il criterio di razionalità di una azione risulta immutato: è razionale la scelta che 
massimizza il valore atteso di utilità dell'azione. 
Come terza possibilità si considera spesso la decisione in condizione di incertezza, nella 
quale A non è a conoscenza delle probabilità da assegnare ai possibili risultati di ogni modalità 
di azione Fi. In una tale situazione si può agire secondo diverse massime, senza poter dire 
quale sia in ogni caso la migliore, come avveniva invece nelle condizioni precedenti. Si può 
tuttavia supporre, come "John C. Harsanyi ed altri hanno a ragione sottolineato, che i casi in 
cui a non riesce ad attribuire ai possibili risultati nemmeno una probabilità imprecisa o 
comparativa, siano ben rari. Una stima imprecisa delle possibilità di successo di un alternativa 
dovrebbe essere sempre possibile."161 Ragione per la quale possiamo formulare un criterio di 
razionalità unitario per i primi due casi, che dovrebbero rappresentare la stragrande 
maggioranza delle situazioni: 162 «Una azione è razionale quando il valore atteso del suo utile è 
massimo» (R). 163 Si intendono facilmente i motivi per i quali un simile concetto di razionalità 
sia problematico per la ricostruzione di una nuova scienza sociale. Quello che abbiamo 
presentato infatti non è altro che un modello analitico, quindi astratto, di azione razionale, 
utilizzato dalla teoria delle decisioni. Quanto sia esso irreale è evidente, come già sopra 
dicemmo ricordando un'osservazione elementare di Arendt. Questo modello di decisione è 
certamente necessario, almeno implicitamente, per studiare i complessi di emergenza 
dell'azione sociale con un certo grado di precisione, ma diventa sufficiente solo, in ultima 
istanza, in forza della distinzione tra fatti e valori, per come l'abbiamo sopra presentata e 
discussa. Prerequisito è infatti che si elida totalmente l'interrogazione, in primo luogo del 
soggetto, degli altri e poi anche dello studioso, sulla legittimità, intesa sommariamente come 
grapes problem" in relazione ad una nota fiaba di Fedro. Entrambe le questioni diventano tanto più rilevanti, quanto più 
complesso è il corso d'azione che si intende spiegare. 
16° F. v. Kutschera, 1981: 123. 
161/bidem: 125. 
162 Nell'ambito delle teorie razionali dell'azione si parla, riferendosi a questi due casi, di teorie SEU (subjective 
expected utility). Queste sono quelle più frequentemente utilizzate all'interno dell'approccio di scelta razionale. 
163 F. v. Kutschera, 1981: 125. C. G. Hempel, 1977 conclude, in base all'osservazione che nella situazione di decisione 
in condizioni di incertezza ci sono molti criteri di razionalità, che non esiste in assoluto alcun criterio di razionalità 
Ammesso che così fosse, e così non è totalmente, come abbiamo osservato, ciò non comporta particolari conseguenze: 
si potrebbe allora parlare di spiegazioni razionali di diverso tipo, riferendosi a diversi tipi di situazioni di decisione. 
Questo principio R rappresenta l'assunto più generale ed importante dell'approccio di scelta razionale. Esso pone un 
criterio di razionalità della scelta, non un criterio di razionalità del sapere e solo secondariamente, e non 
necessariamente, un criterio di razionalità dell'agire. 
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giustificazione delle proprie preferenze soggettive, dell'agire. 164 Oltre che, di conseguenza, tutti 
gli effetti che questa riflessione reca con sé. Altrimenti, inclusa questa facoltà dell'individuo 
agente, il quadro cambia di molto: la libertà del volere assume un significato morale e il 
criterio di razionalità astratto della teoria delle decisioni esige un riferimento all'oggettività, alla 
natura, che l'interrogazione di legittimità va cercando. Ma con ciò abbiamo raggiunto, partendo 
da una diversa base, un crinale reputato pericoloso: dietro di noi abbiamo lasciato la scienza 
positiva, davanti a noi, la discesa precipitosa verso una riflessione etica, che non può dirsi 
scientifica allo stesso modo in cui lo si dice della sociologia positivista e delle scienze naturali. 
Ma siccome troviamo del tutto irragionevole tornare indietro, facendo finta di non vedere un 
aspetto fondamentale dell'azione, non resta che distinguere, sulla base della differenza tra 
determinazione e attuazione, la nuova scienza sociale dalla riflessione etica sull'agire, usciti 
dalle ambiguità della vecchia sociologia. Per essere ancora più chiari, si può osservare lo stesso 
problema dal punto di vista degli individualisti metodologici, i quali utilizzano effettivamente 
questo criterio di razionalità. Ciò provoca delle tipiche oscillazioni tra posizioni operazionaliste, 
in cui cade anche Popper quando è costretto a dogmatizzare il criterio di razionalità che può 
sottrarre alla falsificabilità empirica, esclusa la sua validità a priori, solo per quella che, a suo 
personale giudizio, è la sua comprovata fecondità esplicativa, e posizioni realiste, che, 
appoggiandosi prevalentemente alle scienze psicologiche, altrettanto riduttivistiche, si sforzano 
di individuare un certo numero di variabili intervenienti che rendano più accettabile il modello, 
sì che possa essere utilizzato quale plausibile generalizzazione empirica dei corsi di azioni 
individuali. Questa ambigua oscillazione diverrà ancora più evidente una volta illustrato 
rigorosamente che cosa sia la spiegazione razionale dell'azione. 
Consistendo una spiegazione razionale di una azione in una motivazione si possono 
riportare questi assunti in uno schema sillogistico. Possiamo scrivere, avvalendoci della 
terminologia della teoria delle decisioni: 
La persona A ha queste e quelle preferenze e aspettative riguardo alle conseguenze delle 
alternative di azione che, nella situazione 5, secondo le proprie convinzioni, si trova di fronte 
L'utile atteso di F per a è in 5 almeno così grande come quello di ogni altra alternativa 
Nella situazione 5 per A è razionale agire F165 
Come si può subito notare viene motivata una proposizione sulla azione F di A, 
precisamente: "In 5 F è per A razionale". "Una spiegazione razionale di una azione non 
consiste infatti in una motivazione che conclude il verificarsi dell'azione, ma in una motivazione 
del fatto che questa azione era razionale."166 Se noi diciamo: "L'azione X è per A in 5 
164 Il riferimento è alle derivazioni di Pareto. La soluzione è insufficiente a causa della definizione di azione logica 
molto rigida del sociologo italiano. 
165 F. v. Kutschera, 1993: 63 
166 F. v. Kutschera, 1981: 121. 
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razionale", non affermiamo che A in S ha agito X, cosa che si potrebbe affermare al massimo 
in maniera probabilistica, al contrario noi motiviamo l'enunciato "X è razionale". Noi possiamo 
dire che persona A vuole che lo stato p si verifichi, esattamente allora quando p per A in ogni 
caso è almeno tanto buono quanto lo è non p. Dalle premesse non si evince che a compia 
effettivamente p, come spesso è stato notato, ma ciò non è necessario perché vi sia 
spiegazione razionale, e intenzionale, di p. Molti studiosi, specialmente scienziati sociali che 
parlano con molta leggerezza della spiegazione causale, condividendo, consapevolmente o 
meno, la semantica positivista di scienza, farebbero molta fatica a considerare un tale 
comprendere valido e per di più utile. Di frequente si utilizzano perciò altri schemi di 
motivazione sussumibili in due principali versioni; entrambe concludono che A in S agisce F 
A si trovava in una situazione di decisione del tipo C167 
A era un attore razionale 
In una situazione del tipo C ogni attore razionale agisce F (Schema R) 
Per cui A agì F 
La persona A ha nella situazione S solo lo scopo di raggiungere M 
A è convinto, che egli in S può raggiungere questo fine solo se agisce F 
Ogni agente con caratteristiche i, come A effettivamente possiede, in S agisce sempre F 
Per cui A agisce F 
Entrambi gli schemi di motivazione aggiungono una premessa per poter spiegare 
razionalmente l'azione F piuttosto che una proposizione su di essa. Nel primo caso si aggiunge 
ciò che si definisce lo schema R, 168 nel secondo una legge psicologica o fisica. Altri, come 
Charles Taylor/69 ritengono invece di fare a meno di tale premessa aggiuntiva restringendo la 
validità dello schema di motivazione ad azioni per le quali tra il momento della decisione e 
dell'esecuzione non si intromettono ostacoli esterni o ulteriori riflessioni: lo psicologo sociale 
Icek Ajzen nella teoria dell'azione ragionata (TORA), elaborata insieme a Martin Fishbein, 170 
giunge inizialmente a conclusioni simili, inserendo poi, nella derivata teoria del comportamento 
pianificato (TOPB), una variabile interveniente tra intenzione e azione concernente la 
percezione soggettiva di controllo. 171 Si tratta pertanto di un modo ingegnoso per aggirare, 
attraverso una maggiore specificazione, le conseguenze della mancanza di uno schema R. 
167 Può essere una decisione in condizioni di certezza o rischio, per le quali abbiamo già definito un criterio di 
razionalità, oppure in condizioni di incertezza, se si definisce e motiva previamente un determinato criterio di tal 
genere. 
168Cfr. C. G. Hempel, 1977, pag. 201-203. 
169 Cfr. C. Taylor, 1966. 
170 Ajzen, Icek e Martin Fishbein. 1977, 1980. 
171 Ajzen, 1991. 
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In molte dette spiegazioni dei teorici detta scelta razionale vi sono alcuni aspetti dubbi, 
che ora dobbiamo evidenziare, e che mostrano l'ambiguità non risolta in cui vive questo 
approccio sia per le sue incertezze epistemologiche sia per la ribellione detta realtà, la libera 
azione umana, che vorrebbe imbrigliare nel suo sforzo di assiomatizzazione. In primo luogo 
mostriamo che lo schema R o altre leggi psicologiche o fisiche sostitutive non sono 
esplicitamente menzionate tra i presupposti dell'approccio di scelta razionale. L'affermazione 
che gli individui scelgano l'alternativa migliore, o che il loro comportamento sia volto atta 
massimizzazione, non significa strettamente che gli attori agiscano effettivamente secondo 
quanto hanno razionalmente scelto. Vi è quindi un difetto di chiarezza per coloro che usano lo 
schema R senza dichiararlo esplicitamente ed un difetto teorico per coloro che assumono leggi 
psicologiche172 o fisiche sostitutive senza specificare chiaramente quali esse siano e come si 
motivino a loro volta. Ma la questione deve essere posta in seconda battuta in modo più 
radicale: atto stato attuate dette conoscenze, o persino in assoluto, si possono accettare 
premesse come lo schema R oppure le leggi psicologiche o fisiche sostitutive? Si può 
presupporre che un attore sia sempre e necessariamente razionale nette proprie azioni? 
Evidentemente no: lo schema R può valere solo probabilisticamente. E' plausibile che si possa 
individuare la probabilità che degli attori con caratteristiche g in situazione 5 si comportino 
razionalmente. Ma in questo caso noi non spieghiamo razionalmente l'azione ma solo la 
proposizione "F è probabile". Questa spiegazione ha senso solo prima che F accada giacché 
ogni evento successo ha probabilità uguale a 1 e rende superflua ogni spiegazione di 
proposizioni di tal genere. 173 In aiuto a chi sostenesse l'utilità di tali spiegazioni vengono poi te 
leggi statistiche dei grandi numeri, confidando nette quali tuttavia si ritorna a considerare le 
azioni meri comportamenti, facendo perdere ogni significato reale, e non puramente 
epistemico, atta teoria detta scelta razionale, avvicinandosi inoltre non poco alle spiegazioni 
tanto aberrate della sociologia struttural-sistemica. 
Di conseguenza si pone la domanda se anche le assunzioni sull'ordinamento delle 
preferenze soggettive degli attori non debbano allo stesso modo essere lasciate cadere. 174 La 
risposta è negativa: in primo luogo poiché non è eccessivo ritenere che gli attori ordinino in 
maniera coerente le proprie preferenze, pur agendo talvolta per varie ragioni in difformità da 
esse; in secondo luogo perché tale presupposto non implica necessariamente la 
consapevolezza completa dell'ordinamento: in via minimale basta poter spiegare razionalmente 
172 Solitamente si fa uso di teorie comportamentiste che trovano un certo fondamento su animali come topi o piccioni. 
173 Ciò implica che non vi è alcuna concorrenza tra spiegazioni causali e razionali-probabilistiche di una azione: le 
prime spiegano solo azioni avvenute, le seconde solo azioni previste o semplicemente possibili. Chi sostiene teorie 
probabilistiche della causalità e di conseguenza considera la conoscenza di informazioni che rendono maggiormente 
probabile un altra proposizione E una spiegazione di E, ignora questa fondamentale distinzione. Cfr. G. Hempel, 1977: 
55-58. 
174 I concetti di valore e di preferenza possono essere classificatori, comparativi o metrici. Una struttura di valore o di 
preferenze comparativa, quella rninimale per i nostri fini, risulta dai seguenti assiorni: K1 tutti gli stati di cose sono 
confrontabili per il loro valore soggettivo K2: Se A non è migliore di B e B non è migliore di C allora A non è migliore 
di C (transitività) Cfr. F. v. Kutschera, 1973 In particolare K2 è stato empiricamente smentito. Cfr. per esempio A. 
Tversky e D. Kahnemann, 1981, come altri lavori degli stessi due Autori, alcuni dei quali riportati in Bibliografia. 
120 
l'azione in base alle preferenze ed alle aspettative dell'attore al di là del fatto che esse fossero 
al momento della scelta chiaramente presenti. Si dovrà esigere una elaborazione commisurata 
al tipo di azione e di attore di cui si tratta. Riguardo alle teorie psicologiche o fisiche sostitutive 
dello schema di razionalità concludiamo con una ulteriore simpatica citazione. Spiegare in 
termini fisici una azione è insensato, come faceva notare con ironia Platone175 con il seguente 
esempio: come si può comprendere in termini fisici che Socrate, pur avendone la possibilità, 
non è fuggito di prigione? Perché le sue gambe sono fatte di ossa e tendini ed i tendini erano 
così rilassati che le ossa all'altezza delle ginocchia rimanevano piegate, impedendo a Socrate di 
compiere passo. 176 Si è pensato inoltre di poter spiegare l'azione in termini psicologici, 
prevedendo con certezza che le persone aventi determinate disposizioni scegliessero una 
determinata modalità di azione. Pur rimanendo una questione aperta non sembra che tali 
teorie psicologiche esistano. 
Esclusa la possibilità attuale di spiegare razionalmente le azioni stesse, vogliamo ora 
discutere se essa possa presentarsi in futuro, il che equivale a discutere la tesi di compatibilità 
fra spiegazione razionale e spiegazione causale dell'azione. 177 La tesi deve essere respinta: se 
una azione è determinata da specifiche cause non è più libera e non può essere spiegata 
razionalmente. "I motivi sono ineffettivi quando un comportamento è determinato 
causalmente"178 Se invece la nostra azione è libera e può essere spiegata razionalmente ogni 
comprensione causale è esclusa. Essa dovrebbe fare leva sui motivi che hanno spinto l'attore 
all'azione. Questi sono le sue preferenze e aspettative. Ma esse "sono stati psicologici che 
esistono prima della azione e non conducono sempre ad essa, ma solo quando si configura una 
determinata situazione 5."179 Non possono pertanto essere definiti la causa dell'azione, nel 
senso moderno di causa efficiente, naturalmente. Con relativa certezza affermiamo quindi che 
mentre "la conclusione di una spiegazione causale è il verificarsi del comportamento, quella di 
una razionale è la sua razionalità."180 Quanto più formale sarà la nozione di razionalità, tanto 
più inutile apparirà una tale spiegazione, sia per il soggetto agente, che per gli altri che, infine 
per lo studioso sociale. 
Dopo così lunga discussione potrebbe a molti sembrare deludente concludere in questo 
modo e dichiarare che chi ritiene di poter spiegare causalmente azioni per mezzo dei postulati 
di razionalità avanza pretese irragionevoli. Tale delusione è in parte determinata dalla 
teoricamente infondata preminenza che, anche nelle scienze sociali, contrariamente alla natura 
del loro oggetto, è stata conferita alle spiegazioni causali per ragioni pratiche e storiche già 
note. A ciò connessa è la svalutazione di ogni altra modalità esplicativa, ritenuta al più 
accessoria o incompleta. Così però non è: "Le spiegazioni razionali, al pari di quelle causali, 
175 Platone, Pedone 99a, citato in F. v. Kutschera, 1993. 
176 Cfr. Jonas, 1999 per un'attenta presentazione del concetto di libertà in Cartesio. 
177 Cfr. R Tuomela, 1978,: 30-58 e F. Stoutland, 1978: 105-151 che sostengono, come noi, la tesi di incompatibilità. 
178 F. v. Kutschera, 1993, p.68. 
179 F. v. Kutschera, 1993: 67. 
18° F. v. Kutschera, 1993, pag. 67. 
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sono risposte ad una domanda sul perché, perché egli ha agito così, ed entrambe danno motivi 
reali od ontici, e non semplicemente motivi epistemici."181 "Decisivo per il fatto che li definiamo 
motivi reali è soprattutto la constatazione che essi guidano l'azione."182 Spiegando con 
preferenze e aspettative dell'attore noi capiamo perché egli ha agito F e non altro. Boudon, 183 
per ricordare solo uno studioso, convinto oppositore del pregiudizio nomologico,184 pur 
fraintendendo lo statuto epistemologico del comprendere razionale, ha mostrato nei suoi scritti 
l'utilità di questa impostazione sulla scorta di molteplici esempi di spiegazioni sociali correnti, ai 
quali si rimanda. Ed è per noi particolarmente significativo, come vedremo anche in J. S. 
Coleman, il fatto che per giustificare l'impiego di spiegazioni così deludenti di per se stesse, 
tanto sembrano fare violenza alla normale autocomprensione del proprio agire, si ricorra alla 
loro funzione indispensabile nel più ampio contesto dei modelli di comprensione dei fenomeni 
sociali per emersione situazionale. In questo senso non solo l'antologia sociale individualista 
regola la metodologia, ma quest'ultima retroagisce sulla prima, sorreggendola, visto che 
sarebbe improprio parlare di fondazione. 
Ben diverso è il discorso se la razionalità dell'azione a cui si conclude non è meramente 
soggettiva, cioè artificialmente staccata da quel movimento dell'agente di interrogazione 
significato della proprio agire, che è, come dicevamo, la prima conoscenza che illumina il 
sociale. In tal caso comprendere tale azione implicherà anche l'acquisizione di informazioni 
sugli elementi di questa riflessione, per come si è attuata concretamente in quel soggetto 
agente in relazione al suo tentativo di esplicare, con l'azione, la sua natura sociale, che in 
modo ultimamente unico ma gradatamente tipizzabile condivide con tutti gli altri uomini. I 
motivi esprimono di più di ciò che dice il loro semplice ordinamento coerente, che del resto è 
realisticamente ipotizzabile proprio in forza di questa riflessione. Questa comprensione è 
importante sia per l'agente stesso, che conosce se stesso nel momento in cui si attua nell'agire 
e su di esso riflette, sia per gli altri, che per interagire devono poter comprendersi 
razionalmente, sia infine per lo studioso, interessato a scoprire i motivi dell'azione connessi al 
significato più ampio che essi assumono per chi da essi è spinto ad agire. Svolgendo queste 
riflessioni ci sembra di trovare conforto in ciò che Morandi, commentando la fondamentale 
opera di Arendt Vita activa, ha chiamato «azione come antropofania»185 , verso la quale gli 
approcci sociologici correnti operano la più vistosa e grave, tanto più quanto è occulta, 
181 F. v. Kutschera, 1993: 64 
182 F. v. Kutschera, 1993: 64 
183 R. Boudon, 1985 
184 Boudon denomina in questo modo la preminenza, talvolta assoluta, che si conferisce a spiegazioni causali su altre 
forme del comprendere. 
185 Cfr. Morandi, 1999. Spiega l'autore questa dimensione essenziale dell'azione: "L'attività umana, non come attributo 
della vita ma come sua essenza, introduce una istanza metodologica focalizzata non semplicemente o solamente sui 
<<prodotti» di tale agire- sul ciò che è realizzato e compito- ma soprattutto su ciò che l'agire comporta relativamente 
l'attore e la sua vita. L'agire è un evento che si compie contemporaneamente nel mondo e nella vita dell'attore: non solo 
si compie in una vita, quella dell'agente, ma tende a coincidere con essa. Per questo ogni tentativo semplicemente 
descrittivo dell'attività umana, ogni sforzo per cogliere una impossibile uniformità dei modi di agire ne compromette 
non solo la comprensione ma ne distorce la stessa natura", in Morandi, 1999: 353. 
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riduzione, per motivi noti che si possono brevemente ribadire. Confrontarsi con azioni umane 
non formalizzate in uno schema astratto, significa introdurre nella teoria della società 
quell'inatteso, quell'imprevedibile, la novità della nascita, da cui si deve rifuggire, se il proprio 
ideale epistemico è proprio quello della previsione e del controllo. Scrive Morandi: "Il nocciolo 
duro contro cui si batte la scienza positivistica è proprio la contingenza, o detto con la 
concettualità della tradizione filosofica, l'imprevedibile divenire delle res gestae humanae"186• 
13. Il modello sociale di spiegazione razionale 
Affrontiamo ora il secondo gruppo di critiche. Non si farebbe sufficiente giustizia agli 
approcci di individualismo metodologico o ad RC se ci si limitasse alla constatazione di queste 
loro incertezze epistemologiche, senza chiarire dove esse si inseriscono nella loro costruzione 
di ermeneutica dei fenomeni sociali emergenti. L'oggettivizzazione dell'azione è infatti il prezzo 
che si ritiene giusto pagare per poter concentrarsi sugli aspetti propriamente sociali della 
teoria, quali sono il passaggio dal macro al micro e, quello in assoluto più interessante e 
centrale, dal micro al macro livello. Certamente, stanti le confusioni gnoseologiche su cui ci 
siamo soffermati, si sottovaluta di molto questo dazio, pagato ad una sociologia da cui si 
afferma di volersi allontanare, come si può facilmente evincere analizzando le pagine 
metateoretiche187 con le quali J. S. Coleman introduce il suo corposo tentativo di fondazione 
della teoria sociale; ciononostante non si può che rimanere positivamente colpiti dalla 
chiarezza intellettuale con la quale, grazie anche a queste semplificazioni, il sociologo 
americano affronta una vasta gamma di problemi sociologici complessi. Per questo motivo 
abbiamo voluto inserire un paragrafo che completi la presentazione del modello esplicativo 
individualistico e della teoria della scelta razionale: senza questa integrazione la critica che 
dovremo esercitare alla spiegazione razionale della religiosità avrebbe avuto fondamenta molto 
meno forti. Cercheremo di evidenziare la logica di questi modelli astenendoci, là dove possibile, 
dal ribadire i punti di disaccordo con la nostra impostazione, che del resto saranno ugualmente 
evidenti. 
Punto di partenza è il noto movimento conflativo verso l'alto: comprendere l'azione infatti 
non è per loro il fine della ricerca sociologica: è solo uno dei passi di un modello esplicativo più 
ampio che ha di mira la scomposizione dei fenomeni sociali nei loro costituenti realmente 
esistenti ed empiricamente rilevabili. Scrive infatti J. S. Coleman: "Il compito principale delle 
scienze sociali consiste nella spiegazione di fenomeni sociali e non nella spiegazione della 
modalità di azione di persone singole. Certamente alcuni fenomeni sociali possono darsi 
talvolta direttamente dalla somma del comportamento di singoli individui, ma spesso non è 
così. Di conseguenza deve stare al centro del nostro interesse il sistema sociale del quale il 
186 Morandi, 2002: 244. 
187 Cfr. J. S. Coleman, 1995: 1-29. Le pagine 16-24 sono dedicate in particolare alla difesa del principio di azione 
razionale. Ciò che colpisce è come così buoni argomenti possano convivere con presupposti tanto carenti. 
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comportamento deve essere spiegato. Questo sistema può essere composto da una relazione a 
due, da una singola società, sino a tutta la società mondiale: in ogni caso il presupposto 
fondamentale rimane lo stesso, cioè che la spiegazione si concentra sul sistema come unità e 
non sugli individui o su altre componenti, dei quali esso è costituito. 11188 
Se ha quindi senso stabilire come può essere spiegata un'azione, deve essere tuttavia 
chiaro che ciò è solo uno degli elementi, e non il più importante, della comprensione 
sociologica. Per cui è in buona parte esercizio ozioso dimostrare che l'individuo non è 
esattamente così come lo immaginiamo teoricamente: dati i loro scopi basterà infatti che 
l'astrazione che utilizziamo non sia falsa 189 e che lo schema di motivazione sotteso non sia 
incompleto, come invece abbiamo dimostrato essere in molte spiegazioni razionali 
comunemente accettate. 190 Inoltre non è necessario discendere, nella spiegazione dei fenomeni 
sociali, sino al livello individuale: per evitare il circolo vizioso della sociologia delle variabili, che 
osserva covariazioni e le chiama spiegazioni/91 basterà invece portarsi, nella analisi interna dei 
sistemi sociali, ad un livello inferiore a quello che è oggetto di comprensione. 192 In senso 
proprio pertanto, non asserendo un'antologia sociale individualista, J. S. Coleman è in questo 
rispetto agnostico e di conseguenza metodologicamente operazionalista. 
Questo primo passo, detto passaggio macro-micro, è costituito da ipotesi su come il 
contesto sociale dell'azione individuale influenzi le scelte, le opportunità, il valore delle 
alternative e delle rispettive probabilità, dell'attore. Hartmut Esser193 parla in questo caso di 
logica della situazione, accentuando l'aspetto soggettivo di definizione dello spazio di possibilità 
per le proprie azioni, in stretta relazione alle opere di Schutz. 194 Ciò è solo in casi particolari 
una complicazione che si rivela utilel95 e tuttavia non contrasta con una spiegazione razionale. 
188 J. J. S. Coleman, 1995: 3. 
189 Il fatto che si mostri empiricamente che gli individui non rispettino nelle loro decisioni i principi di transitività delle 
preferenze, propendano al rischio a seconda si tratti di perdere o guadagnare o dell'entità della probabilità dell'evento, 
vengano influenzati dalla forma verbale in cui la decisione si presenta (cfr. A. Tversky e D. Kahnemann, 1981, 1988, e 
D. Kahnemann e A. Tversky ,1984), percepiscano solo un numero limitato di alternative, dispongano di informazioni 
parziali, si accontentino di risultati relativamente massimi (cfr. H. A. Simon, 1957, 1972), siano deboli di volontà (cfr. J. 
Elster, 1990), ritengano ingiusta la legge della domanda e offerta (cfr. B. Frey, 1990), considerino solo l'utilità a breve 
medio termine e molto altro ancora contrasta certamente con lo schema R ma non rende falsi i postulati che la teoria 
delle decisioni e spiegazione razionale dell'azione sopra introdotta implicano. 
190 Il modello esplicativo di J. S. Coleman può essere tuttavia conservato sostituendo lo schema di motivazione da lui 
utilizzato con quello da noi sopra presentato. Il fatto che non si concluda il verificarsi dell'azione è ininfluente 
spiegando esso azioni già avvenute. Essenziale è invece che fornisca i motivi dell'azione, cioè quegli elementi che la 
rendono razionalmente comprensibile. 
191 Anche J. S. Coleman, 1995 indirizza questa critica a tutta la tradizione sisternica. 
192 Come si può notare ciò rappresenta una generalizzazione dell'assunto principale dell'individualismo metodologico e 
si motiva allo stesso modo. Ammettere attori non individuali richiede talvolta maggiore attenzione nell'uso di 
spiegazioni teleologiche, essendo essi persone solo per via d'astrazione. 
193 H. Esser, 1991a. 
194 Cfr. A. Schiitz, 1971, 1972a, 1972b 
195 Tali complicazioni si rendono necessarie per coprire ambiti che la teoria non riesce a spiegare. S. Lindenberg, 1985: 
108 parla di metodo dell'astrazione decrescente: per spiegare nuovi fatti si rende necessario aumentare la complessità e 
quindi la vicinanza alla realtà degli assunti. Questo intento muove J. J. S. Coleman, 1995, pp. 233-267 quando cerca di 
analizzare le strutture interne del sé. In questo contesto si inseriscono le già citate opere di H. A. Simon, (1957, 1972, 
1982), come i modelli più recenti di razionalità limitata dello stesso S. Lindenberg (1989, 1990, 1993) ed H. Esser 
(1990, 199la 199lb) con particolare riguardo ad A. Schiitz. 
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La stessa complicazione sarebbe del tutto ininfluente invece nel caso di una spiegazione 
dell'azione in senso causale - psichico, ed a maggior ragione in senso causale - fisico. In linea 
con la definizione weberiana, l'azione diventa sociale in quanto prende in considerazione 
questo contesto. Vedremo sotto con Popitz, come questa socialità dell'azione costruisca la 
società, in un suo aspetto centrale come è quello normativo. 
Il passaggio dal micro al macro si attua a sua volta argomentando come il comportamento 
dei singoli attori sociali si aggreghi e quali risultati a livello di sistema sociale produca, 
intenzionalmente o meno. La logica dell'aggregazione può essere, a seconda del caso specifico, 
molto diversa: dal semplice interazione tra attori (effetto e controeffetto) alla complessa 
produzione di beni collettivi come la fiducia, le norme o il capitale sociale. Questo passaggio 
micro-macro costituisce per J. S. Coleman, come per Boudon,196 il cuore della spiegazione 
sociologica in quanto direttamente connessa alla comprensione del comportamento dei sistemi 
sociali. Nei casi inoltre in cui gli attori abbiano coscienza di come il loro comportamento si 
aggreghi a livello sociale, vi sarà una forte corrispondenza tra le regole che governano il 
passaggio micro-macro e quelle che governano il passaggio macro-micro. 197 
La spiegazione del comportamento di ogni sistema sociale deve quindi comporsi di questi 
tre elementi,198 pena incorrere in tautologie, 199 pseudo comprensioni200 o relazioni empiriche 
puramente casuali. L'esemplificazione scelta da J. S. Coleman per illustrare il suo modello 
esplicativo è una delle relazioni «causali» più note, ed anche più volgarizzate, della storia del 
pensiero sociologico, che continua ad esercitare un singolare fascino nella nostra disciplina, 
come già abbiamo avuto modo di constatare nel primo capitolo. Noi stessi, dovendo occuparci 
della confessione cristiano ortodossa, per prima cosa vagheggiammo di scoprire un qualche 
196R. Boudon e F. Bourricaud, 1982, forniscono, nel loro vocabolario di sociologia, sotto la voce "Individualismo" una 
versione molto simile di modello esplicativo, confrontandolo con quello deteriore della sociologia delle variabili: "Si 
supponga di voler spiegare un fenomeno sociale P. Per esempio la mobilità sociale nel paese A è maggiore che nel 
paese B. Per spiegare P si può procedere in diversi modi. Si può ipotizzare che la mobilità cresce con lo sviluppo 
economico e tentare di vedere se il paese A ha un livello di sviluppo più avanzato di B. In questo caso si sarà "spiegato" 
P ponendolo in relazione con il fenomeno sociale P'. [ ... ] Poiché queste variabili "indipendenti" sono pure esse 
ugualmente osservate a un livello aggregato, una tale spiegazione può essere definita come aggregata e non individuale; 
essa non prende in considerazione il comportamento degli individui, la cui logica genera le correlazioni osservate 
statisticamente. [ ... ) Per contro una spiegazione è detta individualistica (in senso metodologico) allorché si fa 
esplicitamente di P la conseguenza del comportamento degli individui appartenenti al sistema sociale nel quale P è 
osservato"196 secondo lo schema M=M{m[S(M'))}; cioè un fenomeno macro M deve essere spiegato in funzione delle 
azioni m, che vengono influenzate dalla situazione S e da altri macro fenomeni M'." 
197 Le ipotesi che guidano i due passaggi macro-micro e micro-macro, dette spesso ipotesi ponte, cfr. S. Lindenberg, 
1996, variano nel loro livello di generalità da affermazioni singole a universali. Non sono leggi universalmente valide e 
quali ipotesi, vengono sottoposte a verifica ed eventuale correzione. 
198 J. J. S. Coleman espone questo modello della spiegazione in J. J. S. Coleman, 1995, pp. 1-29 capitolo primo, 
intitolato significativamente Metateoria. Il modello era denominato per la sua forma grafica "la vasca da bagno di J. S. 
Coleman"; ora, invece, dopo la morte dell'Autore, è diventata "la bara di J. S. Coleman". In questo capitolo si trovano 
alcuni esempi tratti dalla tradizione sociologica e alcune ragioni motivate di queste assunzioni. Noi mutiamo solo, alla 
luce del paragrafo "Il concetto di azione" il significato della spiegazione razionale. In R. De Vita, 1993, pp. 290-294 si 
trova una breve presentazione dello stesso. 
199 Non in senso strettamente logico: la teoria dei ruoli sociali nasconde questo rischio: dire che un individuo 
socializzato agisce secondo i ruoli a cui è stato socializzato è una quasi tautologia. 
200 Tipicamente affermazioni circa la più o meno grande probabilità di un evento oppure insieme di proposizioni che per 
il loro vago significato non si lasciano formalizzare in alcun modo. 
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"effetto ortodosso", da affiancare a quelli protestante e cattolico, sui quali la letteratura è 
molto ampia. La tesi di Weber si presenta infatti, nella terminologia di J. S. Coleman, come una 
relazione tra due macra fenomeni: da una parte i "nuovi" valori ed ideologie201 del 
protestantesimo e dall'altra il fenomeno sociale per eccellenza della società moderna, il 
capitalismo202 . La tesi fondamentale di Weber203 sulla nascita e sullo sviluppo del capitalismo 
può essere presentata sinteticamente come segue. 
JETICA ECONOMICA DELLA RELIGIONE PROTESTANTE-+SPIRITO DEL CAPITALISMO! 
Lo spirito, e quindi il fenomeno sociale, del capitalismo, collocato come momento moderno 
del processo di razionalizzazione, viene spiegato nel suo sorgere ed esplicarsi da fattori 
religiosi, il protestantesimo puritano-calvinista, che si manifestano in un luogo e tempo 
determinato nella storia occidentale. Questa relazione tuttavia deve essere completata, per 
diventare una vera spiegazione sociale e non semplicemente una relazione tra variabili, 
seguendo la bara di J. S. Coleman, inserendo le opportune ipotesi ponte: come la nuova 
dottrina protestante generi certi atteggiamenti nei suoi aderenti e come il comportamento 
economico degli individui, conforme a questi nuovi atteggiamenti, si aggreghi nei suoi effetti 
favorendo l'emersione di una organizzazione economica capitalistica. 204 L'opera maggiore di J. 
S. Coleman è ricchissima di applicazioni di questo procedura esplicativa, a cui pertanto 
rimandiamo. Altrettanto interessanti ma molto più provocatori i contributi di Becker, forse il più 
ortodosso studioso RC, anche se non esente da elementi spuri di sociobiologia, sulla 
spiegazione del comportamento sociale e soprattutto, sulla dinamiche famigliari. 205 
Diamo ora spazio ad un ultimo confronto con la sociologia individualista. Ad un primo 
sguardo potrebbe infatti sembrare che essa pure, con il suo rifiuto di concetti collettivi, rigetti il 
trascendentalismo di cui sopra a favore di una teoria realista del sociale. Per mostrare che le 
cose non stanno in questo modo, esaminiamo il modo in cui i teorici individualisti 
concettualizzano il sociale, essendo proprio questo l'oggetto del contendere. Scegliamo di 
analizzare il breve contributo, dal significativo titolo: La costruzione normativa della società, di 
Heinrich Popitz/06 professore di sociologia all'università di Freiburg in Breisach e allievo di 
201 Naturalmente il concetto di nuovo è in toto relativo: il protestantesimo nato da quel pessimista agostiniano che era 
Martino Lutero riproponeva un così vecchio problema che ci si era già dimenticati di averlo risolto. Cfr. G. K. 
Chesterton, 1998a, pp. 162-167. 
202 Cfr. G. Pollini, 1995, p.16. La scelta, pressoché esclusiva, di questa interpretazione volgare della tesi weberiana 
come termine di comparazione ha un duplice significato. In tale unilaterale versione essa è penetrata nel pensiero 
comune, tanto da poterla sentire riecheggiare persino nei bar, quelli più incolti naturalmente esclusi ... 
203 M. Weber, 1904-5. Cfr, anche la prefazione di Giorgio Galli a M. Weber, 1983 
204 Un interessante percorso di riformulazione in termini relazionali di questa tesi weberiana è offerto da Colozzi, 1999: 
129-147. 
205 Cfr. G. S. Becker, 1981 e 1983. 
206 H. Popitz, 1980, p.l-19. Le citazioni da H. Popitz, 1980 sono tutte tradotte dall'Autore della presente tesi. Cfr. anche 
H. Popitz, 1967. Questo breve saggio, parimenti interessante, è dedicato al concetto di ruolo sociale. 
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Theodor Geiger, 207 sia per il suo valore sia per la stretta relazione che intrattiene con le 
analoghe teorie dei più noti J. S. Coleman e Karl Dietrich Opp. 208 Per il tipo di verifica che ci 
proponiamo di svolgere, il riferimento a questi autori sarà sufficiente. A nostro parere l'aspetto 
teoretico discriminate sarà il seguente: gli individualisti metodologici devono dimostrare di non 
subire nell'opposizione il problema hobbesiano dell'ordine, la cui forma dipendeva, come 
abbiamo visto, dal completo rovesciamento dell'antropologia classica. Detto questo, 
sembrerebbe doveroso risparmiare altre parole e chiudere il discorso: non sono infatti gli 
individualisti i primi difensori di una concezione onirica dell'uomo, dominato dalle passioni, la 
cui felicità risiederebbe nel procedere di brama in brama? La stessa ambiguità 
presupposizionale che tuttavia li può far cadere nell'operazionalismo, apre lo spazio alla 
possibilità di un'evoluzione diversa, certo non senza forti discontinuità nella concezione di 
libertà, razionalità e spiegazione sociale. 
La questione dell'emergenza o meno del sociale dalle azioni individuali è impostata nel 
modo consueto: se si concepiscono gli individui e le loro azioni solo come parti della società il 
problema, osservato dal punto di vista delle parti, è come esse possano coordinarsi in modo 
stabile. La soluzione sistemica classica, 209 già presentata sopra, implica tuttavia un principio di 
azione diverso da quello della scelta razionale, del tipo "le persone si comportano secondo 
norme sociali'1210, che non può quindi essere senz'altro accettato, anche solo per il rischio di 
deriva irrazionalista che esso comporta. Il modo per accordare la necessità di ordinamenti 
normativi, condizione reputata minima per l'esistenza di una società e lo schema di azione 
razionale dei soggetti, è argomentare che gli attori stessi, nelle loro scelte razionalmente 
comprensibili, sono costruttori delle norme che regolano le loro azioni. Già si può intravedere 
la possibilità a cui alludevamo: l'atto di costruire norme a cui sottomettere le proprie azioni, 
come quello, che nella più completa trattazione di J. S. Coleman occupa uno spazio altrettanto 
importante, di dare fiducia ad un altro attore o di trasferire ad altri il controllo su alcune 
proprie azioni, non è in se stesso immediatamente riducibile ad una scelta utilitaristica che 
promana da un individuo come lo conosce la teoria della scelta razionale. Dicendo ciò, 
prendiamo certamente in contropiede l'argomentazione di J. S. Coleman: come già abbiamo 
visto egli infatti introduce questi fatti schiettamente sociali, come la fiducia, per dimostrare di 
poterli soddisfacentemente comprendere con il suo modello esplicativo, lasciando in ombra 
invece proprio l'aspetto più interessante, se realmente l'azione individuale secondo RC faccia 
emergere quella socialità, che J. S. Coleman spavaldamente spiega in quel modo. Sembra che 
il sociologo di Chicago ragioni così: se, presupponendo un individuo dominato dalle passioni, si 
riesce a spiegare le relazioni e i sistemi fiduciali, tanto più allora avremo successo se, 
207 Cfr. T. Geiger, 1987. 
208 K. D. Opp, 1983. Questo Autore insegna all'università di Lipsia ed è tra i maggiori teorici dell'azione razionale in 
ambito tedesco. 
209 Non Luhmann, chiaramente. 
210Cfr. J. J. S. Co1eman, 1995,: 312. S. Lindenberg, 1985, pp. 101-102 parla in questo caso di SRSM (Socialized Role-
playng Sanctioned Man). 
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avvicinandoci alla realtà, assumessimo un principio di azione meno egoista. In vista della 
utilizzazione pratica, in politica sociale per esempio, delle conoscenze acquisite in questo 
modo, considerare i cittadini dei puri e semplici egoisti non potrà che essere un vantaggio: se 
poi essi non lo fossero, o non esclusivamente, tanto meglio per noi e loro. In questo modo si 
suppone un continuum egoismo-altruismo multilivello che non è meno irreale del modellino 
utilitarista: non è insomma con qualche elemosina di valori e buoni sentimenti che si lascia il 
mondo dei sogni antropologici per la realtà. J. S. Coleman appare in questo modo 
perfettamente inserito nella scienza sociale postivista e nella contraddizione propria di RC tra 
spiegazioni reali ed epistemiche. 
Popitz, come il titolo del suo libercolo chiarisce, sostiene la tesi della costruzione normativa 
della società attraverso le azioni individuali dei suoi componenti. Seguiamo quindi la sua 
argomentazione: "Ciò che intendiamo o possiamo intendere con il concetto di società non è 
delimitabile. In via minimale presupponiamo però che più uomini sono tra loro relazionati 
(costituiscono una unita sociale211 N.d.R.) quando orientano vicendevolmente il loro 
comportamento. [ ... ] Io oriento il mio comportamento verso un altro non significa che io faccio 
quello che l'altro vuole. Ma io prendo una decisione su che cosa io faccio o non faccio avendo 
riguardo dell'esistenza, del comportamento passato e futuro degli altri; e mi lascio più o meno 
determinare da queste considerazioni. "212 Popitz parte quindi correttamente dalla percezione di 
unità empiriche: dalla specificazione del weberiano orientamento all'altro si capirà se esso 
rimane connotato individualisticamente oppure si apre realmente all'alterità. Questo 
orientamento all'azione si può articolare, secondo Popitz in quattro aspetti. 
In primo luogo è necessario alla produzione di sistemi di interazione non elementari che gli 
attori indirizzino il loro comportamento non solo a quello presente o passato dell'altro ma 
anche a quello futuro. Ciò richiede un grado minimo di fiducia nei confronti dell'altro, l'assenza 
della quale eliminerebbe tutte le relazioni che non avvengono in perfetta contemporaneità, e la 
possibilità di prevedere con una certa probabilità l'azione altrui in una data situazione. Proprio 
queste asimmetrie temporali nell'esposizione a dei rischi sono anche per J. S. Coleman 
all'origine della necessità di rapporti fiduciali. Ma la fiducia, per quanto lo studioso sociale o 
l'attore sociale strategico stesso sia conscio della sua indispensabilità come risorsa, non può 
essere prodotta strumentalmente. Se invece l'ipotesi è questa, è chiaro che il modello perde 
contatto con la realtà in un punto decisivo, o perché non è in grado di capire come veramente 
nasce una relazione di fiducia tra attori sociali o perché chiama tale qualcosa che fiducia non è, 
ma solo assunzione calcolata di un rischio. Si cade così in spiegazioni sociologiche che 
presuppongono l'essenziale al fine di comprendere ciò che è del tutto secondario. Il secondo 
elemento concerne l'operazione di rendere prevedibile i propri comportamenti. Scrive Popitz: 
211 Scrive H. Popitz, 1996: 92: "Ovunque gli uomini si mettano insieme, ovunque orientino quotidianamente il loro 
comportamento sugli altri, nascono delle unità sociali." Il riferimento alla definizione weberiana di azione sociale è 
manifesto. Solo unità sociali con determinate caratteristiche (si riproducono, hanno un ordinamento normativo e 
assicurano la sua continuità) costituiscono una società. 
212 H. Popitz, 1980: l. 
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gli attori sociali "rendono il loro comportamento prevedibile, sottomettendolo a delle 
regolarità"213 collettivamente prodotte definendo dei criteri di equivalenza, astratti dalla 
complessità di situazioni e possibili modalità di azione. Davanti ad un semaforo l'aspetto 
rilevante è il rosso e l'arrestare l'auto, e non la pioggia od il sole e suonare il clacson. 
"Costruire regolarità sociali di comportamento significa porre come uguali sequenze di atti in 
situazioni poste come uguali."214 Si tratta di un meccanismo generalizzato di 
istituzionalizzazione normalmente implicito, che riemerge nelle situazioni particolari di 
estraneità culturale, di radicale novità o sconvolgimento di regolarità consensuali. Il problema, 
che non è affrontato, è quello sui criteri che presiedono all'emersione di queste convenzioni: J. 
S. Coleman ad esempio ammette solo criteri casuali e d'interesse, confermando la sua 
volontaria cecità verso la natura umana. 
L'interesse verso il comportamento atteso è il terzo aspetto del modello di Popitz. "Le 
aspettative, che determinano gli orientamenti del comportamento, sono qualcosa di più di un 
semplice calcolo della probabilità. Noi vogliamo ciò che ci attendiamo, o lo temiamo. 
Aspettative di comportamento sono per lo più ottative. 215 Sono legate a valutazioni di valore, 
desideri, richieste."216 Si ritrova in ciò un'ombra piuttosto pallida dell'eccentricità su cui insiste 
Plessner nella sua caratterizzazione dell'uomo, che è del tutto fraintesa e impoverita se intesa 
in termini utilitaristici, come lo è, al fine di una più facile assiomatizzazione del modello. 
Connesso a questo aspetto, quarto elemento essenziale, e non solo eventuale, 
dell'orientamento sociale dell'azione è la disponibilità, da parte degli attori, a sanzionare i 
comportamenti che tradiscono le aspettative sociali in una data situazione: essa comporta la 
disponibilità ad assumere su di sé costi talvolta rilevanti al fine di riprodurre, o mantenere, un 
bene collettivo, i cui utili per sé possono essere esigui o solo a lungo termine. 
Attraverso questi quattro aspetti, la cui presenza non è in ogni caso necessaria ma senza i 
quali si ridurrebbe di molto la gamma di azioni sociali possibili, diventa chiaro il legame tra 
orientamento dell'azione e costruzione di ordinamenti normativi. "Nel momento in cui 
indirizziamo ciò che facciamo alle regolarità di comportamento attese di altri e questo 
orientamento guadagna importanza ottativa e implica la disponibilità a sanzionare, noi 
costruiamo norme217 sul comportamento di altri e reciprocamente sul nostro 
comportamento."218 Si può aggiungere a ciò la considerazione che la stessa possibilità di 
spiegare razionalmente le azioni in un contesto sociale è in stretta connessione con l'esistenza 
di regolarità di comportamento: agire in modo razionale è uno dei modi219 per rendere 
213 Jdid.: 4. 
214 Jdid.: 5. 
215 Traduciamo così il termine originale desiderativ per conformità alla traduzione italiana di un altro scritto di Popitz. 
Cfr. Popitz, 1996: 93. 
216 H. Popitz, 1980: 8. 
217Popitz di seguito restringerà la definizione nominale di norma alle due sole caratteristiche di regolarità e sarJZione. 
218 H. Popitz, 1980: 11. 
219 Agire secondo tradizione o abitudine sono altri modi possibili, senza poter escludere che producano comportamenti 
spiegabili razionalmente. 
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comprensibile, e quindi anche prevedibile, ciò che si compie, favorendo interazioni più 
complesse durature. Ciò, a seconda delle situazioni, è più o meno negli interessi degli attori ed 
è altrettanto variabilmente tollerato socialmente 220 , in forza del meta interesse, diciamo noi, dì 
far funzionare il gioco sociale, escludendo quegli attori che lo rovinano con troppa 
imprevedibilità. I teorici utilitaristi, in particolare Karl Dìetrich Opp,221 che definisce le norme 
"attese dichiarate" come pure J. S. Coleman, specificano la teoria di Popìtz postulando 
espressamente che gli attori costruiscano o perpetuino norme per massìmizzare 
intenzionalmente il proprio interesse: ciò permette loro una più facile formalizzazione e 
operazionalizzazione dei modelli di produzione normativa. 
Dal nostro punto di vista, lasciando da parte, per le ragioni già esposte, se questa teoria 
sia una risposta adeguata al parsonsiano dilemma utìlitarìtistico, ci sembra che Popitz, e 
soprattutto Opp e J. S. Coleman, non riescano ad uscire da una connotazione individualistica 
dell'azione. L'azione diventa sociale solo in quanto produce cose sociali, come le norme, ma 
non perché in essa stessa emerge una socialità, che è la causa più probabile di quelle cose 
sociali che si ritiene emergano dalla combinazione di azioni individuali razionali. 
Se in Popitz c'era ancora uno spazio aperto, in J. S. Coleman prevale chiaramente la 
ragione utilitaristica: siccome servono delle regole, è bene giocare in modo da produrle, 
sanzionando chi non solo le infrange occasionalmente ma soprattutto chi impedisce la loro 
emersione. La sociologia assolverà al suo compito individuando le condizioni nelle quali questo 
«bisogno di norme efficaci», o la produzione dì fiducia, o il trasferimento del controllo sulle 
azioni, o le innumerevoli altre risorse che sono necessarie per il funzionamento della società 
emergono. Tolto l'enigmatico capitolo sul sé, che conferma l'operazionalismo di J. S. Coleman, 
che per includere le deviazioni dalla razionalità nel suo modello teorico inventa delle strutture 
interne al sé, solo in un'occasione, però molto significativa, questo dominio dell'azione 
strategica, fittizia o reale che sia, viene spezzato. Lo ricordiamo perché contraddicendo la 
nostra interpretazione del modo di teorizzare il sociale in J. S. Coleman, limitatamente 
all'ambito della famiglia, componente della struttura sociale in cui non domina l'azione 
orientata ad un fine ma piuttosto vi è l'interesse a non agire per interesse/22 non fa che 
confermare l'ambiguità della fondazione della teoria sociale del sociologo di Chicago. Per la 
prima volta in questi capitoli J. S. Coleman scrive, non solo come vuota espressione linguistica, 
di persona integrale, scostandosi dal modellino antropologico individualista. Si tratta del 
ventiduesimo capitolo di Foundation of Social Theoif23 in cui J. S. Coleman deve trattare 
dell'inserimento delle nuove generazioni, dei bambini e dei giovani, nella nuova struttura 
22'1>opitz porta l'esempio dei giochi d'azzardo, nei quali appartiene alle regole rendere imprevedibile il proprio 
comportamento. La misura di prevedibilità varia tra società è può essere osservata dal grado di astrazione con cui si 
pongono uguali dei comportamenti in situazioni poste come uguali. 
221 K. D. Opp, 1983. Questo autore insegna all'università di Lipsia ed è tra i maggiori teorici dell'azione razionale in 
ambito tedesco. 
222 Analogo a ciò che in termini sistemici si direbbe la funzione di ciò che non ha funzione, come il già citato Spaemann 
a proposito della funzione della religione. 
22 J. S. Colernan, 1995: 335-373. 
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sociale, caratterizzata per il notevole aumento di interazioni tra persone naturali e 
corporazioni, in particolare quelle artificiali orientate ad un fine, di cui aveva scritto nel capitolo 
ventesimo. Prima conseguenza di questo incremento sarebbe un corrispondente decremento 
degli investimenti in capitale sociale, che potrebbe mettere a rischio la riproduzione della 
società. In questo tipo di interazioni la persona naturale non interessa in quanto tale, 
interamente, ma solo in quanto occupante una posizione sociale, a cui competono precisi ruoli; 
se vengono meno quindi le interazioni in cui vi è questo interesse integrale per il bambino, 
come quelle con corporazioni originarie come la famiglia e le chiese, difficilmente egli diventerà 
un essere morale (sociale). Certo J. S. Coleman non esclude in linea di principio che la società 
si doti di corporazioni artificiali di questo tipo, che possano sostituire parzialmente, come già 
ne esistono, non senza conflitti, su cui pure si sofferma, o persino totalmente l'azione delle 
corporazioni originarie. Ciò non toglie che questo sbilanciamento sia già avvenuto e sia 
all'origine di vaste manifestazioni di deviazione dalla razionalità come la debolezza di volontà e 
il conseguente prevalere di interessi a breve termine su quelli a lungo termine. Chiudiamo 
questo lungo capitolo con questo bilancio dell'avventura dell'individualismo metodologico, che 
popperianamente manteniamo in attesa di una sua falsificazione, alla condizione che abbiamo 
già indicato. 
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PARTE SECONDA: LE SOCIOLOGIE DELLA RELIGIONE 
O. Introduzione alla seconda parte 
Con questo capitolo dobbiamo compiere un passo decisivo di avvicinamento all'oggetto 
proprio della nostra ricerca, un passo che renderà possibile la verifica delle prime ipotesi 
basilari sull'evoluzione del sottosistema religioso. Bisogna recuperare il dibattito sulla ICS1 e 
confrontarlo con la relativamente nuova ipotesi della FRR/ elaborare il rapporto tra questi due 
fenomeni e predisporre gli strumenti di analisi dei dati che sono stati già raccolti sulla 
dimensione religiosa della società in esame. Non possiamo tuttavia fare questo balzo in avanti 
senza assicurarci alle fondamenta poste nel capitolo precedente: a questo scopo si deve 
chiarire al contempo quale sia il rapporto tra sociologia e religione e poi quale sia l'oggetto e il 
metodo della sociologia della religione. Nel fare ciò ci dobbiamo confrontare con una scienza 
sociale strettamente legata, già dall'atto di fondazione, all'idea di secolarizzazione e che fatica 
a distaccarsene coerentemente. Scrive Danièle Hervieu-Léger: "Se questa idea si è imposta 
con tanta forza è perché rispondeva perfettamente ai bisogni epistemologici della sociologia 
nascente: in realtà, la sociologia ha cominciato a costituirsi pensando la questione dei rapporti 
tra la religione e lo sviluppo delle società moderne. Se tale domanda è tanto rilevante nel 
pensiero dei padri fondatori della sociologia è per il fatto che s'imponeva necessariamente ad 
una disciplina il cui obiettivo era (e continua ad essere) di render conto dei fenomeni sociali sul 
terreno del sociale e dunque senza ricorrere all'idea di un qualsiasi intervento extra-umano 
nella storia. La sociologia non poteva pensare se stessa senza interrogare quei modi religiosi di 
pensare il mondo e la storia ai quali cercava di sottrarsi. "3 La possibilità di staccare la 
1 Sono disponibili molte rassegne bibliografiche sul dibattito sul ICS: noi abbiamo apprezzato l'intervento di Casanova, 
Diotallevi, Colozzi, Luhmann. Altri contributi di interesse sono riportati in bibliografia. Ricordiamo solo Tschannen, 
1991; Swatosjr. e Christiano, 1999 
2 Non è poi ormai così nuova, tanto che c'è stato tutto il tempo perché si potesse formare un paradigma della 
neosecolarizzazione. Cfr. Yamane, 1997. 
3 Hervieu-Léger, 1986: 165. Scriviamo «paradigma classico della secolarizzazione» (ICS) per riferirei a questo 
presupposto/giudizio perché riteniamo, per le ragioni già esposte in precedenza, che esso rimanga attivo al di là delle 
formulazioni, spesso ben più precise e circoscritte, di cui questo paradigma è stato fatto oggetto e a cui comunemente ci 
si riferisce nella letteratura quando si parla di concezione classica di secolarizzazione. Con ciò evitiamo inoltre di 
immischiarci in un dibattito tra vecchio, nuovo e mediano paradigma, spesso un dialogo tra sordi, denotato da una 
indecidibilità radicale proprio per la sguardo poco teoretico e generale. Lasceremo questo dibattito nell'ambiente delle 
nostre riflessioni, riservandoci di riferirei ad esso quando qualche sua comunicazione metta in risonanza questo nostro 
sistema. Per un esempio di dialogo tra sordi cfr. F. Lechner, 1996a e 1996b; Stark e Iannaccone, 1996; (l dibattito sul 
caso neerlandese) lannaccone, 1996a e 1996b, Hadaway e Long Marler, 1996, Hoge, 1996 (Il dibattito, sulla critica di 
lannaccone alle analisi statistiche sulla crescita delle corporazioni ecclesiastiche) ; come anche i precedenti interventi 
della «pietra di scandalo»: cfr. Iannaccone, 1990, 1992 e 1995. È questo un dialogo tra sordi perché fondato su 
argomenti statistici. Un ricercatore può certo vedere i limiti statistici delle proprie analisi (ed è la cosa più semplice) e di 
quelle altrui (ed è ancora più facile); ma non ha, senza una teoria,nemmeno la possibilità di intuire quale sia la realtà che 
entrambi, distorcono. A meno che non si voglia rendere tanto autopoietica la sociologia della religione da indurla a 
considerare che essa inizi in presenza della matrice dei dati e che tutto il lavoro dei suoi attori consista nel giocare con 
essi ottenendo i migliori risultati infrangendo il minor numero di regole del gioco (perché bisogna pur dirlo, chiunque 
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sociologia da questo legame senza compromettere il suo statuto epistemologico, anzi 
chiarendolo e migliorandolo, è sinteticamente ciò che abbiamo voluto mostrare nel secondo 
capitolo: si tratta ora di compiere quest'opera alla luce di un caso concreto. 
Abbandonare il paradigma della secolarizzazione significa affermare che è ancora possibile, 
anche in un contesto sociale moderno, un'esperienza sociale della trascendenza: quanto e 
come essa si esplichi, dovrà essere appurato empiricamente. Allo scopo di comprendere 
meglio, liberi dal pregiudizio modernista, il nostro oggetto di ricerca, giova pertanto ricordare 
da subito la distinzione fondamentale di Voegelin tra «anima aperta» e «anima chiusa» 
all'esperienza della trascendenza che costituisce il nostro criterio interno di giudizio del 
fenomeno in esame e la base della continua ed inesauribile rilevanza per la sociologia teorica, 
empirica e pratica, dello studio della religione, come forma sociale di questa apertura al 
trascendente. Questa distinzione sostituisce l'opposizione moderna tra immanenza e 
trascendenza separate, senza possibilità di partecipazione, che è strettamente connessa con 
l'idea classica di secolarizzazione e mantiene una forte influenza sul pensiero contemporaneo. 
Tale nuova distinzione può incontrare un'interpretazione della storia contemporanea, che ha 
una attinenza ideale con il nostro oggetto di ricerca, espressa in questi termini da Clément su 
Avvenire: "La morte successiva del Dio della cristianità chiusa e dell'uomo dell'umanesimo 
chiuso ci permette quindi, oggi, di riaffermare con forza rinnovata il mistero del Cristo e della 
divino-umanità. I pensatori russi avevano già anticipato questo movimento. Per un lungo 
periodo l'accento era stato posto sul divino, anche a costo di schiacciare l'umano e la libertà. 
Poi l'umano ha minacciato di schiacciare il divino. Ora andiamo verso l'incontro del divino e 
dell'umano. L'unico umanesimo valido è il divino-umanesimo. Ciò significa che il fine dell'uomo 
è Dio e che il fine di Dio, se posso osare dirlo, è l'uomo. Proprio in questo divino-umanesimo si 
trova una delle chiavi del nuovo millennio."4 
0.1. Alcune precisazioni 
Non sarà inutile una prima precisazione, che eviti molti fraintendimenti. L'esclusione della 
causa prima, a cui alludeva Hervieu-Léger nel passo sopra riportato scrivendo di «qualsiasi 
intervento extra-umano», consegue già dall'oggetto formale della sociologia generale e di 
quella religiosa in particolare. In caso contrario, includendo cioè queste cause prime, si farebbe 
filosofia teologica e teologia della storia, che non ci competono in questa sede, anche se non si 
deve nemmeno scartare la possibilità di stabilire relazioni di comunicazione tra queste 
discipline e la sociologia stessa. L'errore positivista, che continua nella corrente sociologica 
vincente, è stato quello di trasferire questa esclusione all'oggetto materiale stesso e a partire 
da questo nuovo oggetto, immanentisticamente pensato, ripensare l'oggetto formale delle 
abbia condotto analisi statistiche sa quante regole devono essere infrante!). Il dialogo tra sordi si è infilato in un vicolo 
c teco. 
4 In Avvenire, 11 settembre 2003. 
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scienze umane in modo da renderlo compatibile e soggetto ai metodi elaborati con successo 
dalle scienze naturali. Si spaccia un pregiudizio sull'uomo per condizione imprescindibile 
dell'autonomia disciplinare. Abbiamo sottolineato che questo errore ha riguardato soprattutto 
l'antropologia, ripercuotendosi quindi pesantemente nella società, che si apre alla trascendenza 
attraverso le persone di cui è intessuta. Certamente, lo ribadiamo, nessun tipo di sociologia 
può conoscere la trascendenza e la sua eventuale azione nella storia e nelle società ma, 
mentre la sociologia positivista è condannata a non poter vedere di non vedere, la nuova 
scienza sociale può vedere di non vedere. Può assumere cioè il punto di osservazione 
dell'anima aperta. La scienza positivista non può vedere l'esperienza della trascendenza 
compiuta dall'uomo, e la deve quindi reputare epifenomenica 5 e frequentemente ridurre a 
qualche cosa d'altro (in questo senso Freud segna un limite estremo del positivismo, rispetto al 
quale coloro che lo seguirono dovettero piuttosto retrocedere che avanzare, pena la perdita di 
ogni plausibilità scientifica della loro azione) mentre la nuova scienza sociale è in grado di 
riconoscerla in quanto tale e, osservandola dal lato immanente, studiarne i suoi effetti sociali. 
Paradossalmente l'esito dell'errore positivista è che proprio coloro che escludono la 
trascendenza pretendono poi di conoscerla esaurientemente per riduzione ad altro. Al fine di 
completare questo quadro sintetico ricordiamo che l'esito più elaborato e intelligente, 
sociologicamente molto rilevante, di questa immanentizzazione, è il costruttivismo 
luhmanniano, il cui guadagno rispetto alla realtà mondana stessa, non già alla sovra-
mondanità, è di riuscire a vedere di non vederla. Ogni volta che Luhmann tenta di trovare un 
sostegno empirico alle sue tesi, questo strabismo accentuato si fa notare. Per citare un solo 
esempio, tratto da Religion der Gese/lschaft, secondo il sociologo di Bielefeld gli scismi 
medioevali, intesi quale differenziazione delle confessioni e dei sistemi ecclesiastici, sarebbero 
la nota conseguenza della difficoltà organizzativa del controllo della comunicazione teologica 
scritta, particolarmente estravagante nel Medioevo.6 Buona parte delle «spiegazioni» 
luhmanniane sono traduzioni nel suo linguaggio di constatazioni del tutto note: ciò consegue 
dal carattere di nuovo paradigma della teoria dei sistemi sociali di Luhmann, che andrà quindi 
valutata secondo criteri diversi da quelli utilizzati per le semplici ipotesi esplicative. 
Se tutto ciò riguarda la sociologia generale, essendo in essa non trascurabile la dimensione 
religiosa, riveste un significato ancora più pregnante in sociologia delle religione, che si occupa 
specificatamente di questa relazione tra immanenza e trascendenza e dei suoi effetti sociali 
sulla storia e sulla società. Ci permettiamo di insistere sulla differenza tra le due nozioni di 
scienza sociale alla luce di un esempio quanto mai banale. Se alla sociologia positivista non 
interessa tanto la scoperta di cause, concetto che rimane troppo metafisica, quanto di 
correlazioni statistiche che fondino, con un certo grado di confidenza stocastica, delle 
5 Cfr. Martin, 1978, 1991. Scrive: "La cosa peggiore di tutte, secondo me, è un diffuso epifenomenalismo che dichiara 
selettivamente, oppure in linea di principio, che la religione è in realtà qualcosa come, ad esempio, frustrazione politica, 
o nazionalismo, in modo che essa possa adattarsi ai dettati della teoria socio logica scelta" ( 1991: 465-6) 
6 Cfr. Luhmann, 2000: 140. 
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previsioni, allora quando essa constata empiricamente che la frequenza alla messa domenicale 
è in relazione negativa con il tasso di suicidi, ne deduce che è un bene che le persone ad una 
data ora della domenica mattina, che l'organizzazione religiosa ha il compito di stabilire, 
entrino in una chiesa e vi rimangano per circa quaranta minuti in media. Solo se, in seguito ad 
indagini più particolareggiate, si scoprisse che l'effetto constatato è più forte per i frequentatori 
di un edificio ecclesiastico piuttosto che di un altro, allora avrebbe senso chiedersi quali altri 
fattori, interni alla pratica religiosa o esterni ad essa, come agenti di autoselezione dei 
praticanti, influenzino il comportamento che si intende prevedere. Naturalmente quanto più 
completa e generale è una teoria, tanto maggiore sarà il numero degli elementi considerati, 
costringendo la teoria che aspiri alla completezza a cercare un punto di osservazione esterno a 
questa totalità. Questa operazione paradossale, una delle utopie conoscitive individuate da 
Kutschera7 , è resa plausibile tramite l'invenzione di un nuovo lessico e di una nuova 
grammatica, che generino proposizioni sufficientemente complesse ed astratte da nascondere 
il paradosso. Nuovi solo in senso relativo chiaramente: in Luhmann il linguaggio è preso a 
prestito dalla biologia nel tentativo, mai deposto nella nostra disciplina, di unificare il fisico e lo 
psichico in un'unica teoria. 8 Il tipo di spiegazioni prevalente in questo ambiente concettuale è 
quello funzionale (più precisamente, all'interno di presupposti evoluzionistici, si dovrebbe dire 
funzionale-genetico); nei prossimi capitoli tratteremo ampiamente i problemi che questo tipo di 
spiegazione solleva nella sociologia e in particolare nello studio della religione. Essa nasconde 
la sua condizionatezza dietro a una pretesa di assolutizzazione di ogni elemento del sistema, 
visto esclusivamente per la sua funzione: persino la risurrezione può essere giudicata 
disfunzionale e si può consigliare di conseguenza l'eliminazione dalla propria autoriflessione (la 
dogmatica) di questo «mito aggiuntivo». 
La nuova scienza sociale, più interessata a comprendere il modo con cui la persona umana 
si attua nella società costruendola e solo secondariamente alle prestazioni previsionali, userà 
degli indicatori esterni di rapporto immanenza-trascendenza per comprenderne le forme sociali 
ed il contributo che esse danno alla morfogenesi della società e alla inscindibile realizzazione 
della persona umana. Questa conoscenza le è accessibile non solo per mezzo di indagine 
statistica ma per la razionale conoscenza dell'uomo, diacronica e sincronica. Esclusa 
quest'ultima, non stupisce che non resti altro che registrare le correlazioni statistiche tra 
individui ignoti o al più pensati in modo onirico secondo i molteplici modelli antropologici 
riduzionisti. 
0.2 Le indagini EVS-WVS 
La maggior parte delle analisi che condurremo, così come delle conclusioni che proveremo 
a tirare, si basano invece su dei dati empirici eterogenei rispetto alle condizioni sopra 
enunciate. Per questo, lasciando alle appendici alcuni informazioni salienti, unite ai questionari, 
7 Cfr. Kutschera, 1998: 48-65 
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e rimandando ai vari centri di ricerca responsabili dei progetti EVS e WVS per notizie più 
particolareggiate e tecniche, abbiamo ritenuto opportuno inserire nella introduzione a questa 
seconda parte delle osservazioni personali, nate dalla frequentazione con queste matrici di 
dati, sulle caratteristiche della metodologia EVS e WVS. 
I due consorzi di ricercatori e università, europee e mondiali, nati attorno a queste due 
indagini sui valori, sono un caso unico per ampiezza e durata, nel panorama frammentato della 
ricerca empirica. Questa triplice ampiezza (geografica, storica, sociale) nel momento che li 
contaddistingue dai tanti piccoli progetti scollegati segna anche i limiti teoretici e metodologici 
di questo approccio. Senza dimenticare i meriti, di cui godiamo «immeritatamente», ci sembra 
utile soffermarci ora su questi limiti. EVS e WVS sono notoriamente grandi cantieri aperti ai 
quali, nel corso degli anni, hanno collaborato moltissimi ricercatori, proveniente da tutto 
l'ampio spettro delle specialità sociologiche, accumulando esperienza e conoscenze che 
sarebbe ben pretestuoso ritenere di poter criticare a buon mercato. Loro caratteristica comune 
è l'intenzione di elaborare uno strumento di rilevazione solido, ampio e a due nuclei 
concentrici: il primo comune a tutto il globo terrestre, sì da permettere la più esatta possibile 
comparazione sincronica e diacronica dei risultati, il secondo tripartito (non disgiuntivamente): 
una parte solo europea e altre due parti, una opzionale (variabili «o»), l'altra caratterizzante 
(variabili «c»), che compaiono a volte anche nelle indagini mondiali. Parente ma non congiunto 
di WVS/EVS, con alcuni geni comuni (domande) è poi GSS. Primo tratto essenziale è quindi la 
intentio comparationis. 
A ciò si aggiunge una seconda nota, molto marcata in WVS, che concerne il forte peso che 
in esso esercita la teoria sul postmaterialismo di Ronald Inglehart, il padre fondatore più noto 
di WVS. Il caso in se stesso è pure molto interessante: un sociologo formula una grande 
modello di mutamento sociale e contribuisce a costruire un progetto capace di falsificare nel 
tempo le sue ipotesi fondamentali. Si potrà eccepire sul modo in cui ciò avvenga, come già 
abbiamo fatto, ma si deve riconoscere questa unicità di costruzione modellistico-empirica. 
Queste due scelte (la grande comparazione e l'opposizione materialismo - post 
materialismo) comportano tuttavia dei costi rilevanti, che cercheremo ora di evidenziare 
brevemente. L'intento comparativistico, fondato sulla clausola coeteris paribus, tanto 
indispensabile quanto irrealistica, visto che ciò che non si può controllare è ben più di quanto lo 
si possa, e sarebbe ingenuo credere che bastino la stocasticità di un campione o la 
ponderazione dei casi a creare omogeneità, spinge i ricercatori a escogitare strumenti di 
rivelazione identici, che consistono quasi esclusivamente in domande di un questionario 
somministrato ad un campione variamente casuale della popolazione di una nazione, che 
possano funzionare nei contesti sociali e culturali più vari esistenti al mondo. La ragione di 
questi sforzi è del tutto comprensibile, tanto questo modo di procedere, condizionato 
dall'analogia con le scienze naturali, per cui la domanda è equiparata ad uno stimolo costante 
8 Per una rassegna completa dei limiti logico-filosofici di questi tentativi cfr. Kutschera, 1993. 
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a cui, coeteris paribus, le diverse decine di migliaia di intervistati in tutto il mondo rispondono 
in modo intelligibilmente diverso, ma non altrettanto chiara è la perdita di informazioni che 
l'analogia con le scienze naturali comporta. Noi riteniamo ad esempio che vi sia un'alternativa 
altrettanto efficace ma molto meno costosa in termini di presupposti e di perdita di 
informazioni. 
La stessa possibilità di confronto si può infatti raggiungere per «analogia di 
proporzionalità», confrontando non le risposte a domande tutte uguali, ma le relazioni tra le 
risposte date a domande diverse, in quanto formulate all'interno delle categorie del rispettivo 
ambiente culturale e religioso in cui l'intervistato si trova. Anticipiamo un solo esempio, a fini 
chiarificatori: non riteniamo abbia molto senso confrontare la frequenza alle funzioni religiose 
tra popoli di confessione o di religione diversa, a meno che l'informazione che si cerchi non sia 
quella concernente l'uso del tempo o lo stato di segregazione sociale di specifiche comunità 
religiose. Ma se invece si considera la frequenza ai riti un indicatore di religiosità, utile per 
confrontare americani o europei, ortodossi o cattolici, non si possono ignorare almeno due 
aspetti: che le rispettive chiese stabiliscono, o meno, norme di comportamento a riguardo, 
sanzionandole quindi in modo differente e che detta norma è stata variabilmente accettata, 
nella sua evoluzione storica, dalla società in cui questa chiesa è inserita e dall'individuo 
intervistato, a prescindere dal suo stesso comportamento effettivo. Non tutto ciò può essere 
naturalmente appurato, tanto meno se si volesse indagare la genealogia e lo sviluppo di queste 
norme ecclesiastiche e sociali e la loro interazione con l'ortoprassi, ma non è neppure possibile, 
come è uso non solo nella rilevazione dei dati ma anche nella loro analisi, ignorare totalmente 
questi quozienti, quasi che fossero costanti e uguali a uno in tutte le società della storia e del 
mondo. A chi inoltre potrà obiettare che si tratta di una inutile complicazione, irrilevante per la 
conoscenza comparativa della società mondiali, tanto che tutto sommato si riesce a 
distinguerle nelle loro caratteristiche fondamentali anche senza creare ulteriori problemi alla 
ricerca empirica, si può mostrare facilmente che solo grazie alla censura universale e alla 
vaghezza dei concetti, tale irrilevanza è sostenibile metodologicamente e sostanzialmente, per 
cui ad esempio non fa problema a nessuno considerare i paesi cattolici europei più religiosi, o 
più resistenti alla secolarizzazione, solo perché la media di frequenza ai riti è più alta che negli 
stati a maggioranza ortodossa, dove talvolta risulta essere veramente irrisoria. Nelle sezioni 
specifiche dedicate all'analisi delle diverse dimensioni della religiosità, avremo modo di 
discutere più ampiamente queste ingenuità, che del resto si trovano in molti altri strumenti di 
rilevazione, anche là dove lo spazio dedicato a questo tema è maggiore. 
Ma ancora più costoso è il condizionamento dell'indagine sui valori, soprattutto dell'analisi 
dati, causato dalla teoria sul postmaterialismo di Ingelhart. Non discutiamo i pregi che una tale 
visione bifattoriale (razionalizzazione e autoespressione) ha nel comprendere globalmente e 
rappresentare graficamente il modo in cui le singole nazioni recepiscono e reagiscono alla 
modernità nelle sue due fasi principali, ma non possiamo non vedere due enormi limiti. Il 
primo è che Ingelhart trova non solo, il che sarebbe quasi normale, ciò che cerca, ma persino 
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non può trovare ciò che non cerca, il che, per quanta poca stima nutriamo per il criterio di 
falsificabilità popperiano, non può essere accettato. Nello spazio bidimensionale ingelhartiano 
valgono necessariamente le opposizioni, chiedendo comprensione per le espressioni troppo 
generiche, tra fede e ragione e tra individuo e società. Il dogma della modernità 
assiologicamente intesa, nella sua variante materialistica e postmaterialistica, pur non 
volendoli equipararli in tutto, deve essere accettato: non ci sono altre direzione oltre a quelle 
della razionalizzazione o della elaborazione del sé, pur potendo variare la sua composizione. Il 
problema non è quindi nel negare che, nelle medie di campioni di popolazione prevalgano 
questi individui modernisticamente dogmatici, ma porre attenzione su ciò che non si può non 
vedere e sulla importanza, concettuale, vista la multidimensionalità dei due fattori considerati, 
e anche sociale delle minoranze invisibili. L'apporto che una singola civilizzazione, o una 
singola nazione, può dare al processo da cui globalmente è investita risulta perciò 
predeterminato nei suoi caratteri essenziali. 
Il secondo svantaggio riguarda più generalmente l'esistenza di altre linee evolutive, altre 
rispetto alle due individuate da Ingelhart, che non possono affatto emergere quando la 
rilevazione, in parte, ma soprattutto l'analisi dei dati, sono ristrette a questi due soli fattori. La 
grande varianza interna delle aree di civilizzazione lascia del resto spazio ad altre analisi, 
sostenute dalla relativa ricchezza di informazioni che il questionario EVS e WVS nella sua 
completezza offre. 
0.3 Le sociologie della religione 
In una sociologia realista, più importante e risolutiva della distinzione tra sociologia della 
religione e delle religioni, volta a scardinare il forte e implicito monopolio occidentale-cristiano 
in questa disciplina9, è la differenza tra i vari livelli di sociologia della religione praticabili. Il 
criterio di distinzione è di tipo metodologico e permette di collocare al giusto livello i numerosi 
problemi che la sociologia deve affrontare per potersi accostare al suo oggetto. Distinguiamo 
quindi una sociologia della religione descrittiva (sociografica), una modellistica ed una 
propriamente teorica. I tre capitoli che costituiscono la seconda parte del presente lavoro 
saranno dedicati alla presentazione dei tre tipi di sociologia della religione alla luce dei dati 
romeni ed est europei sul decennio di transizione o, se si preferisce, il problema di 
comprendere che cosa sia accaduto nella sfera religiosa in questo lasso di tempo sarà il terreno 
di prova per questi tre diversi approcci 
9 Esso non è che molto secondariamente frutto di scelte confessionali; molto maggiormente è legato alla superiorità 
teorica della società occidentale, che nessun grande sociologo non riconosce, qualunque sia il suo approccio. 
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III. H l e la sociologia della religione descrittiva 
Il livello più elementare, ma per nulla scontato, è quello della descrizione del fenomeno 
religioso in una data società o unità sociale minore. Il dibattito sulla secolarizzazione, 
fortemente influenzato dagli studiosi RC di impronta empirista/0 si è svolto in buona parte a 
questo livello e, nella misura in cui in esso rimane, ivi si dissolve, non potendosi dare gli 
elementi per rispondere alla domanda da cui nasce. Quanta religione è osservabile nelle nostre 
società rispetto ad altre società del presente, del passato e del futuro? Elementi necessari per 
una discussione razionale avrebbero dovuto essere almeno la conoscenza sufficiente del 
presente e del passato, nonché una chiara definizione di che cosa sia un comportamento 
religioso. Quest'ultimo è equiparato, con l'ambiguità della teoria RC su cui ci siamo già 
soffermati, a qualsiasi altra azione razionale, come in particolare qualunque altra scelta di 
mercato. Per quanto riguarda il primo elemento non si può che lamentare una grave 
insufficienza: gli studi in cui si assume implicitamente l'esistenza di una qualche epoca della 
fede, in cui tutti gli indicatori che oggi utilizziamo per misurare la religione erano al massimo 
livello, le indagini cioè senza prospettiva storica, prevalgono nettamente su quelle 
sufficientemente precise. Tolto il lungo e faticoso lavoro di indagine storica della scuola 
francese, a partire da Gabriel Le Bras, e qualche rara meta-analisi comparativa 11 delle 
misurazioni disponibili, in tale campo c'è veramente poco. Non c'è dubbio che se si considera 
globalmente l'andamento della pratica religiosa negli ultimi cinque o sei secoli, non si potrà 
sfuggire ad un giudizio generico corrispondente a quello proprio del paradigma della 
secolarizzazione. Tuttavia da una sociologia che si pretende empirica ci si deve attendere 
qualcosa di più, soprattutto nella direzione di una maggiore articolazione temporale di questo 
giudizio, essendo stata l'evoluzione, anche solo riguardo alla pratica religiosa, per nulla 
unilineare. Se poi ci si addentra in altre dimensioni del comportamento religioso, la credenza 
ad esempio, la realtà è ancora più complessa. In assenza di un tale lavoro, si offre uno spazio 
enorme a qualsiasi altra ipotesi interpretativa, alimentando un dibattito alquanto improduttivo. 
Non meglio, a questo livello, si è presentata la comparazione sincronica tra varie società: il 
tentativo di spiegare empiricamente il caso della perdurante religiosità della nazione guida, gli 
USA, ha polarizzato il dibattito su alcune singole variabili, !asciandolo degenerare in una 
sociologia di pessima qualità. 12 La necessità di disporre di indicatori formalmente uguali per 
10 Il punto di attacco dell'empirismo sociologico, che in se stesso è una posizione insostenibile è triplice. Il primo è 
quello di tipo storico, (la storia è sempre più complessa, riserva sempre sorprese alle geeralizzazioni empirche) quello 
teoretico (basato su una qualche misura vera o verosimile) e quella interno globale (i metodi empirici sono limitati e 
sempre migliorabili). Il dibattito RC è positivamente acceso: ricordiamo solo Bruce, 1992, 1993 e 2001; Young ed., 
1997 Chaves e Montgomery, 1996; Spickard, 1998, Mellor, 2000 
11 Per l'Italia solitamente si ricorda l'articolo di Ricolfi, 1988, rimasto ineguagliato. Per la Romania un tentativo di 
studio diacronico è stato compiuto da Tomka e Zulehner, 2000 nel modo imperfetto che vedremo sotto studiando il caso 
degli indicatori di ritualità religiosa. 
12 Per una presentazione equilibrata del dibattito sul caso USA cfr. Casanova, 2000. Un'applicazione intelligente del 
dibattito sull' eccezionalismo statunitense al caso italiano in Diotallevi, 200 l. 
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tutte le aree culturali mondiali ha provocato, come vedremo, operazionalizzazioni superficiali e 
analisi forzate dei dati empirici. L'evidenza della necessità di una teoria sociale sovraordinata 
non è stata mai così stringente: siamo arrivati al punto che qualunque particolarità 
statunitense (il consumo di burro di arachidi) potrebbe essere legittimamente e senza alcun 
pudore chiamata in causa per spiegare la percentuale di cittadini che entrano in un edificio 
religioso in determinati giorni dell'anno. 
Ma questo ambito di ricerca poté essere definitivamente lasciato alla storia religiosa e alla 
pubblicistica, rispettivamente, per effetto di un altro evento, sociale e sociologico, che riguarda 
la determinazione di ciò che è religioso. Nelle teoria RC questo problema non si pone che 
nominalmente: avvalendosi di una teoria unificante ogni comportamento umano, cambia poco 
se i beni che si intendono acquisire siano detti religiosi o genericamente di senso o altro 
ancora. Una volta accettate le due metapreferenze secondo G. S. Becker, tutto il resto è 
specificazione secondaria: non c'è grande differenza tra spiegare le scelte economiche e 
politiche di Soros o di Madre Teresa di Calcutta, 13 tranne forse il sentimento soggettivo di 
originalità nell'applicare il proprio modello utilitarista al secondo caso. 
La definizione di un fenomeno è invece un elemento cruciale in ogni indagine sociale, tanto 
più quanto esso è meno immediatamente riconoscibile. In una situazione di incertezza di 
confini, la dipendenza dei risultati dell'indagine dall'osservatore (observer dependency) è così 
forte, che da una parte sembra impossibile opporre ragioni ai costruttivisti sociali, dall'altra la 
sociografia raggiunge un limite invalicabile. Si potrà certo continuare a descrivere la frequenza 
di certi comportamenti, senza però più poter supporre con certezza quanto religioso rimanga in 
essi e quanto invece ce ne sia che da essi esuli. Tanto più che non si può negare alle 
organizzazioni religiose in linea di principio la capacità di riprodursi a-religiosamente o di 
funzionare meglio ad esclusione del codice religioso. 14 Nel caso in esame a una innegabile 
deistituzionalizzazione della religione e pluralizzazione delle espressioni, che pure deve essere 
collocata storicamente, corrispose una ancora più forte messa in discussione da parte della 
sociologia della definizione comune, il cui effetto totale è a tutt'oggi una diffusa incertezza 
metodologica e anche sociale. La via propriamente empirica di uscire da questo stato è quella 
operazionalista. Le religiosità è ciò che i molteplici indicatori di religiosità misurano. Data 
l'importanza per la ricerca sociologica di questa soluzione, le dedichiamo di seguito una sezione 
di approfondimento. 
13 Il riferimento è all'articolo di Kwilecki e Wilson, 1998. Vi è un duplice aspetto da notare in questo tipo di contributi, 
che a nostro parere rivela altrettanti caratteri dell'approccio RC. Il primo aspetto, quello più superficiale, è di tipo 
linguistico: RC unifica in modo semplice (al contrario di Luhmann) la teoria sociale: ogni bene è un utilità, ogni male è 
un costo, vi è una legge della domande e dell'offerta, vi sono mercati particolari e particolari beni, ecc. Insomma, tutto 
ciò che uno studente di economia alle prime armi può sapere. Il secondo è la capacità di vedere i limiti della propria 
riduzione (di autoosservarisi). Tale è il caso ad esempio dell'articolo citato su Madre Teresa, che infatti conclude 
sull'efficacia economica della scelta meno conforme a razionalità economica compiuta dalla santa suora cattolica, ossia 
il totale affidamento di un'opera immensa alla provvidenza. 
14 Simmel (unione della chiese protestanti tedesche in PHdG) Coleman (riciclo istituzionale). 
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l. Multidimensionalità del costrutto «religione» 
Una via molto frequentata per migliorare la descrizione della religiosità è quella detta 
multidimensionale. 15 Essa esime dalla responsabilità teorica di individuare una natura del fatto 
religioso e contemporaneamente risponde alla critica di unilateralità sollevata contro molte 
indagini empiriche e contro il dibattito sulla secolarizzazione in generale. Colozzi introduce 
questa soluzione con le seguenti parole: "L'approccio sociologico allo studio della religiosità 
delle popolazioni che ha guadagnato maggiori consensi negli ultimi anni è quello 
«multidimensionale» elaborato da Stark e Glock [1968]. I due studiosi americani partono 
dall'ipotesi che la religiosità sia un fenomeno complesso, nel senso di composto da fattori non 
riducibili l'uno all'altro, e che sia possibile misurare la loro distribuzione e intensità nella 
popolazione tramite gli strumenti di indagine impiegati nelle surveys."16 Ma l'approccio 
multidimensionale, oltre ad essere una strategia di indagine difensiva, da cui attendersi di per 
sé descrizioni del fenomeno in esame più complete, trova forti corrispondenze anche nella 
reale esperienza religiosa, che in quanto fatto sociale globale, non si limita che 
contingentemente a singoli aspetti della vita individuale e associata, ma cerca di pervadere, in 
forme culturalmente e storicamente molto variabili, il tutto dell'esistenza, fosse esso solo quel 
punto di convergenza della propria totalità che è la morte e il destino ultraterreno. 
Questo modo di procedere comporta alcuni problemi, su cui è bene soffermarsi subito. Si 
presuppone infatti che gli indicatori siano tutti «concause» del costrutto latente «religiosità» e 
concorrano alla sua azione secondo pesi stabiliti statisticamente e non del tutto indipendenti da 
caratteristiche estrinseche legate alla operazionalizzazione delle diverse dimensioni. Inoltre 
sovente, per semplicità di costruzione e d'interpretazione dei risultati, si presuppone che le 
dimensioni siano tra loro indipendenti 17 : tanto che in caso contrario si è usi addebitare alla 
misurazione più che alla realtà eventuali correlazioni. Siamo quindi di fronte a due ordini di 
problemi, che non possono essere affatto superati entro questo tipo di sociologia: la 
sottomissione della teoria sociale alla statistica e la conseguente arbitrarietà di un'analisi 
statistica slegata da una teoria sostanziale. 
Detto ciò, riveste poi poca importanza quale concreta tassonomia e denominazione delle 
dimensioni si scelga: a nostro parere, posto che siano almeno tre e non più di sei, la scelta è 
fondamentalmente ristretta a due schematizzazioni alternative. O si sceglie di seguire la 
letteratura sociologica, e allora tanto vale adottare le suddivisioni più frequenti, o si cerca di 
15 Cfr. Martelli, 1995, Colozzi, 1997. 
16 Colozzi, 1997: 195. 
17 Pretendere che un'analisi fattoriale distingua nettamente all'interno delle misure della religiosità i suoi vari aspetti, o 
persino ritenere che questa distinzione sia il criterio per affermarne l'esistenza reale, sarebbe erroneo oltre che ingenuo. 
Molto più verosimile sarebbe piuttosto, data la normale interdipendenza tra queste dimensioni, considerare il 
coefficiente di correlazione tra i fattori ruotati obliquamente un indice del grado di connessione tra i molteplici aspetti 
del comportamento religioso, variante tra lo zero di una ipotetica indipendenza reciproca, che socialmente 
significherebbe l'irriconoscibilità sociale della religione, e l'uno, positivo o negativo, di un'altrettanto ipotetica 
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rappresentare nella propria tassonomia il pensiero sociale sull'argomento. Ad esempio il 
sistema religioso cristiano già prevede delle suddivisioni del comportamento in vari ambiti, 
come i tre munera sacerdotale, profetico e regale, e altre ripartizioni si potrebbero trovare in 
ulteriori riflessioni sociali come il discorso comune o le pratiche specifiche di sottogruppi 
religiosi, che distinguono già e denotano simbolicamente le diverse dimensioni del 
comportamento religioso (ad esempio: annuncio, esperienza personale, carità, missione). Una 
via intermedia potrebbe essere quella di adottare le categorie che usa la teologia in quanto 
riflessione scientifica propria del sottosistema in esame. Nel caso del lavoro presente non 
possiamo tuttavia scegliere la seconda opzione, che noi preferiamo e giudichiamo più 
scientifica, per i motivi già illustrati nei capitoli iniziali, in quanto gli strumenti di rilevazione 
utilizzati nelle indagini di cui ci gioviamo riflettono l'impostazione sociologica, coprendo le 
dimensioni dottrinale (la credenza), rituale, morale (consequenziale), esperienziale e, in 
minima parte anche organizzativa. Rimane in ombra, forse in accordo con lo spirito dei tempi, 
l'aspetto veritativo, che è anche il più difficilmente operazionalizzabile, richiedendo una 
maggiore interazione tra intervistato e intervistatore di quanta ne possa offrire un 
questionario. Quest'aspetto può essere forse solo presagito alla luce delle affermazioni sulla 
credenza e di alcune incoerenze nel giudizio morale espresso. 
Il ristabilimento di una visione teorica del sociale, rigettata la sudditanza alle tecniche di 
analisi dati, richiede che la multidimensionalità della religione includa, oltre alla copertura dei 
vari aspetti del comportamento religioso, anche un qualche loro ordinamento, senza il quale 
andrebbe perso quell'unico vantaggio teorico che la classica sociologia della secolarizzazione 
presentava. Nell'esistenza degli intervistati avviene infatti una qualche implicita unificazione 
degli elementi che l'indagine sociologica studia necessariamente in modo separato ed è proprio 
in base a questa unificazione che si può studiare propriamente la religiosità. Altrimenti ci si 
dovrebbe limitare, e non escludiamo che lo si debba realmente fare fino a che la ragione 
sociologica non illumini meglio il suo oggetto, alla descrizione esterna dei comportamenti che 
socialmente sono definiti religiosi. Sapremo quante persone entrano in una chiesa di domenica 
o quante altre ritengono illecito abortire, senza però aver capito nulla dell'esistenza umana 
socialmente attuata che sta dietro a tali scelte. La ricerca delle relazioni tra queste dimensioni 
non è del tutto nuova nella sociologia della religione, anche se mancano ancora in particolare 
strumenti di indagine consolidati, qualora tali fossero possibili. 
La soluzione «a zero emissioni teoretiche» consiste nella creazione di gruppi di intervistati, 
differenti tra loro quanto più possibile per quanto concerne il comportamento religioso 
multidimensionale, e nella loro caratterizzazione in base all'aspetto di questo vasto costrutto 
che in quel gruppo risulta essere sovrarappresentato. Si presuppone cioè che ciò che è più 
frequente sia anche il più importante e sia quindi il principio unificatore in atto nell'esistenza 
dei membri di quei gruppi statisticamente creati. Normalmente si ottengono in questo modo le 
completa dipendenza che talvolta, sia socialmente che sociologicamente, viene assunta come criterio, smisurato diciamo 
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classi dei credenti impegnati, dei praticanti, dei critici, degli attivi socialmente e tante altre, 
quante la numerosità del campione e la varianza interna allo stesso permetta. Noi non 
riteniamo inutile una tale analisi descrittiva classificatoria, che talvolta è frutto di un lavoro 
scientifico di grande qualità, che sarebbe ingiusto e presuntuoso disconoscere. Essa può essere 
molto vantaggiosa in sede comparativa sia diacronica che sincronica: non ci sono dubbi che il 
mutamento religioso possa essere osservato anche alla luce della numerosità di questi gruppi 
così come è facile ipotizzare analoghe differenze tra diverse confessioni o religioni, che 
esprimono aspetti veri della forma sociale che esse contribuiscono a dare all'apertura religiosa 
individuale. Esse presentano tuttavia dei difetti sostanziali che ne sconsiglierebbero l'uso. 
L'assunto implicito su cui si fondano può essere infatti erroneo (sono altri i motivi che unificano 
i comportamenti religiosi degli individui aggregati) o banale (lo spazio di opportunità che 
caratterizza le condizioni concrete di esistenza dell'intervistato impongono un tale 
ordinamento), spesso quindi esterno all'esperienza umana, della quale singolarmente non 
sembra interessarsi nessuno. In secondo luogo i gruppi creati nel campione d'indagine, anche 
se rappresentassero perfettamente la ripartizione tra quelle stesse classi della popolazione, 
sono artificiali e faticano a costituirsi quali soggetti sociali attivi. Esempio noto di questa 
debolezza della ricerca sociologica sono le indagini su gruppi socio-demografici come i giovani, 
le donne, i proletari, i cattolici, i tifosi di calcio, ecc., soprattutto là dove manca una 
autodefinizione sociale operante. Nella società sono invece presenti altre forme di 
aggregazione, certo più numerose e meno consistenti, che si costituiscono proprio su di una 
specifica idea di ordinamento degli aspetti della religiosità, che i gruppi statistici riescono a 
descrivere molto deficitariamente o solo indirettamente. L'esempio delle comunità religiose 
emozionali di origine carismatica-pentecostale, teoreticamente centrale in Hervieu-Léger, è 
forse il più noto e chiaro. 
I motivi per cui si deve scartare l'ordinamento a «zero emissioni teoretiche» ci fanno 
comprendere quale sia l'alternativa percorribile. Si deve riconoscere che le stesse esistenze 
individuali, e persino il sottosistema religioso, cercano e istituiscono un ordine tra i vari aspetti 
della religiosità che la ricerca non può ignorare. Esso è continuamente attuato e ridiscusso, con 
rapidità e rischio maggiori nelle nostre società contemporanee, dove l'interrogazione su di sé e 
sull'assetto sociale che con le proprie scelte si attua può essere enormemente stimolata dal 
confronto diretto o dalla conoscenza, di altri modi possibili, di sempre ulteriori «così ma anche 
altrimenti». Lo stesso pluralismo può del resto agire anche in senso contrario, operando quella 
chiusura del sé e della società per relativismo, che tanti lamentano. La ricerca non dovrà 
pertanto né ignorare questi tentativi di ordinamento né assumerne uno come normativa, ma 
seguendo l'ormai noto principio metodologico voegeliniano, che noi generalizziamo alquanto, 
dovrà cercare l'ordine della storia nella storia degli ordini: da come concretamente gli individui, 
e soprattutto i gruppi rilevanti e le istituzioni all'interno del sistema religioso ordinano i vari 
noi, di autenticità religiosa. Purtroppo la scelta del grado di rotazione è ampiamente arbitraria. 
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aspetti si potrà dedurre quale sia attualmente il loro ordine e che cosa esso significhi in se 
stesso e in comparazione con altri ordini di altre società, del passato o del presente. Riteniamo 
ciò un elemento indispensabile di uno studio propriamente scientifico della società e delle sue 
espressioni religiose. A quanto ci consta, nessuno ha già condotto indagini di questo tipo: un 
tentativo di ordinare astrattamente le varie dimensioni è stato compiuto da Martelli nella sua 
indagine sulla religiosità nella diocesi di Mantova. 18 Altri, come Nesti, 19 rivolgono correttamente 
l'attenzione agli ordinamenti in atto, ma saltano l'indagine empirica, rimanendo al semplice 
livello di elaborazione idealtipica. La maggior parte lascia questo compito teorico alla statistica, 
limitandosi ad enucleare un solo aspetto delle relazioni tra dimensioni (ed esempio il rapporto 
ambiguo tra credenza e appartenenza, sottolineato da Grace Davie20 ) ed erigerlo a criterio 
interpretativo unico. In prima approssimazione, tuttavia, importanti frammenti di questo 
disegno di ricerca si possono già trovare nelle consuete rilevazioni empiriche della sociologia 
vincente e dei primi tentativi di sociologia relazionale non solamente teorica. Nel prossimo 
capitolo, in cui ci occuperemo dell'analisi secondaria, cercheremo di ricostruire con i dati di cui 
disponiamo un approccio multidimensionale secondo i criteri ora discussi. 
2 La definizione della religione 
Vista l'insufficienza della svincolamento statistico al problema della definizione/1 resta da 
affrontare l'altra soluzione. Coloro che prendono atto e vogliono rendere conto della 
deistituzionalizzazione dell'espressione religiosa, oscillano vistosamente nella definizione tra 
l'annessionismo, per il quale qualsiasi comunicazione di senso è espressione almeno analogica 
di religiosità e parte della produzione moderna di religione, persino il gioco del golf, ed un 
esclusivismo che, dopo averli screditati, non può non fondarsi di nuovo su criteri interni ai 
sistemi religiosi prevalenti, per il quale si deve considerare religione solo ciò che rientra in 
questi parametri istituzionali, mentre tutto il resto non sarebbe che deformazione. Lo spazio 
intermedio è molto ampio: comprende il culto individuale, tutte le tipologie di organizzazioni 
religiose, le forme surrogatorie e secolari. Questo problema di definizione è importante, non 
solo sociologicamente per i risultati della ricerca, visto che adottando un criterio abbastanza 
ampio si può concludere facilmente che la società attuale non è affatto secolare, ma anche 
socialmente. La società è posta spesso davanti al problema di distinguere ciò che è religione e 
non può farlo in una situazione di totale indeterminazione, da cui siamo certo ancora lontani 
nei fatti ma non culturalmente. Questa incertezza è in primo luogo come dato costante: mai 
18 Cfr. Martelli, 1994, ripreso in Martelli, 1995. 
19 Cfr. Nesti, 1995 per una breve esemplificazione di questo metodo. 
20 Cfr. Davie, 1990. L'ordinamento che la dissociazione di queste due dimensioni crea, oltre a non essere completo, 
non è univocamente estendibile alle altre dimensioni. 
21 Un approccio ragionato, alla luce di una posizione intermedia tra ICS e FRR (tesi sulla simultaneità dei due 
fenomeni), alla definizione di religione lo troviamo in Martin Risesebrodt, 2000. Manca il secondo ordine di 
osservazione. 
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nella storia alcuna istituzione religiosa è riuscita a controllare totalmente l'esperienza religiosa, 
e si potrebbe discutere persino se ve ne sia stata mai l'intenzione; secondariamente come dato 
dell'attuale contingenza storica. Esso si evince dalla incapacità del sistema politico di trattare il 
problema delle sette e dei nuovi movimenti religiosi (NMR) in coerenza con le proprie categorie 
tradizionali, nelle già citate difficoltà a comprendere il fondamentalismo e a regolare i rapporti 
con le organizzazioni delle altre religioni mondiali, di recente costituzione all'interno del 
territorio nazionale, come da molti altri fatti, non limitati al sottosistema politico, che non serve 
ora elencare. 
In ambiente costruttivista il problema della definizione è risolto a livello sociologico, 
scegliendo un punto di osservazione sovraordinato. I criteri per distinguere la comunicazione 
generica di senso da quella religiosa si ottengono osservando l'autoosservazione sociale: si 
entra così decisamente nel terzo tipo di sociologia della religione, distanziandosi molto dalle 
sociografia, verso i cui risultati la nuova teoria può permettersi di essere quasi indifferente, 
tanto è in grado di smascherarli come condizionati da qualche particolare selezione. 
Nelle ricerche non costruttiviste si cerca di coordinare la sociografia con una ridefinizione 
del fenomeno religioso: si denomina teoria un ermeneutica della realtà fondamentalmente 
trascendentale. L'ingenuità descrittiva è stata lasciata alle proprie spalle, ma è stata sostituita 
con l'invenzione di un principio di interpretazione costitutivo a cui si cerca di adattare i dati 
disponibili. Le storie intellettuali dei singoli autori sono perpetuazioni di un'unica intuizione 
ermeneutica: anche chi dichiara di doversi ricredere, come fa Peter Berger, si scosta ben di 
poco dalla primitiva intuizione che riconosce erronea. Nel 1998 ebbe infatti a dichiarare: "Nel 
corso della mia carriera di sociologo della religione ho fatto un grande errore e ho avuto una 
grande intuizione. [ ... ] Il grande errore, che ho condiviso con tutti quelli che hanno lavorato in 
quest'area negli anni '50 e '60, fu di credere che la modernità portasse necessariamente al 
declino della religione. La grande intuizione fu di capire che il pluralismo intacca radicalmente 
la certezza di credenze e valori." 22 
La linea portata avanti da Hervieu-Léger esemplifica bene questo limite del tentativo di 
superamento della sociologia della religione descrittiva. Hervieu-Léger sceglie una definizione 
della religione che si colloca a metà strada tra i due eccessi allo scopo di interpretare il duplice 
fenomeno che lei ritiene centrale nel panorama religioso moderno. Da un lato 
deistituzionalizzazione del religioso, inteso soprattutto, in modo molto problematico23 come 
credenza, che include sia il rifiuto delle istituzioni tradizionali sia della forma istituzionale in 
quanto tale, dall'altro l'esistenza di una produzione religiosa moderna relativamente autonoma, 
di cui Hervieu-Léger sottolinea conseguentemente il carattere emotivo, carismatico, 
immaginario, anti-istituzionale. Il religioso sarebbe una troppo generica «memoria collettiva 
22 Peter L. Berger, 1998: 
23 Se infatti abbiamo difficoltà a conoscere la storia della pratica religiosa, molto di più quella della credenza, affidata 
per lo più al presupposto di una ortodossia diffusa e compatta, oggettivamente intesa dai singoli credenti. 
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autorizzata»24, un rimando a "qualche prinCipio che richiama ad una tradizione che fonda 
l'autorità"25 , fenomeni che non solo non escludono la chiusura nell'immanenza/6 ma più volte 
sembrano presupporla. Anche in Hervieu-Léger affiorano le conseguenze di questo non poter 
vedere: ogni tentativo di uscita dal quadro moderno deve essere utopico, il riconoscimento del 
rimando di tutto alla trascendenza è integralismo, l'esperienza religiosa emozionale non può 
stabilizzarsi e approfondirsi in istituzione religiosa, il dato della religiosità naturale dell'uomo è 
rifiutato. In breve, Hervieu-Léger studia il fenomeno religioso ancora del tutto immersa nel 
dogma della modernità assiologicamente intesa, per quanto descriva in lungo e in largo le 
manifestazioni della sua confutazione, con un'ammirevole ricchezza di materiale empirico, 
prodotto in buona parte da studiosi francesi. Lasciando che i morti seppelliscano i propri morti, 
accenniamo solo ad una causa di questa cecità, che riveste una certa importanza in tutta 
quella sociologia della religione che mantiene un legame ambiguo con le istituzioni religiose, 
interpretate al più come centri di potere. Ereditando una posizione, più paventata che reale, di 
ancillarità rispetto alla teologia pastorale, diversi autori, che spesso ricevono commissioni 
scientifiche proprio da queste autorità religiose, sentono il bisogno, per nulla scientifico, di 
distanziarsi da detta eredità e da detti committenti, quasi che ciò fosse rilevante per la 
questione dell'oggettività del proprio lavoro, ottenendo infine proprio l'effetto contrario. 27 In 
ragione di questo bisogno culturale sfugge loro l'essenziale del mutamento religioso 
contemporaneo, in entrambe le direzioni evolutive, verso la secolarizzazione e verso la FRR. 
3. La relazione religiosa sociale 
Piuttosto che riproporre, sparse o ordinate in categorie, 28 tutte le possibili definizioni di 
religione che sono state inventate, cerchiamo di individuare una via di uscita di tipo realista. 
Conviene partire da relazioni empiriche che sono esperite, personalmente e socialmente, quali 
aventi una qualità religiosa. L'articolazione, che costituisce la socialità di una relazione, quel 
coesistere nell'agire, produce una relazione empirica religiosa quando l'altro con cui l'agente si 
relaziona è trascendente o è riconosciuto come segno di una trascendenza. L'indagine sui modi 
di riconoscimento è ciò che corrisponde al discorso luhmanniano sul codice religioso. Nel primo 
caso parleremo di azione religiosa (la preghiera solitaria), nel secondo di relazione religiosa 
sociale, quella che più ci interessa. La distinzione vale però solo analiticamente, essendo la 
seconda difficilmente pensabile senza la prima, come vedremo più approfonditamente quando 
24 Cfr. Hervieu-Léger, 1996. 
25 Hervieu-Léger, 1989: 78. 
26 Scrive Spiro, 1969: 91: "Per me[ ... ] ogni defmizione di religione che non includa, come variabile centrale, la fede 
nel superumano [ ... ] dotato del potere d aiutare o punire gli esseri umani è controintuitiva ». Luhmann, 2000 parla in 
presenza di questo assunto di defmzione essenzialista. 
27 Cfr. Kaufinann, 1974, Hervieu-Léger, 1989. 
28 Cfr. G1asner, 1977 in stretta connessione con il tipo di «mito scientifico» della secolarizzazione che si condivide. 
Quest'autore sviluppa una critica a ICS dal punto di vista metodologico (antiempiricista) nella prima parte, mentre 
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affronteremo il terzo tipo di sociologia della religione. Detto ciò, il problema che la definizione 
della religione pone è equivalente all'interrogativo sulla possibilità di riconoscere un tale tipo di 
azioni sociali. Il caso estremo di deistituzionalizzazione, molto maggiore della semplice dis-
organizzzione e delle sue manifestazioni, coinciderebbe con una situazione di totale 
irriconoscibilità. Essa non è affatto impensabile nei rapporti tra culture molto diverse: in 
occasione della festa patronale di san Vigilie a Trento abbiamo potuto osservare un tale caso in 
modo quasi sperimentale: i canti e le danze sacre di alcuni monaci tibetani furono confusi per 
un'azione di intrattenimento musicale da circa duemila trentini riuniti all'aperto per una cena 
rustica detta impropriamente «benedettina». Benché in linea di principio non si possa 
escludere il caso che la rottura intergenerazionale della tradizione sia talmente forte da 
produrre anche all'interno di una cultura questa irriconoscibilità, non è questo il caso più 
probabile, fino a prova contraria. Se si può quindi riconoscere una relazione religiosa 
elementare (osservarne la statica e la dinamica), il fondamento realistico di una definizione 
teorica di religione è ancora presente. Compito della scienza è ritenere questa prima forma di 
illuminazione pre-noetica della società e ricavare da essa criticamente una definizione 
concettuale, prima limitata ad un ambito ristretto, poi messa alla prova in contesti più ampi. 
Questa relazione elementare, nelle sue molteplici forme espressive, che possono riguardare 
tutti gli ambiti dell'esistenza, si porrà in rapporto con le forme socialmente già disponibili di 
esperienza religiosa. Alcune di esse, soprattutto nella dimensione cultuale collettiva, sono 
investite di un significato preciso per le organizzazioni del sistema religioso; altre, soprattutto 
negli ambiti di vita propri dell'agente, meno o per nulla. Solo ricordando ciò ha senso la 
classica domanda sulla frequenza della pratica religiosa, i cui risultati devono essere relazionati 
al significato che questa pratica assume nel sistema religioso di riferimento. Questo rapporto 
tra individuo e sistema riveste un'importanza centrale nello studio della religiosità, ma è 
comunque e presumibilmente sempre, un rapporto derivato. Anche nelle società dove regna un 
forte conformismo religioso, non si può considerare l'agente talmente privo di libera volontà da 
assumere le forme date senza alcuna partecipazione alla loro riattuazione. Si dovrà pertanto 
indagare la relazione, mai scontata, tra le forme organizzate di espressione religiosa, che 
solitamente vengono assunte come indicatori, e il soggetto che le attua. Se si prescinde da 
questa relazione, si manca l'oggetto di ricerca: o ci si riduce a contare la frequenza di dati 
comportamenti, senza sapere nulla del loro significato soggettivo, o si misura la distanza tra i 
comportamenti soggettivi e quelli che si ritiene di poter dire normativi all'interno di 
un'organizzazione religiosa, presupponendo un'opposizione di principio tra esperienza 
soggettiva e appartenenza ad un'istituzione religiosa. Hervieu-Léger ad esempio insiste molto 
sulla soggettivizzazione del comportamento religioso, ma cade in grosse difficoltà quando si 
tratta di distinguerla da quella personalizzazione del rapporto con Dio, propria del 
nella seconda l'autore tenta in prima persona di costruire quella teoria della religione di cui ha lamentato e mostrato la 
mancanza nella precedente pars destruens. 
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cristianesimo, 29 che è stata attuata in forme molto diversificate nel corso della storia, una delle 
quali è la soluzione moderna, per nulla originaria né normativa. Il tipo di operazionalizzazione 
che questa concezione della relazione religiosa richiede non si trova, per quello che ne 
sappiamo, in nessuna ricerca empirica, ma non per questo si può dire irrealizzabile. 
4. La credenza 
Un uso molto soggettivo del patrimonio religioso tramandato, su cui si sofferma Hervieu-
Léger, sembrerebbe essere una obiezione fattuale forte alla possibilità di definizione della 
religione sulla base delle relazioni riconoscibili tra immanenza e trascendenza. Se realmente 
ogni soggetto seleziona arbitrariamente i contenuti della fede, tali relazioni rischierebbero di 
rimanere vuote di socialità, perdendo ogni significato per la nostra disciplina, che dovrebbe 
sgombrare il campo e !asciarlo alla psicologia e alla psicopatologia della religione. D'altra parte 
la tripartizione dei simbolismi secondo Voegelin già ci fornisce un criterio generale per 
distinguere tra questi contenuti di credenza quelli propri di un'apertura dell'anima e quelli della 
sua chiusura nell'immanenza. Partendo dalla posizione assunta da Hervieu-Léger, cerchiamo 
dunque di comprendere meglio come si possa affrontare la dimensione della credenza, che è 
meno resistente al cambiamento di quella delle azioni religiose, in cui di conseguenza la 
perdita di qualsiasi forma istituzionale sembra molto accentuata. Per Hervieu-Léger, che si 
limita a considerare il rapporto tra soggetto religioso e organizzazioni, si tratta del problema 
per eccellenza del prossimo futuro. Afferma: "La discussione sulla secolarizzazione [ ... ] è ormai 
superata. La vera questione, la vera scommessa di una sociologia delle «grandi religioni», 
riguarda le conseguenze della deistituzionalizzazione radicale del religioso sulle istituzioni delle 
religioni storiche. Perché il problema che si pone non è anzitutto quello della gestione del loro 
rapporto, più o meno conflittuale, con un ambiente secolare che tende a respingerne la 
influenza ai margini della vita sociale, e ancor meno di sapere se questa perdita d'influenza è il 
risultato di un eccesso o di un difetto di compromesso con la cultura moderna. [ ... ] Il vero 
problema che riguarda il divenire - e forse la sopravvivenza- delle istituzioni delle religioni 
storiche è quello della loro capacità di accettare, come esempio di funzionamento e condizione 
di credibilità nell'universo dell'alta modernità, quella particolare mobilità del credere che le 
costringe a venire a patti con una dinamica di circolazione dei segni religiosi in contraddizione 
con i modi di gestione tradizionali della memoria autorizzata."30 Non è nostra intenzione 
disconoscere questo fenomeno, né la sua novità, se posto in questi termini. Riteniamo tuttavia 
che vi siano almeno due aspetti molto discutibili, sui quali soffermarci: in primo luogo il modo 
in cui questa sociologia della religione ha descritto la credenza ed in secondo luogo il ruolo che 
si accorda alla credenza nell'ordine complesso della religiosità. 
29 Cfr. Hervieu-Léger, 1996: 266-8. 
30 Hervieu-Léger, 1996: 264-5. 
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Le domande sulla credenza sono difficili, sotto vari aspetti, e ambigue, in particolare in una 
situazione in cui l'aspetto cognitivo della religione non è tenuto in grande considerazione, 
nemmeno da parte del ceto colto e semicolto della popolazione. A questa difficoltà a sapere 
che cosa si intenda esattamente si aggiunge un'ambiguità nella formulazione delle domande, le 
quali sistematicamente rifiutano quelle espressioni dogmatiche proprie dei sistemi religiosi 
prevalenti, che, anche nel caso che parimenti non fossero comprese, possono essere almeno 
riconosciute dall'intervistato. Usare le risposte sulla credenza come indicatore di ortodossia è 
per questo motivo problematico. In EVS ad esempio la domanda sulla credenza in un "Dio 
personale" è difficile: sarebbe da preferire la formula trinitaria. Oppure, chiedere se si crede al 
peccato è da un lato troppo generico (quale peccato?), dall'altro ambiguo, perché il peccato 
non è oggetto di fede. Infine, queste e altre ambivalenze derivano spesso dal concepire 
pregiudizialmente la credenza in termini fideistici, senza alcuna attenzione al significato 
razionale delle stesse, sulla di cui ignoranza generalizzata si è peraltro ben informati. Lo stesso 
discorso vale per gli indicatori di credenza esoterica, quali la reincarnazione e le superstizioni. 
Manca spesso un termine di confronto esterno, che riesca a isolare la propensione alla 
credenza soggettiva, anche solo immanente. In questo modo si finisce per misurare non la 
credenza, che è un fenomeno relazionale, legato ad una interrogazione sulla propria esistenza, 
ma la disponibilità ad assentire a delle proposizioni non razionali o socialmente ritenute tali. 
Sommando queste osservazioni, non si può essere affatto certi che non si stia misurando 
semplici opinioni, evidentemente meno utili per comprendere la religione sociale. 
Il secondo aspetto riguarda il posto da assegnare alla credenza nell'insieme delle 
dimensioni religiose. Come abbiamo scritto, esso deve essere rilevato più che deciso, ma 
proprio per questo motivo bisogna liberarsi da eventuali pregiudizi. Le organizzazioni religiose 
sono preoccupate di mantenere al loro interno l'ortodossia, ragione per la quale si interpretano 
le incertezze diffuse nella credenza come un distacco da queste istituzioni. Tuttavia non si deve 
dimenticare un dato storico, che relativizza la situazione attuale. Sono poche le epoche, 
almeno per quando ci è dato di sapere, in cui un'organizzazione religiosa è riuscita a 
trasmettere una visione dogmatica semplificata ma coerente ad ampie fasce di popolazione, 
che sostituisse la situazione normale di commistione tra elementi ortodossi, eterodossi, di 
religione popolare e di superstizione: il grandioso e secolare sforzo della Chiesa della riforma 
cattolica dà la misura delle energie e dei tempi necessari ad un'impresa di tal genere, in una 
società certamente meno differenziata di quella attuale. E non si conoscono organizzazioni 
religiose tanto capillari e centralizzate come la Chiesa cattolica. Per la confessione ortodossa 
non si ha notizia di nulla di comparabile: in Europa sud-orientale, l'area del cristianesimo 
cosmico, Eliade31 ricorda la battaglia persa volta allo sradicamento delle superstizioni popolari, 
31 Cfr. Eliade, 1990: 205-207. La storia culturale generale è ricchissima di esempi analoghi di assimilazione, 
sostituzione, reinterpretazione culturale e religiosa. Non vi è esperienza vitale che ne possa fare a meno. 
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ancora vive nella Romania rurale. 32 Non si può pertanto interpretare la debolezza della 
credenza attuale confrontandola con un'inaudita conformità. Inoltre, come già notavamo, la 
credenza deve essere posta in relazione non solo con l'organizzazione religiosa ma con i grandi 
interrogativi sulla propria esistenza33 , a cui difficilmente l'uomo si sottrae: solo dalla 
interrelazione tra questi tre elementi può emergere una qualche comprensione del fenomeno. 
Ma quest'aspetto relazionale è a livello di ricerca empirica del tutto trascurato. 34 Il terzo 
elemento che andrebbe considerato, e di cui tratteremo in parte a partire dalla questione della 
fiducia, riguarda l'ipotesi che anche in coloro che rifiutano quell'elenco molto parziale di 
«articoli di fede» che nelle indagini si propongono, vi sia un'altra credenza, non 
necessariamente incompatibile con quella ufficialmente proposta dalle istituzioni, ma in 
rapporto soggettivamente opaco, per ragioni che possono essere anche sociali. 
Ma i veri problemi riguardo alla descrizione di questa dimensione, che per quanto 
superficiale e parziale sia, non è inutile, soprattutto nel confronto diacronico e sincronico, 
nascono quando si utilizzano i relativi indici in due direzioni opposte: la prima, verso le 
organizzazioni religiose, la seconda verso il comportamento degli intervistati. Chiameremo 
rispettivamente la prima la questione della credibilità sociale, l'altra dell'ortoprassi: ad 
entrambe dedichiamo ora una breve sezione, sebbene gli sviluppi di questi temi fuoriescano 
dalla sociologia empirica, che pure implicitamente ne assume le asserzioni fondanti. 
5. La credibilità sociale 
Escludiamo sin da principio il male antico della sociologia, ossia la pretesa di conoscere i 
veri motivi dell'agire, che i soggetti sociali, immersi nelle tenebre dell'ignoranza e della 
superstizione, non potrebbero che ignorare. Contro tale veleno di ogni scienza l'antidoto della 
nozione formale di razionalità, di cui nel secondo capitolo, è stato ed è efficace. Esso rimane la 
soluzione minimale migliore e il termine di confronto di ogni altra spiegazione. 
Oltre che alla soggettivizzazione, normalmente si collega la scarsa adesione alle credenze 
tradizionali ad una loro perdita di credibilità sociale, talvolta reputata una causa (la dogmatica 
non si è adattata abbastanza velocemente alle nuove visioni del mondo dominanti), talvolta un 
effetto (i gusti, anche in tale campo, possono essere molto variegati). Basta poco per 
constatare quanto l'ipotesi storicista sia attiva a livello comune, come effetto perdurante di una 
ideologia del progresso da tempo spentasi. 
Senza affrontare un argomento così vasto, notiamo solamente due aspetti. In coerenza con 
presupposti già illustrati, si deve ricordare una distinzione che la sociologia dimentica 
completamente. Se vi è infatti certamente una credibilità sociale (non solo concernente gli 
32 La Romania è rimasta a lungo, almeno sino agli anni ottanta del secolo scorso, un campo di indagine etnografica 
molto ricco. Vedremo nel prossimo capitolo la ricerca di Andreesco e Bacou, 1990 sui rituali funerari o quelle 
antecedenti di Kligman, 1981 sulla danza popolare romena «Calu~». 
33 Kutschera, 2000. 
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articoli di fede, per altro: la divulgazione scientifica è un altro vasto campo d'indagine), 
influenzata da vari fattori (la compattezza, l'investimento d'autorità ed emotivo, la materia) 35, 
v'è anche una credibilità intrinseca delle affermazioni stesse, che in ultima analisi non può 
essere considerata del tutto indipendente dalla prima. Non vi è dubbio che si possa ottenere 
socialmente un'adesione alle credenze più assurde (come l'invasione extraterrestre o l'infelicità 
causata dalla repressione degli istinti), i miti scientifici e sociali non mancano mai, ma non si 
può del tutto ignorare, specialmente quando in gioco è il significato ultimo e totale 
dell'esistenza, la costante tensione a cui essi sono sottoposti che si radica nella loro credibilità 
razionale. Il rapporto normale tra queste due forme di credibilità è un aspetto della inglobante 
relazione tra natura e cultura: le forme di credibilità sociale sono frutto della riflessione 
razionale, mai interrotta, universale ma nella sua radicalità propria di pochi, sulla credibilità 
intrinseca, che è parte delle sedimentazioni semantiche di una società. Per questa ragione 
ricavare affermazioni sulla credibilità sociale solo dalle descrizioni fenomeniche dell'assenso 
che un campione della popolazione dichiara su di esse, è un modo troppo semplificato di 
procedere, in quanto presuppone l'irrilevanza dell'innegabilmente esistente interrogazione 
collettiva sulla oggettività del creduto. Anche quando essa viene efficacemente elusa, come nel 
caso di profezie settarie fallite, ciò non avviene, come noto, senza lasciare tracce. Per questo 
stesso motivo accanto alla descrizione fenomenica è altrettanto importante l'indagine su 
queste semantiche, secondo modalità analoghe a quelle proprie del metodo di Luhmann. 
La seconda nota è un corollario della tesi sopra esposta. Se le conclusioni, che si trovano 
facilmente in molti sociologi della religione, sulla implausibilità di certi aspetti del sistema 
religioso, mancano spesso di fondamento sociale, allo stesso modo l'usanza di considerare altri 
aspetti al contrario particolarmente appetibili, è altrettanto ingenua, sempre rimanendo sul 
piano sociale. Lo ricordiamo perché si tratta di un modo abbastanza tipico di procedere degli 
attori interni, al più teologi o intellettuali, di un sistema religioso, a cui viene chiesto di pensare 
le relazioni possibili tra la propria religione e la società contemporanea. Costoro pertanto si 
sforzano di trarre dal proprio patrimonio collettivo gli elementi particolarmente plausibili e di 
farli risplendere agli occhi dei propri contemporanei in ricerca. Nel caso degli autori di 
confessione ortodossa chiamati a comunicare ad un pubblico occidentale, la propensione verso 
queste pratiche è ancora più forte: ne risultano elenchi interessanti di caratteristiche di una 
confessione (la liturgia solenne, l'ascetismo, l'avversione al legalismo morale, l'autonomia 
ecclesiale, la paternità spirituale) in risposta ad altrettante insoddisfazioni dell'uomo 
contemporaneo (la ricerca del sacro, la mancanza di senso, l'autonomia individuale, il bisogno 
di autorevolezza). Ciò che sia nel momento critico sia in quello propositivo manca è 
l'approfondimento del modo sociale con cui questi elementi diventano attuali o non lo 
diventano, persistono nonostante sembrino implausibili, non si affermino benché non si possa 
34 In EVS si ha solo una domanda opzionale generica sul senso della vita (o6). 
35 Questo è il livello a cui si colloca Berger in verie occasioni nel passato Cfr. Berger, 1995, scritto, lo ricordiamo, nel 
lontano 1969. 
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immaginare risposta migliore. Ma questo approfondimento è compito di una sociologia che non 
si limiti alla sola descrizione, né rimanga esterna ai fatti sociali, per pregiudizio positivista. 
6. L'ortoprassi I 
La descrizione della credenza in particolare, ma talvolta si ricorre anche alle 
autodichiarazioni di appartenenza ecclesiale, di religiosità e di partecipazione ai riti, è utilizzata 
spesso quale indicatore di ortodossia, cioè di adesione alla fede ufficialmente proposta da una 
organizzazione religiosa. La misurazione dell'ortodossia, oltre che rivestire un interesse in se 
stessa, serve a valutare l'ortoprassi del credente, ossia la coerenza tra ciò che si professa e 
l'agire personale e collettivo. Sociologicamente non si tratta di un tema molto interessante: 
Weber, per citare l'esempio più noto, non collocò a questo livello la relazione tra etica 
protestante e spirito del capitalismo: la riduzione idealtipica gli permise di scavalcare gli 
interrogativi su quanto ortodossa fosse la dottrina di Franklin o su quanto ortoprassici fossero 
gli imprenditori calvinisti. L'interesse è rivolto non tanto al comportamento religioso 
strettamente inteso ma ai valori, alle concezioni del mondo e della società che l'appartenenza, 
anche solo culturale, ad una religione, fonda. 
La questione dell'ortoprassi è invece interessante dal punto di vista sociale: in generale e 
internamente al sottosistema religioso. In termini astratti si può dire che la credenza religiosa 
costantemente si autoosserva ed è osservata dal punto di vista dell'ortoprassi: essa è un 
criterio di autenticità e di possibilità di successo di tipo relativo per gli attori interni, quasi 
assoluto per gli esterni, con rare eccezioni. La sociologia della religione assume acriticamente 
questo modo di osservazione, che sarebbe suo compito illuminare, pregiudicando la sua 
possibilità di comprensione del fenomeno religioso. Questo problema potrà essere compreso 
adeguatamente solo all'interno della distinzione tra funzione manifesta e latente, cui è 
connessa la tesi della ineliminabile funzione della latenza. Per ora bastino alcune osservazioni, 
incentrate intorno alla necessità, già ricordata, di una misura anche in questo ambito di 
ricerca. In primo luogo bisogna rigettare la concezione di religione, soprattutto cristiana, che 
detta sociologia implicitamente adotta, che pure non faticherebbe a trovare una giustificazione 
filosofica. Sembra infatti che sia un modo scientifico di procedere trattare il cristianesimo come 
se fosse un sistema (inventato da uomini o rivelato da Dio, resta indeterminato), affermatosi 
con lo scopo di rendere gli uomini, e di conseguenza le forme della loro convivenza, più buone 
e più rispettose di quelle norme di comportamento che la ragione, o, ad essere più onesti, il 
pensiero dominante, riconosce come giuste. Ogni scostamento dall'ortoprassi si ripercuote 
sull'ortodossia. Quando infatti si scopre che determinate categorie di credenti, siano essi solo 
anagrafici, praticanti o impegnati, su questo o quella materia, non sono coerenti, si ritiene 
troppo facilmente di avere scoperto qualcosa, mentre il problema reale è primariamente quello 
di distinguere tra ciò che è compiuto religiosamente, nel bene e anche nel male, e ciò che 
invece è al di fuori di ogni discorso religioso. Altrimenti si adotta la perfetta moralizzazione 
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dell'uomo, ancora una volta la negazione del peccato originale, come misura voegelianamente 
onirica del comportamento umano e sociale e si riprendono, nell'assenso o per opposizione, i 
preconcetti progressisti. 
Oppure altri, per liberarsi da tante complicazioni, escludono, con l'ambiguità ormai nota, 
ogni motivo dell'azione se non quello prettamente amorale della massimizzazione strumentale 
dell'utile. Per cui la vecchietta frequenta molte messe perché è il modo migliore di cui dispone 
per sfruttare il suo tempo libero o la donna non abortisce perché il costo di un figlio diminuisce 
improvvisamente. La misura è, lo ripetiamo ancora, l'attuazione sociale della natura umana, 
nelle cangianti forme che essa assume. Questa misura non può essere nemmeno vista senza 
una concezione più elaborata dell'agire umano, di cui abbiamo scritto nel secondo capitolo, e 
della religione, che certamente include una predicazione morale, ma a cui essa non si riduce, 
nemmeno se fosse tanto efficace da trasformare il mondo in un paradiso terrestre. 
Significherebbe negare la partecipazione della società all'uomo, rinnovando il totalitarismo 
sociale di Bonald, Comte e successori. Nello studio dell'ortoprassi, per indicare la combinazione 
di questi due aspetti parliamo di essenziale transmoralità della religione, che del resto è un 
carattere pacificamente riscontrabile in tutta la storia umana e che scandalizza solo i 
fabbricanti di sogni di un sistema perfetto. 
Seguendo queste considerazioni, acquistano un senso diverso le autodichiarazioni di 
comportamento: esse non sono più il male minore che si deve accettare per avvicinarsi ad una 
misura del comportamento effettivo, ma un indicatore della differenza, che riteniamo centrale 
in sociologia della religione, tra «peccato religioso» e «peccato areligioso». In altri termini la 
distinzione tra un comportamento deviante, secondo l'ortodossia, ma religioso in quanto 
relazionato alla trascendenza ed uno invece chiuso nell'immanenza. Prima di domandarsi, 
assieme a tanti sociologi della religione, se un sistema religioso produca effetti sociali 
desiderabili, è il caso di verificare se questa religione è già, o è ancora, presente negli altri 
sottosistemi sociali, quello economico ad esempio. La teoria della secolarizzazione di Luhmann 
sembrerebbe promettere una trattazione adeguata di questo problema all'interno degli ormai 
noti limiti presupposizionali. Riprenderemo questo tema quando tratteremo del terzo tipo di 
sociologia della religione, con lo scopo di predisporre gli strumenti per un'analisi della presenza 
della religione negli altri sottosistemi sociali. 
7. Secolarizzazione e FRR 
La verifica dell'ipotesi della secolarizzazione o del ritorno del religioso, tolte le difficoltà di 
sintesi tra le varie dimensioni del costrutto, è molto semplice a questo livello di ricerca 
sociologica empirica. Come il PIL misura la ricchezza prodotta da una nazione, così anche 
l'appartenenza ad una confessione, la frequenza ai riti, l'adesione a certe dottrine, la fiducia 
nelle organizzazioni religiose e molti altri possibili indicatori misureranno la religiosità di una 
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nazione nella sua evoluzione diacronica. La prima ipotesi del presente lavoro sarà pertanto la 
seguente: 
(Hl) LA ROMANIA SI STA SECOLARIZZANDO? 
Per i motivi noti, avere dati storici affidabili non è affatto semplice. David Barrett, curatore 
della World Christian Encyclopedia, ha stimato le percentuali di una misura di non frequente 
utilizzazione, quale è quella di «evangelizzazione», definita come percentuali di persone che 
hanno ricevuto l'annuncio della fede cristiana, almeno nella sua forma elementare. {Tabella 
3.1a) Queste stime sono state pensate per quantificare lo sforzo missionario delle chiese 
cristiane; negli stati sottoposti a lungo ad un regime di tipo ateo può essere invece una prima 
misurazione della capacità di impedire la trasmissione della fede da una generazione all'altra. 
In Cina, ad esempio, mentre dal 1900 al 1970 la percentuale di evangelizzati di solo due punti 
percentuali (da 18% a 20%), nel ventennio successivo più che raddoppia (53%) e continua a 
crescere di un punto percentuale annuo. I dati di tabella 3.1 indicano pertanto quella parte di 
popolazione che, nonostante tutto, ha la possibilità elementare di diventare cristiana . Per il 
periodo di reg ime comunista disponiamo solo del dato del 1970 in cui si nota una flessione, da 
addebitarsi in buona parte all'azione del regime, che tuttavia rimane molto limitata. Come 
termine di comparazione basterà considerare le percentuali di iscritti al RCP nello stesso 
periodo. Nell'area del blocco sovietico peggio della Romania fa solo la Polonia (98%) mentre 
molto più efficace appare l'azione del regime bulgaro (75%) e Russo (85%). 
99,1 
Fonte: " W or/d Christian Database, Center for the Study of G/oba/ Christianity, Gordon-Conwe/1 Theo/ogica/ 
Seminary" (WCD) 
Un quadro più analitico e di tipo più oggettivo, per quanto riguarda la Romania, è quello 
che ci è offerto dalla tabella 3.2 dove si riportano le appartenenze confessionali dichiarate negli 
ultimi due censimenti della popolazione. Cogliamo l'occasione per presentare questa veloce 
descrizione della mappa confessionale della Romania: nella maggior parte delle analisi che 
seguiranno trascureremo infatti le minoranze religiose a favore della confessione dominante 
ortodossa. Nella tabella 3.2 sono stati inoltre evidenziate le circoscrizioni in cui la presenza 
ortodossa è inferiore alla media nazionale; sono state invece incorniciate le due isole etniche 
religiose transilvane, l'una a maggioranza cattolica (Harghita), l'altra caratterizzata dalla 
compresenza paritaria di tutte e tre le confessioni cristiane storiche (Covasna). 36 
36 Per un'analisi molto interessante dello spazio religioso romeno cfr. Frund, 1999: 45-58. Si tratta di uno studio di 
geografia umana interdisciplinare. Frund elabora una tipologia dello spazio religioso romeno in sette classi: quello 
maggioritario ortodosso, comprendente 22 judete, che copre tutto il Regat, esclusa Tulcea (Vecchi Credenti e 
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96,54 96,13 1,38 
85,59 86,16 1,50 
73,48 73,14 12,07 
98,55 98,19 ,17 
81,64 81,43 17,06 
60,25 59,70 10,11 
83,45 83,05 1,38 
96,70 95,42 ,19 
83,95 85,36 4,62 
98,59 98,07 ,32 
99,16 98,91 ,10 
84,02 83,56 8,48 
99,24 98,81 ,10 
69,94 72,25 4,45 
PROTESTANTE MUSULMANA 
1,33 ,12 ,09 ,08 ,44 
1,29 4,27 3,87 ,01 ,01 
10,10 3,16 2,68 ,00 ,02 
,15 ,02 ,05 ,00 ,02 
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1,16 5,12 4,62 ,00 ,01 
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3,94 2,94 2,46 ,01 ,03 
,30 ,02 ,02 ,04 ,06 
,11 ,01 ,01 ,00 ,01 
7,11 ,66 ,53 ,01 ,01 
,10 ,01 ,01 ,12 ,12 




,32 ,17 1,50 1,76 ,07 
,24 ,13 8,32 8,45 ,07 
,21 ,16 11,04 13,82 ,03 
,06 ,03 1,17 1,55 ,02 
,03 ,02 1,23 1,56 ,01 
,23 ,18 9,87 12,62 ,03 
,14 ,12 9,85 10,97 ,07 
,05 ,04 3,04 4,29 ,01 
,20 ,14 8,23 7,98 ,04 
,05 ,02 ,98 1,51 ,00 
,07 ,02 ,66 ,92 ,01 
,17 ,11 6,62 8,62 ,05 
,09 ,02 ,42 ,95 ,02 
,39 ,26 11,03 11,25 ,09 
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Dal punto di vista diacronico, come si può notare facilmente, la situazione è di grande 
stabilità in termini percentuali, mentre in termini assoluti, come già si notava, vi è un regresso 
demografico complessivo, dovuto sia al saldo naturale che a quello emigratorio, di più di un 
milione di persone nel decennio, con punte massime di variazione negativa (88/100) nella 
circoscrizione di Caras-Severin nel Banato e positive in Valcea e in Oltenia (103/100), che si 
riflette anche sulla consistenza delle comunità religiose. L'equilibrio confessionale non è stato 
molto influenzato da questi movimenti di popolazione: in crescita globale, relativa e assoluta, 
Musulmani), Suceava e Bucarest; l'isola cattolica ungherese di Covasna e Harghita, le due zone miste transilvane, a 
macchia di leopardo, i due distretti sassoni ed infine il Banato. 
37 Sono esclusi i cattolici di rito greco, inclusi nella categoria «altri» sulla cui consistenza numerica non si può essere 
ancora sicuri. L'Annuario Pontificio 1999 ad esempio riporta un totale di cattolici doppio rispetto al censimento 1992, 
















sono solo le minoranze religiose (non ulteriormente specificate) e le presenze residuali di 
musulmani e culti non riconosciuti! dati del censimento, anche tenendo conto della loro 
particolarità (non v'è errore campionario ma non raggiungono mai la totalità della popolazione, 
le dichiarazioni di non appartenenza confessionale sono più difficili) mettono in dubbio la 
qualità della misura di «evangelizzazione» di Barett, presentata nella tabella precedente. I non 
evangelizzati sarebbero infatti, contraddittoriamente, meno numerosi degli appartenenti. 
Sottolineiamo queste difficoltà, del tutto marginali e per nulla insuperabili, soprattutto per 
mostrare la provvisorietà di misure di stati di cose interni alla persone, per quanto elementari. 
Una seconda misura di questo primo confine esterno, più convenzionale, concerne la 
dichiarazione di appartenenza ad un'organizzazione ecclesiastica. Nelle indagini campionarie 
del decennio post comunista, la percentuale dei «non appartenenti» è rimasta stabile, con una 
tendenza al declino che riceve una certo sostegno empirico soprattutto dalla differenza tra 
EVS90 e EVS99. Il dato del progetto AUFBRUCH98 è altrettanto interessante, pur riguardando 
la sola Transilvania. Di più difficile interpretazione sono invece le stime di Barett della stessa 
misura, comprendenti semplici non appartenenti e atei. Chiaramente vi è un'eterogeneità di 
definizioni, che abbiamo voluto accostare per mostrare episodicamente quanto sia grande lo 
spettro di variazione (c'è posto per ogni rinascita religiosa!). Il dato del censimento è 
certamente il più oggettivo ma altrettanto esterno: equivale alla percentuale di popolazione 
non inclusa in alcun modo in un'organizzazione religiosa. Vale a dire, per il 99,4% dei romeni, 
non battezzata. Ma siccome la sociologia non può vedere affatto l'efficacia sacramentale, 
questo dato non è nemmeno una buona misura dell'appartenenza, che è un fenomeno più 
complesso della semplice iscrizione in un registro civile. Piuttosto può esserlo del grado di 
fiducia minimo verso l'organizzazione ecclesiastica (che, venendo meno, genera la richiesta, 
conosciuta in Europa occidentale, soprattutto dove l'appartenenza legale ad una confessione ha 
rilevanti conseguenze fiscali, della fuoriuscita e persino dello «s-battesimo») o della 
permanente importanza di un rito di passaggio fondamentale38 • 
I dati delle indagini campionarie rilevano la ricezione soggettiva di questa appartenenza 
oggettiva esterna, mentre le stime della WCD mescolano una terza dimensione, che riguarda 
l'appartenenza in base ad una non meglio specificata misura globale di credenza. Di ciò è 
conferma il dato di EVS99, che registra un 15,2% del campione di persone che non si 
definiscono religiose. Degna di nota è la differenza tra EVS90 e NeEv93-439, che sono state 
condotte in Romania nello stesso periodo. Essa conferisce sostegno sperimentale alla 
supposizione che la presenza di una domanda preliminare sull'appartenenza o meno ad una 
confessione religiosa faciliti le dichiarazioni di non appartenenza. Con identica precauzione 
bisognerà leggere i dati della successiva tabella 3.3 per quanto riguarda WVS. Un'ultima 
38 Dungaciu, 2003 usa invece questi dati, insieme all'alto grado di fiducia nella Chiesa, per mostrare che in Romania 
non vi è secolarizzazione. È questo una tipica fallacia giornalistica, molto frequente nella sociologia della religione 
empirica, da cui sorgono dibattiti sui numeri piuttosto curiosi. 
39 Cfr. Need e Evans, 2001. I due sociologi britannici hanno condotto tra il 1993 e il 1994 una propria indagine 
campionaria, di buona qualità ma comunque inferiore ai progetti EVSIWVS e ISSP. 
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differenza riportata in tabella 3.3 è quella tra il valore di Tomka e quello di WCD. La fonte di 
Tomka è infatti proprio WCD, ma la differenza è molto rilevante: nel primo caso si tratta di una 
stima previsionale, presentata da Tomka come un dato reale, nel secondo di una stima ex 
post, comparabile con quelle precedenti, tratte dalla medesima fonte. 
È abbastanza significativo menzionare, in relazione ad entrambe le tabelle, pur nella 
eterogeneità dei due fenomeni, un termine di comparazione nell'adesione ad una 
organizzazione di massa. Nel 1975, anno per il quale abbiamo una stima degli affiliati, quasi il 
12% della popolazione, il valore più alto nell'area est europea, (equivalente al 25,3% della 
popolazione attiva, per la quale l'interesse all'adesione al partito era maggiore) era iscritta al 
RCP40.Un terzo indicatore che ci aiuta a stabilire questo primo limite estremo della popolazione 
religiosa romena e dell'area est europea è il dato sull'assenso accordato alla pratica di 
solennizzare in modo religioso tre avvenimenti della propria e altrui esistenza, come la .nascita 
(con il battesimo), la formazione di una nuova famiglia (con il matrimonio) ed infine la morte 
(con le esequie religiose). Manca purtroppo la domanda sulla cresima, come rito di passaggio 
alla prima età adulta, che alcuni regime comunisti, come quello tedesco orientale, surrogarono 
con riti di partito.41 Chi rifiuta questi riti, acconsentendo alla loro sostituzione con altri di tipo 
laico o eliminandoli dal proprio corso di vita, si pone infatti visibilmente al di fuori di 
un'appartenenza alla religione sociale, soprattutto là dove i credenti sono maggioranza. Nella 
tabella 3.4 abbiamo riportato la percentuale di coloro che ritengono importante solennizzare 
tutti e tre gli avvenimenti citati. 
Il dato è stato nelle righe successive disaggregato per rito, senza porre attenzione alle 
differenze incrociate nell'assenso verso la solennizzazione di nascita, matrimonio e morte, e 
per due diverse suddivisioni in classi di età. La prima delle due ha la pretesa, nel confronto 
diacronico, di catturare l'effetto del ciclo di vita, la seconda quello della coorte di nascita, 
consci tuttavia dell'arbitrarietà di ogni suddivisione in classi. La tendenza segna nel decennio 
un chiaro aumento, che riguarda sia i nati dopo il 1968 che, in misura leggermente maggiore i 
giovani, che recuperano terreno rispetto alle altre coorti e fasce di età: la porzione della 
popolazione più soggetta all'azione del regime si riallinea ad una conformità religiosa molto 
40 Cfr. Shafrr, 1985 : 90. Negli anni ottanta quasi un terzo della popolazione attiva era membro del partito. 
41 Dopo essersi opposta alla cresima di stato, la chiesa luterana tedesco orientale dovette infme piegarsi, anche in 
considerazione della percentuale molto bassa di giovani tedeschi orientali che con coraggio sceglievano la 
confermazione religiosa. Nella chiesa luterana locale del Mecklemburg il numero di cresime scese dai 12 mila del1950 
ai 2 mila del1982. 
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estesa ed in crescita. Inutile ricordare che la percentuale dei «praticanti» effettivi di questi riti 
potrebbe essere leggermente minore, per i molteplici ostacoli che possono frapporsi nella 
realizzazione di questi desideri di celebrazione di momenti importanti della propria e altrui 
esistenza. Anche questo dato mostra per la Romania un'adesione amplissima che subisce una 
leggero restringimento, doppio rispetto a quello dell'appartenenza e triplo rispetto a quello 
dell'evangelizzazione. 
Tabella 
Note: a tra i nati in Transilvania dopo il '75. 
Il dato di AUFBRUCH98 non è strettamente comparabile, sia perché riguarda solo i nati in 
Transilvania dopo il 1975, sia perché Tomka prevede la possibilità di una risposta intermedia, 
per chi condiziona l'importanza dei riti ad altre circostanze soggettive. Del resto con una 
selezione analoga si ottiene anche in EVS99 un dato quasi identico (83,3%). Nell'analisi dei 
dati di AUFBRUCH98 Tomka ritiene di poter equiparare il mutamento diacronico totale a quello 
semplicemente generazionale: egli infatti confronta le percentuali di adesione ai tre riti per i 
nati prima del 1945 e per quelli dopo il 1975 all'interno dello stesso campione. Con ciò non 
solo si esclude l'effetto del ciclo di vita ma si ipotizza che il desiderio di solennizzare con questi 
riti gli eventi centrali della propria esistenza si sia formato una volta per tutte e che poi esso si 
sia mantenuto nel resto della propria esistenza. Questo presupposto non è del tutto 
implausibile, anche se dal punto di vista strettamente empirico i dati presentati nella tabella 
3.3 sembrano piuttosto confutare questa congettura. 
Al di là di queste incertezze di misurazione, che dovrebbero instillare molta cautela, anche 
a proposito di dati elementari, le tabella 3.2 e 3.3 mostrano l'esistenza di una seconda fascia di 
persone esterne alle organizzazioni religiose, stimabile con grande imprecisione al più di 
ampiezza pari ad un decimo della popolazione romena. La tendenza per i «non appartenenti» è 
negativa e ciò potrebbe essere reputato almeno un indizio contrario all'ipotesi della 
secolarizzazione. Le grandi differenze tra indagini tuttavia può essere ricondotta, oltre che 
all'errore campionario, alle diverse operazionalizzazioni, ad una effettiva tendenza di crescita 
anche ad una maggiore volatilità delle dichiarazioni entro un'area della popolazione a debole 
religiosità. Per questo motivo, difficilmente quantificabile, sarebbe improprio usare simili 
indicatori come prova di FRR, anche se naturalmente essi non confutano questa ipotesi. 
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Vi sono inoltre differenze confessionali nell'evoluzione degli aderenti: come facilmente 
prevedibile i gruppi religiosi minoritari sono i più vivaci, mentre tra le chiese tradizionali è 
quella dominante ortodossa a mostrare la maggiore stabilità. 
Per completare il quadro, gioverà presentare i dati di altri paesi dell'area che mostrano 
modelli statici e dinamici riguardo all'appartenenza ben diversi. (Tabella 3.5) Abbiamo scelto 
una modalità di presentazione difficile per una serie di paesi dell'area in cui, con l'eccezione 
della Polonia, la percentuale di non appartenenti è abbastanza o molto alta. Questo è il dato 
sicuro che le diverse indagini campionarie (le tre EVS/WVS, AUFBRUCH98; NeEv94 e le due ISSP 
centrate sulla religione) presentate nelle righe centrali confermano. Il caso romeno si potrebbe 
pertanto collocare al primo livello, con Polonia, Croazia e Lituania, caratterizzato da 
un'appartenenza diffusa; il secondo livello, con quote significative di non appartenenza, è 
quello di Slovacchia, Slovenia e Bulgaria, il terzo, dove la maggioranza del campione dichiara 
di non appartenere alle organizzazioni religiose indicate nel questionario, occupato da 
Germania orientale, Repubblica Ceca ed Estonia. Altri casi nazionali (Russia, Bielorussia, 
Ucraina e Ungheria) si muovono tra il secondo e il terzo livello. 
Tabella 3.5 «Non appartenenti» in alcune nazioni del blocco 1975-2000 ( 0/o) 
EST RU BEL UCR BUL D-E CZ UNG POL 
1975 51 16 34 33 24 9 
AUFBRUCH98 68 72 73 40 7 
~-~~~~vVVv'VVVV'VV~ ~~'VVVv~~~~~~~:::10 
2000 36,0 32,6 30,5 18,2 7,1 39,7 36,8 12,0 3,7 
Fonte: EVS90, EVS99, WVS95, ISSP91, ISSP98, NEEv93-4, AUFBRUCH98 e WCD. Note : tra parentesi 
per la Russia il dato per la città di Mosca ; in Ungheria EVS90 la percentuale dei non rispondenti alla 
domanda sulla appartenenza ad una confessione è singolarmente alta {vl43; quasi 60%); per questo la 
percentuale è stata calcolata incrociandola con la domanda successiva sulla appartenenza specifica 
(v144 ), ottenendo una sottostima dei non appartenenti preferibile al dato incompleto del 41% della 
minoranza di rispondenti. 
Ma il confronto diacronico è estremamente incerto. Una prima possibilità ci è data dalla 
comparazione tra le due rilevazioni di EVS42, quasi omogenee, ad esclusione dell'indagine 
ungherese. Per i primi 5 paesi riportati nella tabella 3.3, tutti a prevalenza ortodossa, vi è una 
diminuzione abbastanza forte della non appartenenza, mentre nei restanti quattro/cinque 
(l'Estonia è divisa infatti tra area protestante autoctona ed una consistente minoranza 
ortodossa, in buona parte russa), «cristiano occidentali», essa aumenta più decisamente in 
quelli cattolici. (Il confronto parallelo con le due ondate ISSP conferma questo andamento 
differenziato,in una evidente disomogeneità dei dati.) Più che un segno di rinascita religiosa è 
42 Cfr. la presentazione di questo problema di comparabilità per i dati EVS in J.-F. Tchemia, 2002. 
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plausibile interpretare questo mutamento in termini di crescita identitaria: il tema è stato 
molto dibattuto nel decennio di transizione ed è plausibile credere che emergano effetti visibili 
specialmente là dove si tratta di un'identità che nella evoluzione generale sembrerebbe 
perdente. I valori dell'indagine WVS di metà periodo, condotta con un questionario abbastanza 
simile, sono in genere più bassi (i dati NeEV93-4 confermano la tendenza) a significare, pur 
con le precauzioni interpretative anzi dette, un punto di minimo nell'evoluzione della non-
appartenenza nei paesi ortodossi corrispondente alla fine della prima fase della transizione. I 
valori alti di AUFBRUCH98 invece si giustificano facilmente per il questionario utilizzato, che 
facilitava particolarmente le dichiarazioni di non appartenenza, in seguito ulteriormente 
differenziate (tra battezzati e non battezzati, tra disimpegnati ed usciti). 







n il matrimonio e l morte 1990-2000 
Ru BEL BUL EST LET GR Ro UCR SLO HR Cz SK UNG POL LIT D-E 
'45 51 58 68 52 
'68 35 37 58 42 
TOT 
80 89 80 41 
57 85 65 21 
70 88 72 31 
80 96 93 32 









































51 78 80 12 
61 83 81 8 
;3 r~1 -;2-3;-59 95 63 22 67 92 78 23 
Le due righe marginali infine riportano le stime WCD di appartenenza. Coinvolgendo esse 
più direttamente la dimensione della credenza non sono strettamente comparabili; ci ricordano 
il dato già noto, molto evidente ad esempio in Ungheria, della grande caduta della religiosità 
generale dopo gli anni settanta e servono solo a mostrare la differenza, sulla quale ci 
soffermeremo sotto, tra il livello collettivo e quello personale della identificazione religiosa. 
Invece un ulteriore tentativo, sul quale brevemente ritorniamo, di catturare il mutamento 
religioso in queste fasce esterne è quello già citato di Tomka, riguardante la ritualità di 
passaggio. In tabella 3.6 abbiamo riportato il quadro complessivo per i paesi est europei 
coinvolti nel progetto AUFBRUCH98. Mentre Tomka riporta le percentuali di assenso suddivise 
per riti con le rispettive variazioni tra le due coorti di intervistati, nella quali non è possibile 
individuare alcun modello di mutamento comune ai paesi considerati, noi abbiamo preferito più 
sinteticamente isolare di nuovo la parte del campione che reputa importante solennizzare 
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religiosamente tutti e tre gli avvenimenti dell'esistenza, disaggregandola quindi in due classi 
estreme di età che evidenzino particolarmente l'una o l'altra componente del mutamento 
diacronico. Mentre le variazioni che Tomka ritiene di poter quantificare riguarderebbero il 
periodo comunista nelle sue fasi iniziali e finali, quelle che si osservano confrontando le due 
indagini EVS concernono certamente il periodo della transizione. La differenza tra coorti 
all'interno degli stessi campioni è sempre negativa, talvolta in modo molto significativo (CZ e 
D-E) tranne che in Ucraina per AUFBRUCH98 e Polonia in EVS99. Più variegata è la situazione 
per quanto riguarda il confronto tra diverse rilevazioni: nei nati prima del 1945 le percentuali 
di assenso diminuiscono significativamente solo in Repubblica Ceca e Germania orientale; tra i 
giovani intervistati si nota una tendenza positiva o almeno stabile in sei nazioni (RU, BEL, RO, 
UNG, POL e D-E) con la consueta preminenza di romeni e polacchi. 
Interessante è pure il confronto con i dati sull'appartenenza di tabella 3.3: salvo due 
eccezioni significative (Ungheria ed Estonia) gli appartenenti sono infatti più numerosi di coloro 
che ritengono importante la partecipazione a tutti e tre i riti, tanto che si può affermare 
complessivamente che questo comportamento segni un ulteriore gradino di intensità nel 
comportamento religioso. Incrociando le due variabili in esame, emergono tuttavia 
informazioni su altri due sottogruppi intermedi, che si collocano tra questi due confini: da una 
parte i non appartenenti che continuano a considerare importante questa ritualità dal forte 
significato antropologico, dall'altra quegli appartenenti che rifiutano parzialmente o totalmente 
queste celebrazioni, manifestando così una legame debole con la propria comunità religiosa. 
Nel primo caso potremmo parlare con buona approssimazione di importanza sociale dei riti, nel 
secondo di partecipazione secolarizzata o conformista. Con alcune eccezioni, tanto più è debole 
il sistema religioso, tanto meno numeroso è il primo sottogruppo e più folto il secondo. In 
Romania il 71% dei pochi non appartenenti dichiara l'importanza di tutti e tre i riti e solo il 4% 
dei membri fa il contrario. (In Polonia 45% e 6%, in Croazia 49% e 12%). In Ungheria 
continua ad esservi una forte percezione sociale di rilevanza (46%), ma cresce anche la 
porzione di coloro che defezionano (17%). All'estremo opposto vi sono la Germania orientale 
(4% e 39%) e la Repubblica Ceca (15% e 41 %), la Russia, la Lettonia, la Bielorussia e anche 
la Grecia, dove più di un terzo degli appartenenti (36%) defeziona. Particolare è la situazione 
dell'Estonia dove il primo gruppo supera di poco il secondo (32% e 29%), pur essendo il Paese 
baltico certamente più secolare della Grecia, della Slovacchia, della Bulgaria. In termini di 
indici di associazioni tra variabili si vede una relazione significativa, controllata anche con 
un'analisi log-lineare esplorativa, ma non forte (Pearson r=0,49)43 tra importanza attribuita ai 
riti e appartenenza sia ad una confessione in genere sia in specifico alla professione 
maggioritaria, debole (r=0,11) con l'età (leggermente negativa per la coorte nata dopo il 
1975). Dal punto di vista dei confini che vogliamo tracciare si deve quindi rimarcare l'esistenza 
43 Anche là dove non ne faremo esplicito richiamo, utilizzeremo, salvo indicazioni contrarie, l'indice di correlazione 
lineare di Pearson. Per una motivazione tecnica di questa metrizzazione cfr. la voce «misurazione» di R. Gubert in 
Demarchi ed Ellena, 1976. 
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di zone esterne, minoritarie ma non trascurabili, che contraddicono la stretta derivazione della 
ritualità dall'appartenenza esplicita, che normalmente si presuppone. Motivi di conformità 
sociale come bisogni antropologici fondamentali possono essere addotti a spiegazione di queste 
incongruenze liminali. 
Per quanto riguarda il livello di analisi individuale disponiamo di altre misure di grande 
interesse. La prima e più diretta è quella della autodefinizione di sé quale persona religiosa, 
indipendentemente dalla pratica e dalla appartenenza. Seguono tre misure di intensità del 
legame: le prime due di quello religioso in generale, la seconda di quello con Dio. 
Simmetricamente alle misure già analizzate, queste servono a stabilire i confini interni alla 
popolazione religiosa, distinguendo tra un nocciolo duro e fasce via via più esterne. Stabilire 
quale sia stata la variazione nel nucleo centrale è infatti più importante sostanzialmente che 
rilevare gli spostamenti di confine esterno al fine della verifica della semplice ipotesi empirica 
Hl. I dati riportati nella tabella 3. 7 sono eloquenti e sostengono l'ipotesi della FRR piuttosto 
che quella della secolarizzazione. 44 Ai valori delle due indagini EVS abbiamo aggiunto le 
risposte a domande simili nell'indagine particolare sui giovani romeni attivi e simpatizzanti di 
associazioni religiose, condotta per la sua tesi di dottorato da Elena I. Gheorghiu. 45 Il 
campione scelto dalla giovane sociologa romena per certi aspetti può fungere da gruppo 
noto46 : vi sono infatti le condizioni perché si possa assumere più plausibilmente rispetto ai dati 
anagrafici dell'intera popolazione, che gli intervistati siano dei giovani romeni di fede vissuta. 47 
Non bisogna tuttavia dimenticare il carattere educativo e l'apertura che contraddistingue 
queste associazioni religiose giovanili, nelle quali potrebbero trovarsi persone non credenti in 
sincera ricerca. Detto ciò si riconoscono le percentuali molto alte in tutti le variabili della 
tabella, soprattutto ID, la più impegnativa. 
44 Riportare la frequenza della categoria di risposta estrema piuttosto che la media di tutte le risposte comporta 
certamente una perdita di informazione, soprattutto nel confronto diacronico : gli spostamenti di confme possono 
avvenire a tutti i livelli. Riteniamo tuttavia questa perdita ben compensata da due vantaggi propri di un tale dato: 
realisticamente gli eventuali effetti di un tale mutamento religioso sono più facilmente riconducibili alla variazione del 
nocciolo duro piuttosto che al sommarsi di piccoli mutamenti marginali; inoltre un tale dato è più facilmente 
comprensibile di una media aritmetica. 
45 Ringraziamo la dottoressa Gheorghiu per averci messo cortesemente a disposizioni le frequenze univariate dei dati 
raccolti. Essendo gli intervistati di Gheorghiu scelti casualmente all'interno di un insieme di gruppi conosciuti (almeno 
rispetto al loro impegno religioso), i problemi relativi al campionamento non dovrebbero avere grande importanza: 
l'aspetto assolutamente importante è quelli di evitare, attraverso una scelta causale all'interno dei gruppi, di intervistare 
solo i leader o gli entusiasti. Premesso ciò, si deve notare che quasi nove decimi degli intervistati abitano in ambito 
urbano e che il60% sono di sesso femminile; la minoranza ungherese è ben rappresentata con un 20,3% del campione 
mentre gli occupati sono il 36%. Soprattutto l'urbanità del campione manifestano anche una caratteristica propria del 
fenomeno in esame, che si sviluppa più facilmente in ambiente urbano per l'elemento innovativo di cui è portatore nel 
sottosistema religioso. I dati di Gheorghiu che presentiamo non escludono le «non risposte» e i «non so»: per questo la 
somma delle percentuali è sempre inferiore al l 00%. 
46 L'esistenza di un gruppo noto ci fornisce una misura empirica dei fenomeni misurati. Sapendo che cosa pensa il papa, 
si può distinguere tra papisti, non papisti e più che papisti. 
47 L'appartenenza ad un'associazione è una «ascrittività acquisita», mentre normalmente si presuppone, 
superficialmente, che la religione sia un carattere ascrittivo (nel caso della chiesa) o acquisito (nel caso della setta). 
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Tabella 3.7 Il nocciolo duro della religiosità romena 1990-1999 ( 0/o) 
IR LA RELIGIONE È MOLTO IMPORTANTE 
ID DIO È MOLTO IMPORTANTE (PUNTEGGI DA 8 A 10) 
AR SONO UNA PERSONA RELIGIOSA 
UR TROVO CONFORTO E SOSTEGNO NELLA RELIGIONE 
Fonte: EVS90 EVS99 e GHEORGHIU. Nostra elaborazione. 
EVS90 EVS99 GHEORGHIU 
41,8 51,3 82,5 
59,0 79.6 93,5 
74,5 84,8 84,0 
75,7 86,6 88,0 ;, 
Il valore più basso, (ma il secondo in Europa dopo Malta), relativo all'importanza della 
religione per la vita, risulta da una domanda inserita in una batteria introduttiva composta da 
sei interrogativi. La scelta, pur trattandosi di alcune domande introduttorie, non pare molto 
felice in quanto presuppone concettualmente (non operativamente essendo lasciata tutta la 
libertà di scelta) una separazione tra ambiti (famiglia, lavoro, religione, amicizia, tempo libero, 
politica) che non deve essere data per scontata, soprattutto se si vuole indagare anche la 
secolarizzazione di una società. L'importanza ovunque maggiore accordata a famiglia e lavoro 
ad esempio, non possono essere confrontate con quella conferita alla religione, perché la 
distinzione è del tutto artificiale. (0, in altri termini, è propria di una società artificiale, la cui 
esistenza empirica non deve essere presupposta essendo piuttosto oggetto di indagine.) Per il 
credente laico non sarebbe in linea di massima un comportamento religioso dare più 
import~nza alla religione che al lavoro o alla famiglia, nella maggior parte delle definizioni 
sociologiche di religione. D'altra parte non si può nemmeno pensare che una domanda così 
semplice ci possa informare sulla presenza del codice religioso negli altri sottosistemi sociali, 
sia cioè un indicatore di secolarizzazione luhmanniana, come vedremo sotto. L'aumento 
registrato anche in questo indicatore nel decennio di transizione è comunque sufficiente a 
sostenere l'ipotesi di FRR al livello elementare in cui essa viene ora messa alla prova. 
Nella tabella 3.8 sono riportati gli stessi dati per quattordici paesi dell'area est europea a 
cui abbiamo aggiunto la Grecia, quale unico paese a dominanza ortodossa che ha evitato 
l'esperienza comunista e che mostra, dopo la Romania, il gruppo estremo più numeroso. 
L'ordine dei quattro indicatori (ci sono più persone religiose che persone rincuorate dalla 
religione, più di queste che altre per le quali Dio è molto importante, e quest'ultime sono di più 
di quelle che ritengono la religione in quanto tale importante nella loro vita) è costante 
(mentre in Romania AR era minore di UR) tranne che in Bielorussia per EVS99 e in Estonia per 
WVS95, dove la percentuale di persone non religiose è molto alta. 
In generale in questi paesi a dominanza o significativa presenza ortodossa, come l'Estonia 
(di tradizione protestante) e la Lettonia (divisa quasi equamente tra le tre principali confessioni 
religiose cristiane),48 la porzione del campione che dichiara l'importanza di Dio e della religione 
è in crescita, anche se non mancano alcune eccezioni in Bielorussia (AR), Estonia (DIO) e 
Lettonia (UR). I dati intermedi di WVS si collocano generalmente in linea con la tendenza 
48 Non abbiamo occasione per soffermarci sul caso molto interessante delle tre piccole repubbliche baltiche. 
Rimandiamo all'analisi di Bruce, 1999: 99-103, sufficientemente informativa. 
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decennale. Nell'area del cristianesimo occidentale la situazione è più variegata: si può notare il 
caso estremo della ex Germania orientale, in cui il declino continua, senza apparenti battute 
d'arresto, e la sostanziale tenuta dei paesi a prevalenza cattolica, con prestazioni migliori di 
quelli molto secolarizzati come la Repubblica Ceca o l'Ungheria. L'evoluzione più negativa è 
quella della Polonia, che conserva la prima posizione per un indicatore, quello più soggettivo, 
mentre per gli altri due cede il passo alla Romania. L'indicatore in genere dall'evoluzione più 
negativa è il primo, sull'importanza della religione nella propria vita, insieme a UR, mentre 
quella più positiva è quella di AR, sulla quale ci soffermeremo a lungo più sotto. 
Questi tre primi gruppi di indicatori sono riusciti a darci un'idea dei confini interni ed 
esterni della religiosità romena ed est europea. Vi sarebbero un nocciolo duro e un ambito di 
appartenenza generica entrambi in crescita, con maggiore chiarezza in Romania e nei paesi a 
dominanza ortodossa rispetto alle altre nazioni dell'area, in cui il paesaggio degli indicatori è 
più variegato. Non bisogna tuttavia esagerare l'importanza dei dati presentati: essi sono infatti 
generici nel loro riferimento a Dio e alla religione, prettamente soggettivi e pertanto molto 
facili. Sono più espressivi sulla porzione di popolazione esclusa (gli atei, gli agnostici, i senza 
religione), che non li ha condivisi piuttosto di quella inclusa. Tra i quattro, l'unico impegnativo 
è il secondo (ID), che tuttavia dovrà in seguito essere meglio specificato, tenendo conto del 
fatto che è molto diffusa un'immagine informe di Dio contro il riconoscimento del suo volto 
personale. 
IR 17 16 12 33 24 8 8 19 27 23 19 53 46 45 16 14 12 16 6 4 
ID 24 31 27 50 54 17 51 32 32 82 73 43 49 22 13 17 
UR 51 57 48 82 27 64 49 47 90 67 82 57 70 31 27 25 
AR 73 73 70 77 84 37 45 66 82 57 58 95 91 94 55 79 84 38 27 29 
Fonte: EVS90 EVS99 WVS95. Nostra elaborazione. 
Confrontando i dati relativi alle due dimensioni prese in esame tuttavia non si potrà non 
notare una particolarità, alla quale dedichiamo la tabella 3. 7, che ci permette di capire meglio 
che cosa si intenda quando si parli di confine interno. Ci permettiamo prima di introdurre per 
cenni l'oggetto del dibattito. Un tema classico di sociologia della religione, a cui abbiamo 
accennato scrivendo dell'approccio multidimensionale, è quello della separazione dell'aspetto 
istituzionale da quello soggettivo che per alcuni sarebbe uno degli aspetti importanti della 
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secolarizzazione empirica.49 Che il dibattito abbia preso poi il vicolo cieco della «appartenenza 
senza credenza» e «credenza senza appartenenza» o quello altrettanto insidioso della 
«deistituzionalizzazione» o «deecclesalizzazione»50, dimostra solo la sua povertà antropologica 
e sociologica, come se si potesse realmente appartenere senza condividere una comune 
identità/missione e viceversa, o come se l'istituzionalizzazione non fosse un processo 
altamente probabile, oltre che mostrare un eccessivo attaccamento alla nozione tradizionale di 
credenza, verso la quale soprattutto questa separazione viene misurata. Giovandoci e al 
contempo facendoci anche carico in sede presupposizionale di quella conoscenza dell'uomo di 
cui già parlammo nel capitolo precedente, noi riteniamo invece più fecondo rivolgere in primo 
luogo contro le consuete concettualizzazioni, operazionalizzazioni, misurazioni e analisi la 
relativamente chiara emergenza di indipendenza tra dimensioni centrali dell'esperienza 
religiosa e secondariamente farne motivo di critica sociale antropologicamente fondata. 
Condizione di ciò è, come sempre, quella di guadagnare un po' di chiarezza sui risultati 
delle indagini empiriche di cui disponiamo. Per quanto concerne l'appartenenza ad una 
organizzazione religiosa, non più precisamente intesa, in EVS99 abbiamo una domanda 
apposita e separata (vlOl) a differenza, come già notato, delle precedenti rilevazioni. Come 
abbiamo visto nelle tabelle 3.2 e 3.3 questa variabile ci permette di individuare la porzione del 
campione che non si sente legata ad alcuna forma di religiosità collettiva, stabile e visibile. È 
questo il motivo per cui è importante che essa sia il più possibile distinta dalla domanda 
successiva sulle chiese, confessioni o gruppi di eventuale riferimento. Disponiamo inoltre di 
altre variabili che misurano la credenza in modo relativamente indipendente dalla pratica e dai 
contenuti specifici di fede, entrambi strettamente connessi con l'attività diretta e indiretta delle 
organizzazioni religiose. Tra queste particolarmente chiare sono a nostro parere le quattro 
variabili delle due tabelle precedenti (vllO-AR, v123-ID, v124-UR e v6-IR), che ora 
riconsideriamo nella loro relazione con l'appartenenza. Con le ultime tre, tra loro fortemente 
correlate in tutte le indagini EVS, abbiamo calcolato un indice di intensità di relazione con il 
fatto religioso (IR). 
Nei campioni delle diverse indagini EVS99 si possono pertanto distinguere tre aree: la 
prima, quella centrale, in cui il livello di appartenenza e di credenza è uguale o simile. Si tratta 
di una classe eterogenea, che abbiamo diviso nella parte della credenza-appartenenza e in 
quella della mancanza di entrambe. Vi è poi un'area in cui la credenza (e l'importanza della 
relazione con la religione) è maggiore dell'appartenenza ed una dove al contrario vi sono molti 
49 Il riferimento canonico per l'autonomizzazione di questi due aspetti, è, come già ricordato, al sociologo della 
religione britannico Grace Davie. Cfr. Da vie, 2000, 200 l. 
50 La Entkirchlichung (deeclesializzazione) è uno dei cavalli di battaglia del sociologo della religione tedesco F. X. 
Kaufmann. Cfr. Kaufmann, 1974, 1988 e 2002. È questo un tema al quale sembrano essere più sensibili proprio coloro 
che sono maggiormente esposti, per scelte professionali di collaborazione con soggetti religiosi, al rischio di fare una 
sociologia religiosa della religione. Solitamente sono i sociologi delle Conferenze episcopali nordeuropee. Kaufmann 
sembra essere il maggiore sostenitore della deecclesializzazione del religioso a causa del fatto che vive in una nazione 
caratterizzata da un mercato religioso molto regolamentato, molto inefficace (la fiducia che un operaio medio nutre 
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più appartenenti di credenti e «legati». La situazione tradizionale, normalmente presupposta, è 
quella di una maggiore appartenenza (il primo limite esterno, al di fuori del quale non vi è 
religione) entro la quale vi è un nocciolo duro di credenza e di intensità di rapporto (il confine 
interno); quella più originale, su di cui diversi autori hanno insistito, sarebbe una religiosità 
slegata da riferimenti ecclesiastici e istituzionali. L'analisi elementare presentata dalla tabella 
3.6 è sufficiente ad una prima verifica di questa ipotesi verso cui ci siamo già posti in posizione 
critica. Per quanto concerne il confronto diacronico bisogna però ricordare la non perfetta 
comparabilità della domanda sull'appartenenza, ragione per la quale inoltre la Gran Bretagna è 
stata esclusa dall'analisi e i dati delle quattro nazioni di cui disponiamo solo di WVS95 al posto 
di EVS90 sono da interpretare con maggiore cautela. Tra i trentadue paesi europei considerati 
si nota una varietà di suddivisioni: il primo limite estremo è quello dei paesi scandinavi 
luterani, in cui permane una finzione di Chiesa di Stato, alla quale si appartiene generalmente 
in quanto cittadini autoctoni; solo recentemente la legislazione in materia, in particolare in 
Svezia nel corso del 2000, ha subito modifiche in senso liberale, i cui effetti sono testimoniati 
dalle variazioni presenti nelle colonne di destra della tabella 3.9 In questi stati aumenta negli 
anni novanta l'area della credenza, ad eccezione dell'Islanda, a livelli comunque alti, e ciò 
avviene anche nell'ambito della credenza senza appartenenza, che rimane tuttavia 
empiricamente minoritaria Al contempo si assiste ad una crescita nella polarizzazione, 
particolarmente netta in Svezia, che risulta da una diminuzione della sola appartenenza ed un 
aumento della porzione di non appartenenti e non credenti. A queste quattro nazioni 
scandinave sono assimilabili, quanto a caratteristiche evolutive, Germania ovest e anche 
Austria per l'aumento dei credenti-appartenenti, mentre se ne distaccano Francia e Benelux, 
dove l'area della credenza-appartenenza è in chiaro recesso. Degna di segnalazione la 
situazione dei Paesi Bassi dove i segni di un evoluzione, complessivamente positiva, di una 
credenza separata dalle istituzioni religiose sono particolarmente chiari. In questo primo 
gruppo di paesi l'assetto è quello ereditato dal passato, facilmente comprensibile: permane un 
legame oggettivo, o stabilito dalla legge, o legalmente molto rilevante (come in Germania, in 
Austria o in Grecia) o dalle identità collettive (in diverse «fasce temporali europee»), il cui 
corrispettivo soggettivo/sociale è ampiamente eroso. Al contempo tuttavia non ci sono in 
genere che minoranze non organizzate, a produzione religiosa deistituzionalizzata, salvo 
l'eccezione neerlandese. 51 
Il gruppo di paesi occidentali a prevalente tradizione cattolica si colloca in una posizione 
intermedia, con alcuni valori praticamente stabili, nella stessa linea di tendenza verso una 
maggiore polarizzazione. Un'eccezione è rappresentata dal Portogallo e dall'Italia, dove l'area 
della credenza-appartenenza aumenta e quella opposta diminuisce. In Italia aumenta inoltre 
nella propria impresa è maggiore di quella che nutrono nelle chiese tedesche i loro numerosissimi dipendenti, diretti e 
indiretti e che non mostra alcun segno di possibile rinnovamento, nella forma ad esempio dei nuovi movimenti religiosi. 
51 Sul caso neerlandese ricordiamo la già citata polemica cfr. F. Lechner, 1996a e 1996b; Stark e Iannaccone, 1996 
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l'ambito dell'appartenza senza credenza e diminuisce, come in Portogallo e Irlanda del Nord, 
quella simmetrica. 
Tabella 3.9 Credenza e appartenenza in trentadue paesi europei nel 1999 ( 0/o) 
















































BIELORUSSIA 3, 7 
UCRAINA 6,4 




















Fonte: EVS90-99 e WVS95 per Ucraina e Croazia (al posto di Evs90) e Lituania ed Estonia (al posto di IR 
per EVS90). 
In Europa orientale si possono distinguere a questo livello piuttosto grezzo di analisi due 
tendenze, la prima propria di tre nazioni, in Germania est e Repubblica Ceca più chiaramente 
che in Ungheria, in cui la secolarizzazione sembra progredire sia nella direzione di un aumento 
della miscredenza sia, non per i nuovi Uinder tedeschi, nella deistituzionalizzazione della nuova 
esperienza religiosa. L'altra linea evolutiva va invece verso una ben individuabile e 
doppiamente opposta FRR. La situazione romena si inserisce bene in questo quadro anche se, 
essendo il livello di religiosità già alto, le percentuali di crescita sono molto minori di quelle di 
167 
paesi come Estonia, Lituania o Bulgaria. Parziale eccezione è rappresentata dalla Bielorussia (e 
in misura minore dalla Slovenia) dove aumentano gli appartenenti non religiosi. 52 
Tolto il caso dei Paesi Bassi, le nazioni più deistituzionalizzate sono comprensibilmente 
quelle orientali sovietiche nelle quali l'indebolimento delle organizzazioni ecclesiastiche è stato 
senza dubbio maggiore di quello autoprodottosi nella parte occidentale del continente. 
La situazione è pertanto più confusa di quanto le divisioni confessionali-culturali potrebbero 
lasciare intendere: sia all'interno del cristianesimo occidentale che di quello orientale vi sono 
differenze molto rilevanti, riconducibili principalmente alla dimensione organizzativa del 
fenomeno religioso e del processo di secolarizzazione o di FRR. Noi ci accosteremo a questa 
differenze aiutati dal contributo del sociologo americano José Casanova, che ha costruito le sue 
analisi della rinascita religiosa contemporanea proprio su questa tendenza a deprivatizzare il 
religioso in relazione con il tipo di organizzazione ecclesiastica in senso piuttosto ampio. 
La parte debole della tabella 3.9 è tuttavia la misurazione dell'appartenenza, (le colonne di 
sinistra) soprattutto nel confronto dell'eventuale nuova religiosità. Se infatti è facile individuare 
coloro che dichiarano di essere ancora in qualche misura legati ad un'organizzazione religiosa 
pur non credendo più in nulla, il caso simmetrico è più difficile da portare alla luce con una 
domanda così semplice come è quella che è all'origine di vlOl. Un'appartenenza esterna, così 
come anche una certa pratica religiosa e sociale dell'ambiente, non è infatti in contrasto netto 
con ciò che si intende descrivere con «soggettivizzazione», «deistituzionalizzazione», ecc. Per 
questa ragione meritano grande attenzione le poche nazioni in cui i credenti non appartenenti, 
pur misurati così indegnamente, sono una minoranza consistente. Il discrimine, teoreticamente 
e anche teologicamente forte, va invece individuato nell'emergere in quanto soggetto collettivo 
autonomo dell'organizzazione religiosa. In termini più espliciti, ma non del tutto univoci, si 
potrebbe parlare della funzione mediatrice della chiesa, che si frapporrebbe tra il singolo 
credente e Dio. L'ambiguità di questa concettualizzazione, specialmente per quanto riguarda 
l'esempio più noto, che è quello della Chiesa cattolica idealtipicamente opposto al 
protestantesimo e, per taluni aspetti esterni e visibili, anche alla confessione ortodossa, risiede 
nella tendenza ad opporre, contro la natura complessa del fenomeno, la relazione diretta a 
quella mediata. Per quanto riguarda questo aspetto, che noi riteniamo essenziale per la 
comprensione di un sistema religioso, i questionari EVS e WVS sono piuttosto scarni, 
soprattutto a causa dell'intenzione comparativistica che ispira tutta l'indagine, oltre che per la 
difficoltà dei temi coinvolti: aspetti centrali della mediazione quali la docenza autorevole della 
Chiesa, i sacramenti, il sacerdozio ministeriale, l'episcopato, la comunità dei santi, 
l'intercessione per i fedeli defunti, la salvezza del mondo, sono, ci si permetta questo gioco di 
parole, particolarmente cristiani e cattolici e per questo non hanno potuto trovare alcun posto. 
In modo derivato si potrebbero prendere in considerazione sia le risposte alle domanda sulla 
credenza specifica, che rivelano una relazione con un'organizzazione che internamente ed 
52 Non può essere pertanto condivisa l'affermazione generale di Dungaciu, 2003, che nega l'esistenza in Est Europa di 
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esternamente propone questi asserti, sia i quesiti che riguardano la funzione della chiesa, 
tuttavia maggiormente incentrati sugli aspetti esterni dell'organizzazione. Per quanto riguarda 
la definizione di sé quale persona religiosa (v110), verificheremo indirettamente queste ipotesi 
trattando della definizione implicita di religione. Per ora, solo allo scopo di mostrare un 
fenomeno non adeguatamente operazionalizzato, ci accontentiamo di confrontare l'intensità 
della relazione con il fatto religioso (IR) e un indice additivo semplice di autorevolezza della 
chiesa (XR), intesa come capacità di rispondere ad alcuni problemi centrali dell'esistenza 
pubblica e privata (vlll v112 v113 v114). 
Tabella 3.10 Porzione del campione «religiosa e distante della chiesa» in dieci paesi 
eu 1999 °/o 
Nella tabella 3.10 abbiamo pertanto evidenziato quelle porzioni dei campioni nazionali in 
cui l'indice IR è più che doppio rispetto a XP, segno dell'esistenza di una dichiarata religiosità 
congiunta ad una scarsa fiducia specifica nell'istituzione ecclesiastica. Si tratta di una misura 
indiretta che tuttavia si può plausibilmente credere strettamente associata al fenomeno della 
divaricazione tra appartenenza e credenza di cui ci siamo interessati. Per brevità riportiamo 
solo i cinque paesi con le percentuali più alte e i cinque con quelle più basse nel campione di 
EVS99 e tralasciamo il confronto diacronico che pone problemi di comparabilità. 
Il quadro che ne risulta non sorprende: i valori sono molto alti, 53 anche nel polo religioso 
quasi esclusivamente est europeo e l'inadeguatezza della parte sinistra della tabella 3.9 è 
confermata. La descrizione più esatta di quest'area di deistuzionalizzazione resta tuttavia un 
compito da svolgere. 
EDU RELIGIOSA (ER) 
VOLONT-ECCLES (VR) È ATTIVO IN ASSOCIAZIONI RELIGIOSE 
PREGHIERA (OR) PREGA SPESSO (EVS90) QUOTIDIANAMENTE (EVS99) 
TEMPO IN XSA PASSA IL SUO TEMPO IN CHIES PARROCCHIA 







Per mettere alla prova l'ipotesi di partenza Hl non possono essere del tutto trascurati i dati 
relativi alla pratica religiosa e alla credenza specifica, per quante critiche a queste misurazioni 
si siano già sollevate e per quanto esse possano essere approfondite nel prosieguo del lavoro. 
fenomeni di «appartenenza senza credenza» e di «credenza senza appartenenza». 
53 Nel campione di Gheorghiu coloro che si sentono lontani della Chiesa sono il 3,5% mentre sono quasi un quarto 
quelli che si considerano poco coinvolti 
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Nelle quattro tabelle seguenti (da 3.11 a 3.14) presentiamo questi dati per la Romania e per 
alcuni paesi dell'area europea orientale. Per quanto concerne la pratica, l'unica variabile 
strettamente utile alla verifica di Hl è quella riguardante la partecipazione ai riti comuni, per 
quanto riguarda la Romania, alla celebrazione della divina liturgia domenicale. L'aumento dei 
praticanti nel decennio è stato sensibile, pur rimanendo a livelli piuttosto bassi, sulle cui ragioni 
ci soffermeremo nel prossimo capitolo. Nella tabella successiva (3.11b) sono riportati i dati di 
annuali sondaggi d'opinione, non strettamente comparabili né con EVS né tra loro stessi. Essi 
indicano comunque un livello simile di partecipazione liturgica almeno settimanale anche negli 
anni successivi al 1999. Come già detto in precedenza mostrano anche quanto, in presenza di 
diversi operazionalizzazioni, non basti affidarsi agli intervalli di confidenza delle stime ottenute. 
Probabilmente una domanda più difficile o un campione particolare ha provocato l'apparente 
dimezzamento della pratica nell'anno 2000. Non vi sono però dubbi ragionevoli che esso 
falsifichi l'ipotesi generica della secolarizzazione. La seconda variabile ha subito delle modifiche 
sostanziali nel corso delle diverse indagini EVS. L'intenzione dei ricercatori è quella di rilevare 
l'educazione religiosa precedente dell'intervistato che, come noto, ha un'influenza notevole sul 
comportamento in età adulta. Una misurazione corretta di questo costrutto ci darebbe un'idea 
della storia personale degli intervistati, permettendoci di distinguere ritorni, conversioni e 
abbandoni della pratica, ai quali l'ipotesi empirica della secolarizzazione certamente fa 
riferimento. 
Tabella 3.11b La pratica religiosa romena 1998-2002 ( 0/o) 
PRATICA LITURGICA {PL) GHEORGHIU 1998 
OGNI GIORNO 
ALCUNE VOLTE IN SETTIMANA 
UNA VOLTA ALLA SETTIMANA 
ALCUNE VOLTE AL MESE 
PASQUA E NATALE /ALCUNE VOLTA ALL'ANNO 




























Fonte: GHEORGHIU e Annua/ Report on International Religious Freedom- U.S. Department of State 
In EVS90 si chiese direttamente se si aveva ricevuto un'educazione religiosa, in EVS99 se 
all'età di 12 anni si frequentassero i riti. La prima formulazione è troppo generica e poco 
comparabile: gli intervistati possono reputare in modo molto disparato la religiosità 
dell'educazione ricevuta. La seconda domanda è invece più interessante, perché può essere 
messa in relazione con quella sulla pratica attuale. Non è però un indice accettabile di 
educazione religiosa, soprattutto là dove il conformismo religioso, in particolare relativamente 
ai sacramenti dell'iniziazione cristiana, è forte. Inoltre, benché dia certamente un'idea della 
secolarizzazione avvenuta, la comparazione è impossibile: il dato aggregato di pratica religiosa 
si riferisce ad un lasso di tempo di una sessantina di anni, all'incirca tra il 1924 e il 1982. 
Nuove di EVS99 sono le categorie di risposta della domanda sulla frequenza di preghiera, ora 
più precise e più facilmente comparabili con gli altri indicatori di pratica. Altre due variabili si 
riferiscono alla frequentazione e all'impegno attivo in ambito religioso non strettamente 
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cultuale: esse sono importanti per quantificare la presenza sociale delle organizzazioni di base 
come la parrocchia e le numerose associazioni religiose. In Romania esigue minoranze della 
popolazione, per lo più non ortodosse, sono coinvolte in queste attività. 
Il quadro est europeo per quanto riguarda la pratica religiosa conferma quanto già visto 
nelle precedenti tabelle. Nei paesi a presenza ortodossa dominante o significativa, la 
partecipazione ai riti è piuttosto bassa, ma nell'ultimo decennio in crescita. Per quanto riguarda 
la bassa partecipazione si può parlare di una caratteristica interna della confessione 
ortodossa, 54 come si osserva anche alla luce dei dati storici disponibili sul caso greco 55, che 
mostrano, a differenza dei paesi cattolici, una persino sorprendente costanza nell'ultimo 
ventennio, pur a livelli poco superiori al 20%. In EVS99 il dato è significativamente più basso 
(14%), anche se, trattandosi di diversi tipi di indagine, non si può essere certi della 














































PRAT 23 65 56 13 
ED 75 71 98 97 48 
VR 2 7 5 18 nr 3 nr 13 3 4 3 4 4 9 8 
OR 12 14 12 34 26 nr 53 19 15 7 
TX nr 13 nr 28 nr 7 nr 21 nr 34 nr 8 nr 7 
Fonte: EVS90 EVS99 WVS95. Nostra elaborazione. Note: Per EVS90 e EVS99 SLO si riporta in OR la 
percentuale di persone che pregano «spesso» 
Nei paesi cattolici la situazione è quasi simmetrica: i livelli sono generalmente più alti ma 
la tendenza è decrescente. Fanno eccezione da una parte la Croazia e la Slovacchia, paesi di 
cattolicesimo tradizionale, dall'altra la Repubblica Ceca e la Germania orientale, la prima in 
leggera crescita a partire da livelli minimi, la seconda in decisa caduta. L'altra variabile di cui 
disponiamo di una completezza di dati, VR, presenta livelli generalmente bassi e comunque 
stabili o limitatamente variabili. La Croazia (forse a causa della guerra) e la Germania orientale 
(a conferma di un quadro generale negativo) mostrano differenze più consistenti. Tra i paesi 
ortodossi si nota comparativamente la situazione particolare della Romania a livelli di religiosità 
notevolmente maggiori, soprattutto per i due indicatori di pratica religiosa collettiva (PRAT) e 
personale (OR). Rispetto alla falsificazione di Hl questi dati sono pertanto più ambigui, anche 
54 Non c'è un precetto festivo, ossia una sanzione organizzativa riguardo a questo specifico comportamento religioso. 
55 Per la partecipazione pubblica liturgica in Grecia si dispone dei dati dei sondaggi Eurobarometro 1980-2000. 
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se confermano una tendenza non negativa nell'area ortodossa ed una molto diversificata in 
quella del cristianesimo occidentale. 
Anche per quanto concerne l'evoluzione della credenza specifica in Romania vi sono indizi 
chiari a favore di FRR piuttosto che di una progressiva secolarizzazione. Aumentano gli 
intervistati che affermano di credere alle verità di fede o di ragione proposte. Aumentano 
anche i credenti in una generica forza divina, pur potendosi ipotizzare che la maggior libertà di 
azione delle chiese nell'ultimo decennio contribuisse ad una maggiore chiarezza sui contenuti 
di fede. Aumentano del resto anche coloro che rispondono affermativamente alla difficile 
domanda sulla credenza nella reincarnazione, molti meno di quanti credono invece nella 
telepatia o nella forza di un talismano. Vi è comunque una chiara differenza tra l'uno e l'altro 
caso, come anche il valore dell' a di Cronbach per EO testimonia. Non è facile tuttavia capire 
che cosa queste domande significhino. 
Sono stati inoltre calcolati degli indici additivi medi sull'intero campione di credenza 
ortodossa ed eterodossa, che (nonostante le riserve che sono già state sollevate, giacché non 
ha molto senso fare media tra l'adesione all'uno o all'altro asserto, al loro interno intimamente 
negati, quasi che il credere potesse essere ben rappresentato come una lista della spesa) 
possono almeno dare un'idea delle risposte ricevute. L'indice romeno, tra i più elevati, segna 
un ulteriore limite interno, all'inizio del decennio intermedio tra quello della credenza generica 
e quello della pratica ed attualmente in netta espansione, all'interno dell'universo religioso 
romeno. L'ampiezza minima di questo confine è rappresentata da coloro che affermano di 








Tabella 3.13 La credenza romena 1990-1999 
CREDO CHE DIO ESISTA 
CREDO AD UN DIO PERSONALE 
CREDO AD UNA FORZA DIVINA 
CREDO ALLA VITA DOPO LA MORTE 
CREDO ALL'ESISTENZA DELL'INFERNO 
CREDO ALL'ESISTENZA DEL PARADISO 
CREDO ALL'ESISTENZA DEL PECCATO 
CREDO ALLA TELEPATIA 
CREDO NEL TALI MAN Molto da 8 a 10 
98,7 






INDICE DI CREDENZA ORTODOSSE (DA-10 A +10) 
INDICE DI CREDENZA ETERODOSSA DA-10 A +10) 
2,9 
Note: In GHEORGHIU le domande su Dio non sono a risposta alternativa. Non vi è una domanda su Dio 
personale ma su Dio «Padre che ci ama». La fede nella risurrezione è rivolta esplicitamente a Gesù Cristo. 
56 Si conferma la difficoltà della risposta DP. La formulazione molto più intelligente di Gheorghiu raccoglie quasi tutti i 
teisti. Si noti anche il grosso scarto riguardo alla fede nella resurrezione: nel caso di EVS essa è riferita al proprio 





EO A +10 
Se si potesse considerare solo la fede generica in Dio, nessun altro indicatore sarebbe più 
adatto a rappresentare il ritorno del religioso. Persino in Germania orientale nel decennio 
considerato essa non è precipitata, mentre in tutti gli altri paesi dell'area57 è aumentata. 
Quanto questa «rivincita di Dio» sia tuttavia ambigua, lo si può facilmente evincere dal dato 
sottostante, riguardo la credenza in un Dio personale, diverso da una forza anonima o da un 
ente senza alcun volto. I dati sono estremamente variabili da paese in paese, senza che si 
possa plausibilmente dire che la ragione di ciò risieda solamente nella difficoltà della domanda, 
che pure ha contribuito a creare non poche incertezze. Certamente chiara era del resto la 
seconda alternativa, su dio quale forza, i cui risultati anticipiamo qui per riprenderli più sotto. 
Le risposte hanno tuttavia un andamento non sistematico, di difficile interpretazione, che non 
testimonia a favore della validità della misurazione. L'assenso, in crescita nell'area ortodossa, 
varia tra un asserto e l'altro: i due su cui c'è consenso più ampio sono quelli quasi 
esclusivamente razionali come l'esistenza dell'anima e del peccato. La credenza nella 
reincarnazione insidia quella nella vita dopo la morte e nella risurrezione, soprattutto nei paesi 
dell'area postsovietica, (sia ortodossi che cattolici come la Lituania) dove la chiarezza 
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contenutistica è presumibilmente minore per l'ostacolo opposto alla normale trasmissione della 
fede. Se si confrontano i valori di IO {Indice di ortodossia), calcolato con i cinque asserti 
comuni alle indagini considerate, si nota che esso è ovunque in crescita, con tre eccezioni. Ai 
due estremi, IO diminuisce infatti per la Polonia, per la Lituania e per la Germani9 orientale, 
rimanendo tuttavia in tutti e tre i casi su valori positivamente o negativamente elevati. L'indice 
di eterodossia (EO) è stato calcolato solo per EVS99: pur essendo esso mediamente correlato 
(r=0,4) con IO, non ha un comportamento molto chiaro, come vedremo meglio sotto. 
Con ciò riteniamo di aver terminato la prima parte della verifica empirica di Hl. Dal punto 
di vista quantitativo, aggregato a livello nazionale, l'ipotesi della FRR è sostenuta, quella della 
secolarizzazione postcomunista è falsificata. Ciò vale in modo molto chiaro per la Romania, 
altrettanto, pur a livelli molto inferiori, per i paesi detti ortodossi, mentre la situazione è più 
variegata negli altri stati dell'area, dove l'attività religiosa è generalmente maggiore. Germania 
orientale, Repubblica Ceca, Slovenia e Ungheria, in misura decrescente, sembrano tendere più 
verso un'evoluzione secolarizzante, non senza crescenti indizi contrari; gli altri paesi invece in 
direzione della FRR, almeno in senso quantitativo. 
Il problema della multidimensionalità del fenomeno religioso si pone in tutta la sua gravità 
in queste situazioni, in cui è richiesta una valutazione sintetica; come soppesare tra loro i 
molteplici aspetti? I presupposti di indipendenza ed equivalenza sui quali si fonda la soluzione 
puramente statistica al problema della multidimensionalità (analisi fattoriale e formazione di 
grappoli di intervistati) si conferma essere teoreticamente troppo povera, oltre che in quanto a 
potenzialità descrittiva alquanto instabile.58 Unici chiari vantaggi, detti comunemente 
esplorativi, che dovremo riuscire a volgere a nostro favore, restano la capacità di portare alla 
luce relazioni non immediatamente visibili e l'alta capacità sintetica degli indici e coefficienti 
ottenuti. Per un'analisi confermativa invece per ora non disponiamo di alcuna teoria 
abbastanza dettagliata, soprattutto a causa della concezione forte di teoria che abbiamo difeso 
nel capitolo secondo, non certo confondibile con un aggregato di alcune ipotesi formulate in 
buona parte ex post. 
Ai nostri fini, relativamente ad una valutazione sintetica di Hl, ci è sembrato sufficiente 
presentare i due noccioli duri della religiosità e della irreligiosità dei paesi est europei, così 
come emergono dalle numerose domande sugli aspetti religiosi già presi in considerazione. 
Una conoscenza interna dei rispettivi sottosistemi religiosi permette al ricercatore di stabilire 
confini discriminanti di appartenenza, pratica e credenza, generica e specifica. Assumiamo 
pertanto limitatamente a questa parte di analisi un criterio di coerenza forte: solo coloro che si 
collocano al di sopra o al di sotto di detti limiti, propri degli strumenti di misurazione di cui 
disponiamo, possono essere considerati appartenenti ai rispettivi nuclei di popolazione che 
abbiamo denominato «noccioli duri». 
57 Per CZ e SK non disponiamo di ulteriori dati da EVS. Rispetto ad AUFBRUCH98, i cui dati non sono strettamente 
comparabili, vi è tuttavia un aumento dei credenti in Dio. 







iose in Est Euro 
EST UNG Ru LET BUL LIT SLO BEL UCR HR SK 
2,0 17,6 5,2 19,6 1.6,4 11,7 16,8 
15,7 15,9 17,4 5,9 14,1 9,4 11,8 8,4 
1961 903 1034 1000 1035 1015 2811 1196 -
1021 - 2040 1200 1072 1009 1007 2092 2811 1196 -
GR 
1903 1005 1000 2500 1013 1000 1018 1006 1000 1195 1003 1331 1142 
Fonte: EVS90, EVS99, WVS95. Note: mancando alcune variabili in CZ, EST e LIT ('90) il nocciolo duro 
(in grassetto) è stato calcolato con le restanti disponibili. 
Tenuto conto che plausibilmente solo in una minoranza del campione e della popolazione si 
possono trovare dichiarazioni coerenti, l'ordinamento dei paesi considerati su di un continuum 
secolare-religioso in base ai dati di EVS99 è quasi perfetto, come già avevamo potuto notare: 
ad un estremo la Germania orientale, all'altro la Polonia. Piccole eccezioni si riscontrano in 
Ungheria e Slovacchia. Le differenze confessionali non rendono conto della diversa consistenza 
delle minoranze, eccettuata forse l'area ove l'influsso protestante è stato maggiore, che si 
colloca sul polo secolare. L'evoluzione diacronica è tuttavia differenziata, conformemente a 
quanto già osservato nell'analisi più particolare: nel polo secolare hanno un'evoluzione 
negativa D-E, CZ e UNG, mentre in EST, RU, LET e BUL aumentano i noccioli religiosi. Nel polo 
religioso sono in crescita UCR, ROM e POL ma non la HR. Nel decennio di transizione in Est 
Europa è pertanto aumentata la polarizzazione tra due gruppi di paesi, che abbiamo 
denominato provvisoriamente secolari o religiosi e al contempo è diminuita relativamente la 
variabilità interna ai due gruppi, che pur rimane notevole. Per un polo gli indizi, globalmente 
considerati, propendono a favore della prosecuzione del processo di secolarizzazione, per 
l'altro, più numeroso, essi sostengono empiricamente la FRR. 
Restano da considerare, per non escludere del tutto una porzione consistente del 
campione, coloro che, o per incoerenza di risposta o per effettiva disgiunzione delle principali 
dimensioni della religiosità, si collocano nello spazio mediano tra i due poli sopra evidenziati. 
Data questa incertezza, sociale e sociologica, il loro peso è certamente minore, nonostante 
molti si attendano proprio da queste aree deboli e incoerenti le maggiori novità per gli sviluppi 
futuri dei sottosistemi religiosi. Nella tabella 3.16 riportiamo in modo più sintetico e completo, 
rispetto alle analisi precedenti (tabella 3.9) i dati su due di questi sottogruppi religiosi misti, al 
di fuori dei quali resta una porzione in alcune nazioni ancora non irrilevante caratterizzata da 
grande incoerenza (denominata «PALUDE»), della quale ora non ci occupiamo 
specificata mente. 
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RU LET BUL LIT SLO BEL UCR HR SK GR 
3,4 1,4 5,4 
7,0 17,9 22,3 
5,5 
12,3 12,9 
2040 1200 1072 1009 1007 2092 2811 1196 
1903 1005 1000 2500 1013 1000 1018 1006 1000 1195 1003 1331 1142 
Fonte: EVS90, EVS99, WVS95. Note: mancando alcune variabili in CZ, EST e LIT ('90) il nocciolo duro (in 
grassetto) è stato calcolato con le restanti disponibili. 
Ammettendo una precedenza del legame sociale sull'appropriazione di contenuti di fede, 
l'evoluzione quantitativa della appartenenza senza credenza può essere considerata un 
indicatore generico di secolarizzazione interna mentre quella della credenza senza 
appartenenza di una produzione di religiosità deistituzionalizzata. Il quadro per quanto 
riguarda entrambi questi due gruppi intermedi è molto variegato e difficilmente può essere 
inserito coerentemente nel continuum secolare-religioso. Prevale piuttosto l'effetto del 
retroterra storico e confessionale: il primo gruppo è relativamente più numeroso dove il 
sottosistema religioso si è mantenuto più forte, come una seconda fascia dell'appartenenza 
diffusa, mentre il secondo è in crescita nelle situazioni di debolezza istituzionale, propria 
specialmente dell'area post sovietica, dove la nuova tendenza religiosa è esterna alle deboli 
organizzazioni esistenti. Anche considerando un numero più ampio di indicatori (ricordiamo che 
sono state incluse sia la credenza specifica che la pratica) si confermano i risultati di tabella 
3.9. 
8. Specificazioni qualitative 
Nelle ipotesi classiche sulla secolarizzazione, strettamente legate all'idea di progresso, vi è 
però anche una valutazione qualitativa del mutamento religioso. In base a generiche ipotesi 
sulla modernizzazione sociale, che ponderano le diverse possibili categorie secondo la loro 
centralità e progressività, l'appartenenza, la pratica e la credenza di un sessantenne non 
valgono quanto quella di un trentenne, quella di un ricco non quanto quella di un povero, di un 
operaio non come quella di un libero professionista, di un residente urbano non come quella di 
un residente rurale, di un ignorante non tanto quella di un laureato. Queste differenze 
qualitative, relative a tutti gli indici considerati nella decina di tabelle che ci hanno precedute, 
hanno una loro plausibilità, soprattutto se lo scopo dell'indagine sociologica è quello predittivo 
(la scomparsa della civiltà contadina, l'urbanizzazione, la scolarizzazione hanno certamente 
sortito effetti sulla religiosità generale) mentre sono esplicative solo indirettamente e 
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abbisognano quindi dell'illuminazione teoretica della sociologia. La relazione tra due fenomeni, 
anche statisticamente comprovata con tutta l'ampiezza dell'analisi multivariata richiesta, non è 
ancora quella spiegazione sociologica a cui miriamo, benché ne sia una condizione di base. 
In particolare, vecchi positivisti a parte, vi è un forte interesse verso queste variabili socio-
economiche in coloro che usano l'analogia del «mercato religioso» e sono quindi interessati a 
individuare le caratteristiche esterne, conosciute o conoscibili, dalle quali dipende la domanda 
di questi particolari beni di consumo. Queste strategie di mercato spesso tuttavia dimenticano 
la riduzione operata nel considerare il consumo religioso equivalente a quello di ogni altro 
bene. Se invece si intende spiegare il comportamento religioso, si deve tenere presente che vi 
sono molti altri effetti ipotetici rilevanti: sia quelli relativi al ciclo vitale sia quelli concernenti le 
risorse, opportunità, costi e utili peculiari di ognuna di queste categorie sociali. Vi sono inoltre 
differenze relative al potere sociale nelle sue varie componenti di influenza, di centralità nelle 
organizzazioni e nelle reti, di estensione della legittimazione. Per questo motivo interpretare 
queste differenze di religiosità solo in termini di minore o maggiore modernità di questo o quel 
gruppo, è allo stesso modo molto riduttivo e frequentemente fallace. 
Need ed Evans, analizzando i dati di una vasta indagine nell'area in esame, hanno 
verificato le principali ipotesi della secolarizzazione riguardo a queste variabili di tipo 
socioeconomico. Nella tabella 3.17, tralasciando l'entità numerica degli effetti, comunque 
piuttosto ridotti, e le altre informazioni sull'adattamento ai dati dei modelli calcolati e sulla loro 
capacità esplicativa, per nulla notevoli, abbiamo riportato solo la significatività e il segno degli 
effetti considerati in queste regressioni logistiche. 
Tabella 3.17 Significatività e direzione degli effetti sull'appartenenza religiosa e la 
ca di alcune variabili omiche in dieci nazioni est eu 1993 
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Fonte: Need ed Evans, 2001: 240. Note: I segni si riferiscono ai coefficienti beta di altrettante regressioni 
logistiche. La casella è vuota quando l'effetto non è significativo al ,05. 
Quattro variabili (età, ruralità, sesso e legame con il precedente regime comunista) hanno 
un effetto univoco, ma non sempre significativo e in due casi, quello russo e bulgaro, piuttosto 




confessionale) sono invece maggiormente ambigue nei loro effetti. Le due più significative dal 
punto di vista statistico sono pertanto età e sesso; la linearità del legame tra età e 
appartenenza/pratica religiose smentirebbe, secondo Need ed Evans, l'ipotesi di una rinascita 
religiosa nel mondo giovanile est europeo, mentre il maggiore coinvolgimento femminile è, per 
quanto ne sappiamo, una costante che si sottrae ad una spiegazione puramente sociologica. 59 
Ci sembra tuttavia di poter criticare le affrettate conclusioni di Need ed Evans riguardo alla 
FRR: a cinque anni dalla fine dei regimi comunisti stupirebbe certamente non riscontrare un 
aumento decisivo di un bene di consumo occidentale di target giovanile mentre ben diversa è 
la situazione per quei beni non altrettanto fluttuanti come sono quelli religiosi. I giovani 
intervistati sono cresciuti in un ambiente comunista,60 pur in via di liberalizzazione, e sono stati 
educati da genitori e altri significativi totalmente immersi in quel sistema. La differenza di 
livello di appartenenza e pratica tra i paesi ortodossi e cattolici è infatti spiegata da Need ed 
Evans proprio con le differenti esperienze di regime comunista fatte, unite ad un minore 
protagonismo sociale delle chiese ortodosse. 
Molto più pesante dal punto di vista della teoria della secolarizzazione è l'ambiguità 
dell'effetto dell'istruzione: in due casi esso è positivo sulla pratica religiosa, mentre in altri 
cinque non è affatto significativo, nonostante i campioni di indagine siano numericamente 
grandi. Si ha tuttavia l'impressione, ricordando le analisi di Sacerdote e Glaser6 \ che la 
relazione sia male operazionalizzata: l'effetto classico dell'istruzione è di tipo diretto sulla 
credenza, nel senso di uno smascheramento razionalista della superstizione religiosa, mentre è 
indiretto e per nulla scontatamente negativo sulla pratica, sia attraverso lo svuotamento o la 
sostituzione della credenza, sia per il legame tra istruzione e ceto62 , sia per la relazione 
comune di istruzione e pratica con il capitale sociale. A ciò si aggiunga che in una situazione in 
cui vi è un'istruzione di base quasi universale, in un contesto culturale «dopo moderno», il 
semplice titolo di studio diventa un indicatore troppo generico per la presenza di un'attitudine 
di pensiero razionalistica contraria alla credenza in quanto superstizione. 
59 Per una voce interna cfr. quanto dice G. Daneels in Arts et al., 2003: 15-22. Per uno studio empirico sul tema della 
relazione tra religione e femminilità cfr. Francis e Wilcox, 1998. 
60 Dungacìu, 2003, opponendosi alla tesi di Adam Michnik sul vuoto spirituale lasciato dal comunismo, riempito dalle 
nuove ideologie, tra cui anche quella religiosa, afferma esservi una chiara curvilinearità in Romania tra religiosità ed 
età: le coorti più anziane e quelle più giovani, quelle cioè influenzate relativamente meno dall'azione del regime, 
sarebbero anche le più religiose. Al di là dell'ipotesi di base piuttosto scadente, (gli anziani sarebbero sfuggiti 
all'influenza comunista almeno nel periodo di formazione primaria mentre i giovani l'avrebbero subita proprio, almeno, 
in questa stessa fase dell'esistenza) bisogna sottolineare che nemmeno alla luce dei dati EVS90 ed EVS99 la situazione 
è questa, con due sole parziali eccezioni. In EVS90 i giovani sono leggermente più praticanti dei giovani adulti ma 
meno degli adulti e degli anziani, in EVS99 accade lo stesso, in modo più chiaro, relativamente a IO. La prima 
anomalia è facilmente spiegabile in termini di risorsa tempo, soprattutto in assenza di un precetto domenicale, la 
seconda è più problematica e dovrà essere affrontata in modo più organico nel quarto capitolo. 
61 Rimandiamo a quanto detto sul tema nel primo capitolo. 
62 A conferma di ciò, l'effetto minimale, osservato in EVS99 nell'area est europea, del livello di istruzione sulla 
credenza è in buona parte riconducibile alla prima categoria, quella dei non sufficientemente scolarizzati. Per le 
credenze eterodosse la situazione è inversa, con valori tendenzialmente meno negativi per i più formati. Il legame è 
comunque debole. 
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L'effetto dell'appartenenza al partito comunista è abbastanza scontato, così come il 
maggiore legame e pratica religiosa tra le minoranze confessionali, mentre si conferma una 
certa distanza tra discorso etnico e religioso, salvo eccezioni locali spiegabili con il sovrapporsi 
di differenze etniche e denominazionali. 
I dati EVS99 confermano in termini generali questa tendenza, con alcune significative 
accentuazioni, sulle quali intendiamo soffermarci un poco. Abbiamo scelto una strategia di 
analisi multipla. In un primo momento abbiamo replicato la procedura adottata da Need ed 
Evans calcolando le singole equazioni logaritmiche con variabili dipendenti l'appartenenza e la 
pratica dicotomizzata separata mente. I risultati salienti sono i seguenti: l'effetto dell'istruzione 
su appartenenza e pratica è quasi assente (in Ucraina e in Polonia lievi eccezioni), quello del 
sesso femminile è costante mentre la relazione con l'età non sembra univocamente lineare e 
positiva. Permangono le classiche differenze di reddito, urbano-rurali e regionali, quest'ultime 
specialmente là dove, come in Russia, il territorio è molto vasto e variegato il popolamento, 
che esamineremo meglio per il caso specifico della Romania. 















autocollocazione litica 1990-1999 
Maschi (%) Reddito (decili) 
~~~~ ~ 
Coli. sx (1)-dx (10) 
~~~ Evs99 
Note: In Croazia, Polonia Romania e Grecia il nocciolo irreligioso è di circa una decina di intervistati. I 
valori sottolineati indicano differenze che non sono significative (>,005). La domanda sulla classe di 
reddito di appartenenza ha 19% (EVS90) e 9% (EVS99) di risposte mancanti, quella sulla collocazione 
politica 26% e 28% rispettivamente. 
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In un secondo momento, invece di considerare pratica, appartenenza e credenza 
separatamente, abbiamo scelto di analizzare come variabile dipendente i noccioli duri, ottenuti 
per incrocio dei molteplici indicatori afferenti alle tre dimensioni principali della religiosità. Nella 
tabella 3.18 sono stati riportati i valori medi di sesso, età, reddito e collocazione politica per 
queste due minoranze di tipo religioso (R e A) . 
Per quanto si sia semplificata l'analisi prendendo in considerazione solo i due gruppi 
estremi (religiosi e irreligiosi), limitandosi a quelle quattro variabili sociografiche di cui è 
possibile calcolare una media aritmetica, e lasciando implicite le relazioni reciproche tra le 
quattro variabili indipendenti, il risultato non è di facile lettura. Le differenze di età e sesso 
sono sempre significative, nella direzione attesa, quelle di reddito e collocazione politica quasi 
sempre, con l'eccezione della Bielorussia, dove il gruppo irreligioso è mediamente più a destra 
di quello religioso. Il confronto diacronico rivela una situazione di relativa stabilità con 
tendenza alla accentuazione delle differenze nel gruppo religioso; aumenta la componente 
femminile, l'età, la minore ricchezza e la vicinanza al polo moderato conservatore; le due 
indagini EVS sono tuttavia in Europa orientale abbastanza disomogenee da consigliare grande 
precauzione nel formulare conclusioni generali per tutta l'area. 
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Un terzo passo di analisi è consistito nel calcolare modelli logistici simili a quelli di Need ed 
Evans solo con i dati di EVS99, essendo le altre due indagini più utili ad una verifica 
metodologica che all'accertamento della tendenza di mutamento diacronico, scegliendo come 
unica variabile dipendente il nocciolo duro più numeroso: in tredici casi esso è quello religioso, 
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nei restanti tre (CZ, D-E ed EST) quello irreligioso. Al di là della possibilità di interpretare 
causalmente questi modelli, essi certamente ci forniscono un quadro sintetico delle differenze 
esistenti all'interno di queste porzioni dei campioni di indagine. Per semplificare la 
presentazione dei risultati abbiamo tralasciato sia gli effetti non significativi sia quelli conformi 
alle aspettative ma eccessivamente deboli, tra il 0,9 ed il 1,1 di probabilità. Nella figura 3.1 è 
riportato il modello complessivo per tutti i paesi considerati e nella tabella 3.19 si possono 
vedere i dati salienti delle rispettive regressioni logistiche. Per facilitare l'interpretazione è 
stato riportato il risultato moltiplicato per cento del neperiano elevato al coefficiente lambda: 
un valore pari a 85 nella casella «donne» significa che tra le intervistate di sesso femminile, 
tenendo sotto controllo tutte le altre variabili incluse nel modello, la probabilità di appartenere 
al gruppo religioso rispetto a quella di non esserne parte è come 85 a 100 ( eÀ =0,85). 
Rispetto ai risultati di Need ed Evans, di sei anni precedenti, il quadro non è meno 
incompleto ma certamente più uniforme: l'età, il sesso, l'istruzione sortiscono gli effetti attesi, 
pur con intensità diversificata. Le prime due variabili sono certamente le più influenti: la prima 
per dimensione degli effetti63 , la seconda in se stessa e in interazione con l'educazione e lo 
stato professionale. Più eterogenei sono gli effetti dei tre stati occupazionali inseriti nel 
modello: il primo, che raggruppa tutti i lavoratori manuali subordinati, sia nel primo che nel 
secondo settore, aumenta sempre la probabilità di appartenere al nocciolo duro, sia religioso 
che irreligioso, rispettivamente. La seconda categoria, che raggruppa un insieme variegato di 
posizioni occupazionali, prevalentemente terziarie ed indipendenti, non è complessivamente 
molto rilevante: da solo diminuisce, come atteso, la probabilità, l'aumenta invece in 
interazione con il sesso, con l'eccezione della Polonia, dove prevale l'influenza della terza 
classe occupazionale, altrettanto eterogenea, che mette insieme i soggetti che, per ragioni 
diverse, si trovano al di fuori del mondo del lavoro. Dove l'educazione non ha un effetto 
significativo diretto, ne esercita uno indirettamente insieme allo stato occupazionale, con 
l'eccezione della Germania orientale. In tre casi (Romania, Croazia e Slovacchia), che abbiamo 
evidenziato, la scolarizzazione relativamente maggiore all'interno dello stesso tipo di occupati, 
aumenta la probabilità di appartenenza al gruppo religioso, mentre normalmente accade il 
contrario. Nei paesi a irreligione prevalente la situazione è ancora meno uniforme: 
emblematico il caso dell'Estonia: l'istruzione favorisce l'irreligiosità per il primo gruppo 
occupazionale mentre sortisce effetto opposto per il secondo; tale è l'azione diretta 
dell'educazione nella Repubblica Ceca e dello stato lavorativo nella ex Repubblica Democratica 
Tedesca. Le restanti due variabili, la residenza rurale e l'appartenenza alla rispettiva 
maggioranza confessionale, agiscono nella direzione attesa, salvo due eccezioni: in Lituania la 
residenza in comuni piccoli diminuisce la probabilità che l'intervistato sia religioso mentre nella 
63 Nel trattare la variabile metrica dell'età emergono i limiti dell'analisi log lineare. Da una parte è eccessivo attendersi 
beta elevati se si introduce l'età come covariata nell'equazione, dall'altra difficilmente una divisione in due o tre 
categorie riesce a conservare differenze distribuite in modo quasi continuo. Se nonostante ciò emergono coefficienti di 
regressione significativi ciò è da attribuirsi a differenze, o medie o del gruppo giovane, davvero notevoli. 
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Repubblica Ceca l'essere formalmente cattolico è un motivo in più per essere tra i non credenti 
per le ragioni di deistituzionalizzazione già viste nell'analisi dei noccioli duri. Ciò rende meno 
scontate le altissime probabilità che invece contraddistinguono per questa variabile Estonia e 
Germania orientale, giustificabili in un contesto di forte secolarizzazione generale. Per quanto 
riguarda la comparazione degli effetti per paesi o aree confessionali, secondo l'ipotesi di Need 
ed Evans, i modelli sono da una parte abbastanza disomogenei da scoraggiare questo intento 
comparativo e dall'altra abbastanza uniformi da permettere di affermare una sostanziale 
uguaglianza delle aree accanto alle differenze nazionali ormai note. 
9. Tipi e gradi di secolarizzazione 
Prendiamo ora in esame in modo più specifico la dimensione della credenza. In linea 
teorica essa è costitutiva dell'essere religioso, insieme con l'elementare rapporto pratico con la 
trascendenza, sia formalmente che dal punto di vista degli specifici contenuti di fede. Di fatto 
la sua importanza pare fortemente relativizzata, pur variando le valutazioni a questo proposito 
enormemente. Accertarne, attraverso le dichiarazioni soggettive, principale canale di accesso 
ad un atto interno tra i più misteriosi dell'anima umana, la presenza e il tipo nel campione 
intervistato è già un passo importante nell'indagine sul fenomeno religioso sociale. Tuttavia, 
quanto la credenza generale e specifica è essenziale e centrale, tanto è essa difficile da 
misurare, non essendo sufficiente ai fini scientifici rilevare le opinioni su Dio e le cose divine, 
troppo esterne, e quindi fluttuanti e imperfettamente indicanti, al fenomeno studiato. 
In questo contesto di verifica di una prima ipotesi generale possiamo interrogarci quale sia 
stato l'effetto, a livello aggregato e individuale, sulla credenza, delle diverse esperienze 
politiche e sociali in Europa. Siamo interessati a trovare dei tratti comuni, esplicativi del tipo di 
credenza in atto, in una situazione che, scontatamente, è composta da numerosissime 
singolarità e molteplici casi collettivi. L'eventuale esistenza di modelli comuni di mutamento ci 
permetterebbe di fondare su di un elemento centrale la distinzione tra tipi di evoluzione del 
sistema religioso di cui abbiamo scritto nel primo capitolo ed a cui allude il titolo del presente 
lavoro. Ricordiamo infine che per affrontare delle ipotesi comparative, come sotto avverrà, e 
tali sono in genere tutte quelle che concernono la secolarizzazione empirica, è necessario, per 
quante critiche possano essere sollevate contro queste clausole, assumere dei coeteris paribus 
molto estesi. 
Lavoriamo pertanto con alcune distinzioni globali. Una prima differenza, già introdotta, è 
quella tra occidente e oriente europeo, con le molteplici possibilità di tracciare questo confine, 
un'altra è quella tra gradi di secolarizzazione, definiti in base ad una valutazione storica 
complessiva, oltre che in base a dati campionari recenti sull'appartenenza e la pratica religiosa, 
ed infine una terza, in parziale sovrapposizione con le due precedenti, concernente la 
differenza, che abbiamo denominato «doppia secolarizzazione», tra uno svuotamento della 
religiosità di un popolo avvenuto dall'interno, socialmente auto-indotto, ed uno invece 
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progettato e organizzato esplicitamente da una parte sociale, che prende il potere e diventa 
Stato. 
In questa direzione di ricerca si è mosso il sociologo tedesco Heiner Meulemann con un 
contributo metodologico ed empirico sugli effetti della duplice secolarizzazione sull'incertezza e 
l'indifferenza di fede. L'aspetto interessante di questo articolo, basato sull'analisi di dati degli 
inizi degli anni novanta (ISSP91 e EVS90), risiede proprio in questa distinzione qualitativa della 
credenza, che vada al di là della semplice misurazione quantitativa tra gli estremi dell'assenso 
totale alle verità di fede proposte e il loro rifiuto esplicito. Insicurezza e indifferenza sono 
posizioni umane di fronte alla domanda su Dio (ed alla trascendenza) che, pur sempre 
testimoniate in tutta la storia umana, assumono un particolare significato nell'evoluzione dopo 
moderna delle società; l'insicurezza in oggetto è infatti un potente sintomo del doppio 
indebolimento, fideistico e razionalistico, della ragione mentre l'indifferenza è il carattere 
proprio di quella che con Del Noce abbiamo chiamato «irreligione naturale», certamente in 
relazione a quella FRR le cui peculiarità vogliamo indagare. 
L'analisi di Meulemann, sia a livello aggregato (la comparazione tra nazioni) che 
individuale, è guidata da tre ipotesi: la prima a proposito dell'effetto differenziale della 
secolarizzazione su miscredenza e indifferenza, dove dovrebbe essere maggiore, e su 
incertezza, dove si prevede sia minore. La seconda concerne la differenza tra le due 
secolarizzazioni: quella occidentale che produrrebbe più incertezza, quella forzata dell'Europa 
orientale più miscredenza e indifferenza. La terza ipotesi riguarda l'evoluzione del significato 
dell'incertezza all'interno del sistema religioso: mentre in una prima fase, a livelli inferiori di 
secolarizzazione, essa è in relazione negativa con la religiosità generale, in quanto voce di 
protesta implicita, in una situazione del tutto diversa, dove lo svuotamento è giù avvenuto, 
l'insicurezza manifesta relazioni meno negative se non di segno inverso con la religiosità 
residuale e potenziale. Tutte e tre sono ipotesi fortemente plausibili e sostenute singolarmente 
dal giudizio comune: la loro verifica empirica può pertanto fungere al contempo sia da 
individuazione della forma in cui esse sono in atto sia da test per gli strumenti di misurazione 
utilizzati. Come si può evincere dalla tabella sintetica 3.1 l'area più ambigua, ed insieme più 
interessante, proprio riguardo agli eventuali caratteri della FRR, è quella dell'incertezza, dove si 
combinano effetti molto negativi ad altri positivi. Ci attendiamo dall'approfondimento di questo 
tema anche una migliore comprensione, per quanto riguarda la credenza, della 
deistituzionalizzazione del religioso già osservata nelle analisi precedenti. 
A livello aggregato Meulemann verifica le prime due ipotesi confrontando i livelli di 
religiosità, misurata come credenza in Dio e valutazione del carattere umano o divino della 
Sacra Scrittura (significativamente si esclude l'umano-divinità della Bibbia, con una 
semplificazione letale per buona parte della sociologia della religione cristiana, analoga a quella 
già osservata a riguardo della mediazione ecclesiastica), in alcuni paesi europei (a cui si 
aggiungono gli USA) che possono essere inseriti nelle caselle della Tavola 3.1 date dall'incrocio 
delle due intensità di secolarizzazione con i due tipi della stessa. La scelta, operata in base ai 
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più recenti dati di cui allora si disponeva, cadde su 14 casi nazionali, nove occidentali, cinque 
orientali, sette ad alta e sette a bassa religiosità. La seconda ipotesi (sulla forma della 
secolarizzazione) è confermata empiricamente solo per la prima variabile dipendente, relativa 
alla credenza in Dio: il tipo occidentale di mutamento religioso produce sia in media sia 
singolarmente (con l'eccezione dei due casi estremi dell'area, la Polonia e la Germania 
orientale) più incertezza di quello forzato, dove maggiore è invece l'ateismo e l'indifferenza. La 
prima ipotesi generale sugli effetti della secolarizzazione riceve un certo sostegno alla luce dei 
dati occidentali, molto meno per i paesi dell'Est Europa, dove si fatica ad individuare tratti 
comuni. 






Legenda: MN, N = (Molto) negativo 










FORZATA N Ql 
N 
SPONTANEA a· ::l 
m 
FORZATA 
Prima di considerare la terza ipotesi sul significato a livello individuale dell'incertezza, 
diamo uno sguardo alla situazione alla fine del decennio, così come è stata fotografata da 
EVS99. Da parte nostra abbiamo scelto un numero più ampio di nazioni, cinque per ognuna 
delle quattro caselle, e abbiamo cercato di calcolare, sulla base di domande parzialmente 
differenti, una divisione del campione analoga a quella di Meulemann, le cui prime due ipotesi 
di ricerca vogliamo assumere. Abbiamo inoltre in un primo tempo differenziato la credenza in 
due sotto gruppi, quello di una fede in una generica forza divina e quella della fede nel Dio 
Persona. Sembra infatti che la prima opzione sia all'interno dei credenti una forma di 
incertezza, rispetto ad una tradizione europea millenaria che ha dato un volto personale a Dio. 
Il quadro complessivo è descritto dalla tabella 3.20. 
La scelta dei dieci paesi dell'area est europea è stata fatta secondo la maggior ampiezza 
percentuale del nocciolo duro religioso (per cinque) e irreligioso (per altri cinque), individuato 
nelle analisi descrittive precedenti. I dieci paesi occidentali sono stati invece selezionati 
combinando questo criterio con un secondo, che ha tenuto conto di altre variabili. Per i paesi 
scandinavi è stata scelta solo la Danimarca, a detrimento di Svezia, Finlandia e Islanda, così 
abbiamo preferito la Germania occidentale all'Austria per l'area di lingua tedesca e la Francia al 
Belgio e Lussemburgo per l'area francofona . 
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Tabella 3.20 Credenti, incerti, non credenti e indifferenti in venti paesi europei a 
differente livello di secolarizzazione1999 (D/o) 
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DP 6412 7214 6917 6912 5210 4218 3611 3512 3719 8017 39,7 Q) 
81 85 84 85 73 62 70 76 83 89 c 22,3 o DF 1710 1217 1416 1518 2113 1912 3318 4019 4416 813 
IO .N 
Ul IO IN 16,8 6,3 7,0 6,8 17,4 18,2 8,6 17,7 9,7 7,3 14,9 Ul N 
IO .!:::! 
,2 2,4 9,9 1,2 4,5 1,2 12,1 .o ,_ AD 4,1 2,8 2,8 12,2 IO o 




Fonte: EVS99. Legenda: DP= Credenti in un Dio personale; DF= Credenti in Forza d1vma; IN= Incerti, 
agnostici; AD=Atei; MF= Indifferenti. 
Questa scelta non è esente da arbitrio, che abbiamo tuttavia cercato di limitare ampliando 
il numero di paesi considerati rispetto alle analisi di Meulemann, che disponeva di dati 
geograficamente meno completi come quelli di ISSP. Reputiamo tuttavia che per il tipo di 
ipotesi che vogliamo verificare sia stato raggiunto un buon equilibrio tra esigenze di 
completezza (evitando di avere solo due o tre casi nazionali per un intero tipo) ed i costi 
eccessivi che essa comporta in tutte le fasi di ricerca, quando si scelga di ridurre al minimo il 
grado di arbitrio. Un esempio di questo difficile equilibrio è rappresentato dalla tabella 3.21. 
Alcuni tra i paesi scelti per EVS99 in quanto rappresentativi dei tipi e modi di secolarizzazioni 
non sono stati coinvolti in EVS90 (precisamente MT, GR, SK, UCR e HR) mentre per altri due 
mancano alcune variabili, in modo recuperabile per l'indagine polacca, irrecuperabile per quella 
svolta nella Repubblica Ceca. Dal punto di vista della comparazione, gioverebbe pertanto 
restringere la scelta alle nazioni presenti in entrambe le rilevazioni. Ciò comporterebbe inoltre 
il piacevole vantaggio di avere nell'area a bassa secolarizzazione solo i paesi con i valori più 
alti, i più favorevoli per la verifica delle ipotesi in oggetto. 
Tuttavia la natura delle congetture formulate da Meulemann è tale da dover sopportare 
una tale disomogeneità, per quanto sia chiaro che in buona parte ogni nazione fa caso a sé. In 
caso contrario, se cioè la conferma delle ipotesi dipendesse primariamente dalla scelta dei casi 
da introdurre e da quelli da escludere dall'analisi, il valore stesso di questa verifica sarebbe 
molto diminuito. Per questi motivi abbiamo ritenuto possibile sostituire i casi mancanti con altri 
tra quelli di cui disponiamo di indagini complete selezionati secondo i criteri già detti. 
Chiaramente Slovenia, Lituania e Lettonia possono essere inclusi tra i paesi a bassa 
secolarizzazione solo in senso relativo, come i dati già presentati ci hanno mostrato a 
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sufficienza; sono esse inoltre tre nazioni di piccole dimensioni e particolari, la prima per la 
vicinanza all'area occidentale e in particolar modo tedesca, la seconda per la forte tradizione 
cattolica che l'avvicina alla Polonia, l'ultima infine per la compresenza quasi paritaria delle tre 
maggiori confessioni cristiane, come già sottolineato. 
Tabella 3.21 Credenti, incerti, non credenti e indifferenti in venti paesi europei a 
d ifferente livello di secolarizzazione1990 (O/o) 
F NL DK UK D-O D-E BUL EST RU UNG · 1 
Q) 
DP 1818 27,0 1816 2813 2512 1719 817 615 10 37 4 i3613 c: 
l l o 39 52 41 59 58 31 28 41 31 44 123 5 ·r::; 
DF 20,0 2419 2213 3014 3215 1315 1917 3416 CtJ 21 711 l l 
N l N ·c IN 27,2 16,4 25,6 19,0 15,2 14,8 20,9 12,8 28,0 25,3 11717 
CtJ l o ~D 14,6 13,5 15,8 8,7 10,5 46,9 35,9 14,5 22,3 22,1 l 919 u l Q) 
~ MF 19,3 18,2 17,7 13,6 16,6 7,0 14,7 31,6 18,7 8~1 . 112 6 l l 
±:! 
CtJ Secolarizzazione spontanea Secolarizzazione forzata l -
Q) 
SP POR IT IR NIR LET RO SLO LIT POL: 
c: 136,6 o DP 4013 57,7 6115 55,6 5313 1018 3310 2316 2019 ·r::; 60 69 79 78 70 49 77 49 53 93 l CtJ 12315 N DF 1913 11,4 1717 2212 1618 3812 4013 2515 3214 N ·c l 
.!!! IN 17,5 15,1 8,0 17,9 17,8 15,3 19,4 22,8 20,6 2,3 11717 
o l u ~D 6,6 5,9 4,9 1,0 1,3 12,3 2,3 13,8 12,4 2,4 1919 Q) Vl l 
CtJ l 
Vl MF 16,2 9,9 7,9 3,3 10,9 23,4 5,0 14,3 13,7 1,9 11216 
Vl 
CtJ l .o 
. l 
. . .. 
Fonte: EVS90. Legenda: DP= Credentr in un Dio personale; DF= Credentr rn Forza drvrna; 
IN= Incerti, agnostici; AD=Atei; MF= Indifferenti.64 
A livello aggregato per nazioni le ipotesi di Meulemann possono essere verificate 
analizzando le relazioni esistenti nella tabella di contingenza 2X2XS sotto riportata (tabella 
3.22) sia per EVS90 che per EVS99. 
Mentre ad ovest la forma di secolarizzazione è stata la stessa in tutto il periodo, pur 
avendo subito un certo rallentamento e persino un'inversione nelle aree a basso grado di 
intensità, ad est si può assumere, semplificando, che la differenza media tra EVS90 ed EVS99 
sia attribuibile alla diversa forma del processo secolarizzante, modulata per il differente livello 
di religiosità generale dell'unità di analisi scelta. Non stupirebbe pertanto di rintracciare in 
tabella 3.20 i sintomi di una progressiva convergenza, per quanto equivoco e problematico sia 
l'idea di un destino simile verso cui tenderebbero tutte le aree geografiche del pianeta. Ciò che 
immediatamente colpisce dei dati di tabella 3.20, e che abbiamo evidenziato graficamente, è la 
forte stabilità dell'area «Alta secolarizzazione-occidentale»: in quasi dieci anni il mutamento 
più notevole è un aumento del 2,3% tra i miscredenti, seguito da presso da una diminuzione 
del 2,1% dei credenti in una forza divina; se si scende al quadro inferiore «Bassa 
64 Data l'incertezza delle risposte su DP e DF abbiamo esse sono state controllate con le altre risposte su Dio, cercando 
di isolare solo coloro che con coerenza affermavano quel tipo di credenza, preferendo invece includere nelle altre 
categorie, soprattutto IN, coloro che nelle restanti domande mostravano atteggiamenti diversi. 
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secolarizzazione-occidentale» si notano invece variazioni più consistenti: i credenti in Dio 
personale aumentano del 13,3%, i AD e MF risultano più che dimezzati mentre le altre due 
categorie rimangono all'incirca stabili. Queste variazioni potrebbero essere tuttavia 
conseguenza della sostituzione di MT e GR con due paesi certamente più secolarizzati come SP 
e NIR. Seguono un modello simile i mutamenti medi nell'area orientale, dove la disomogeneità 
dell'insieme delle unità di analisi è pure maggiore, soprattutto nel riquadro inferiore. Nel 
quadrante "Alta secolarizzazione-orientale" resta quasi stabile la percentuale degli indifferenti 
mentre l'aumento di AD è consistente seguito in termini relativi dalla diminuzione degli incerti. 
L'insieme dei teisti (DP + DF) sale da 34,2 a 39,3, quello degli a-teisti (AD + MF) è 
praticamente stabile ( 44,3 contro 43,5). L'evoluzione nell'ultimo quadrante, indubbiamente 
anche a causa della sostituzione di UCR, HR e SK con LET, LITe SLO e ancora di più per effetto 
dei valori molto alti della Polonia, va in modo più accentuato nella stessa direzione: aumentano 
chiaramente i teisti (da 61,8 a 76,1), diminuiscono gli altri, soprattutto MF e IN. 
Tabella 3.22 Valori medi di credenti, incerti, non credenti e indifferenti per forma e 
livello di secolarizzazione1999 





ro DF N 
N ·c IN ro 
o AD u (i) 
Vl 
MF ro ..... 
<( 
EVS90 EVS99 
(i) DP c 43,0 56,2 
o DF 'j::j 
ro ro 
23,2 22,8 
Vl N IN Vl N 
ro ·-co~ AD o 
14,9 11,6 
7,2 4,1 
u MF (i) 
Vl 11 7 54 
Fonte: EVS90 EVS99. Nostra elaborazione 
Dopo che in prima battuta ci si sia accontentati di un confronto ad occhio nudo, la cui 
qualità dipende dall'esperienza nel valutare senza l'uso di tecniche statistiche la significatività 
delle differenze, proseguiamo verso una valutazione più rigorosa delle ipotesi di Meulemann. 
Conformemente a HM1, riguardo alle domanda su Dio e all'importanza della religione, vi è più 
ateismo ad Est che ad Ovest, in entrambi i gruppi di nazioni che si evolvono quasi 
parallelamente, mantenendo le distanza di inizio decennio. Vi è al contempo una forte 
differenza tra alta e bassa secolarizzazione, in aumento per AD, MF, DP e IN ed infine, tra 
coloro che affermano di credere in Dio-forza, vi sono differenze discordanti: sono di più nei 
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paesi altamente secolarizzati occidentali e poco secolarizzati orientali, quasi uguale nelle celle 
sull'altra diagonale della tabella. 
Non sembra pertanto inutile verificare con il supporto degli elaboratori elettronici di dati le 
relazioni tra queste variabili, formulando un modello log-lineare elementare sulla base delle 
ipotesi di Meulemann. Cominceremo con i dati di EVS99, il termine di comparazione più 
lontano dalle HM mentre per noi il più recente. 
Il primo passo tentato è stato quello di costruire un modello per la tabella 3.18: tuttavia, 
come già notavamo, le diverse nazioni fanno ognuna caso a sé, né è sufficiente aggiungere, 
alle due di Meulemann, altre distinzioni tra unità di analisi, pur significative (confessione 
dominante, mercato religioso aperto o chiuso, rapporto chiesa stato, tradizione cattolica, 
ortodossa o protestante), per dare conto delle differenza osservate nelle percentuali dei tipi 
credenza a livello disaggregato. Scelta pertanto la tabella 3.20 si è proceduto nella sua 
esplorazione: sono state portate inizialmente alla luce le associazioni parziali aggregate tra le 
tre variabili (tipo, livello di secolarizzazione e modo di credere, in breve TS, GS, PENTAGOD) 
che sono risultate tutte significative. La stima dei coefficienti lambda ha permesso inoltre di 
verificare le altre ipotesi HM: l'effetto del grado di secolarizzazione (GS) sull'incertezza è 
chiaramente minore di quello di GS su indifferenza ed ateismo; la seconda ipotesi di 
Meulemann è sostenuta invece solo per quanto riguarda la miscredenza, mentre gli effetti di 
TS sulla indifferenza e sulla incertezza sono significativi ma deboli. I modelli non saturi, più 
parsimoniosi di quello presentato nella figura 3.1, non raggiungono un adattamento accettabile 
ai dati. 
Il modello saturo di figura 3.1 non fa che tradurre in numeri, che favoriscono la precisione 
del confronto, quell'impressione di plausibilità che si prova leggendo le ipotesi di Meulemann 
oppure osservando le percentuali delle tabelle precedenti. In particolare sono da sottolineare i 
diversi rapporti tra IN e AD o tra DP e MF per GS e TS: l'effetto della secolarizzazione forzata 
inverte il segno del coefficiente lambda in entrambi i casi, chiaramente per la forza delle 
risposte ateistiche e la debolezza di quelle specificatamente cristiane. La debolezza di DP 
consegue anche da una relativa forza di DF nei paesi a secolarizzazione forzata: dato 
interessante, anche in relazione alla secolare polemica contro la catafatica occidentale, che 
taluni teologi ortodossi amano frequentare65 • Tuttavia a causa della difficoltà della domanda 
non riteniamo questo dato sufficientemente affidabile e su di esso non intendiamo insistere 
ulteriormente. Per questo motivo, procedendo anche verso una necessaria semplificazione, 
abbiamo ritenuto di poter unire DP e DF in un'unica categoria di credenti in Dio (CD). Si può 
pensare infatti che, anche di fronte alla difficoltà della scelta tra DP e DF, coloro che credono in 
Dio non abbiano almeno optato per altre alternative di risposta, pregiudicando tutta la 
65 Ci riferiamo in particolare ad un libretto di Christos Yannaras, 1973, che sposa la tesi heideggeriana sull'esito 
nihilistico della metafisica occidentale. Certamente l'apofatica orientale non nega la personalità di Dio ma non è 
implausibile ipotizzare che l'accordo mostrato verso DF sia esito dell'indebolimento di questo tipo particolare di 
fideismo ortodosso, di cui abbiamo scritto nel precedente capitolo. Non riteniamo comunque, lo ribadiamo, che la 
misurazione effettuata permetta la verifica empirica di una tale ipotesi. 
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misurazione; questa congettura è sostenuta dal confronto con la seconda domanda sulla 
credenza, questa volta non meglio specificata, in un Dio. 
FIGURA 3.1 MODELLO SATURO -HM- EVS99 
GS: 
Basso 
DP/DF=1 ,55 DP/IN=1 ,98 DP/AD=3,59 DP/MF=3, 79 IN/AD=1 ,8 ., 
r 










LEGENDA: Abbiamo riportato lungo le rispettive frecce i 
rapporti di probabilità salienti. Ad esempio il primo DP/DF=1,55 
significa che nei paesi a bassa secolarizzazione la probabilità di 
trovare credenti in Dio personale rispetto a «dio forza» è come 
1: 1 _se;_ 
Questa aggregazione si rende necessaria nel confronto con i dati EVS90 dove questa 
domanda sull'essenza di Dio manca in alcune indagini nazionali. Come già avevamo visto nella 
tabella 3.23 le differenze tra le due rilevazioni a proposito di quest'analisi della credenza sono 
piuttosto ridotte, specialmente per quanto concerne i due tipi di secolarizzazione. Nella tabella 
3.24 riportiamo i rapporti di probabilità relativi appunto a TS nei due modelli log-lineari 
elementari (accorpando DP e DF l'interazione tra TS e GS in EVS99 smette di essere 
significativa), così che si possa osservarne le variazioni, in genere non molto elevate. 
Diminuiscono le probabilità a sfavore della credenza e dell'incertezza, aumentano quelle a 
favore dell'ateismo e dell'indifferenza. Mentre le prime tre righe confermano l'ipotesi di 
convergenza, le altre tre sono ambigue e contrastano con le ipotesi di Meulemann sulla 
specificità della secolarizzazione forzata rispetto a quella spontanea. 
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Tabella 3.23 Rapporti di probabilità tra i paesi a secolarizzazione forzata/doppia 













Lo stesso confronto si può istituire per i rapporti di probabilità relativi ai paesi a bassa 
secolarizzazione. Tra le due rilevazioni EVS per questa variabile aumentano le differenze, a 
scapito degli atteggiamenti di rifiuto più chiari quali sono AD e MF e a favore sia della credenza 
che di quella ambigua incertezza che ha calamitato l'attenzione nostra e di Meulemann. Le 
variazioni sono più consistenti (anche a causa della inevitabile disomogeneità della 
comparazione, che colpisce soprattutto per i paesi a bassa secolarizzazione) di quelle della 
tabella precedente, segno di una polarizzazione crescente tra le due aree in esame, che già 
nelle analisi precedenti interne alla parte orientale del nostro continente si era potuta notare. 
Vi è un ultimo aspetto di questo percorso di analisi che può essere brevemente 
approfondito, pur senza impegnarci nella elaborazione di modelli complessi. Quando infatti 
Meulemann distingue le unità di analisi tra di loro, giudica i rispettivi sottosistemi religiosi da 
una parte per l'esperienza storica attraverso cui sono transitati (è il caso di TS), dall'altra in 
base a criteri globali di religiosità, esterni alla dimensione della credenza qui specificatamente 
esaminata. 
Tabella 3.24 Rapporti di probabilità tra i paesi a bassa secolarizzazione 
GS: BASSA EVS90 EVS99 variazione 
CD/IN 1,7 aumenta 
CD/AD 3,5 aumenta 
CD/MF 2,4 aumenta 
IN/AD 1,8 aumenta 
aumenta -
Si può pertanto pensare di poter isolare, tra i molti aspetti differenti di questi sistemi 
religiosi, quelli maggiormente responsabili delle differenze globalmente osservate. Con i dati di 
EVS99 abbiamo intrapreso questa strada inserendo una sola semplice variabile dicotomica, su 
cui ci siamo già soffermati, relativa all'appartenenza o meno ad una confessione religiosa. La 
differenza, piuttosto banale, soprattutto in sistemi religiosi ampiamente secolarizzati, tra il dirsi 
appartenenti o il negare questo legame, spesso per altri aspetti poco influente, è nonostante 
tutto ciò legata al tipo di credenza generale. L'uso delle frecce in Figura 3.2 è più un 
espediente grafico che un'asserzione di rapporto causale: si tratta di due elementi di un unico 
plesso religioso normalmente in stretta relazione reciproca. L'introduzione di questa variabile 
assorbe l'effetto diretto di TS, evidentemente condizionato dalla diverso legame confessionale 
nei paesi a secolarizzazione forzata o spontanea. Le tre covariate introdotte mostrano due 
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effetti residui di TS (sulla CD e su MF) e la maggior probabilità, nel quadrante "Alta 
secolarizzazione-forzata" di una visione informe di Dio (DF). I risultati a riguardo degli incerti 
anticipano, soprattutto a riguardo dell'interazione tra GS e APP, le conclusioni di Meulemann 
che vedremo sotto: in un ambiente religioso, tra coloro che non appartengono ad una 
confessione, questo tipo di risposta è meno probabile rispetto a quella, più lontana dalla 
credenza, di tipo AD o MF. Il contrario accade nelle nazioni ad alta religiosità senza ulteriori 
specificazioni, dove la maggior probabilità di IN rispetto a AD e MF può essere attribuita alla 
GS: 
Basso 
Figura 3.2 Effetti della secolarizzazione sulla credenza 
Chi2 = 9,3 
gdl=6 
N=18725 
IGS:A & TS:F su DFI 
CD/IN=1 ,61 CD/AD=2,47 CD/MF=2,01 IN/AD=1,51N/MF=1,25 AD/MF=0,77 • .. 
1,63 ,. 





CD/IN=0,47 CD/AD=0,15 CD/MF=0,32 IN/AD=0,36 IN/MF=0,69 AD/MF=1,9 ., 
.. 










l TS: F su CD I l Ts: F su MF l 
vicinanza generale maggiore, diffusa in tutta la società, alla credenza in Dio. Identico 
ragionamento si può riproporre per interpretare la minore probabilità di IN rispetto ad AD e MF 
tra i «non appartenenti» dei paesi a secolarizzazione forzata. Degno di nota inoltre il rapporto 
tra la professione di ateismo (AD) e di indifferenza (MF). Solo nei paesi a bassa 
secolarizzazione, direttamente e non in interazione con l'appartenenza confessionale, esso è 
sfavorevole alla risposta atea: la probabilità di trovare MF è cioè maggiore rispetto ad AD nei 
paesi a bassa secolarizzazione, in quelli occidentali e tra gli appartenenti ad una confessione, 
mentre rispetto ad IN e CD accade il contrario. Con ciò MF sembra collocarsi empiricamente tra 
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IN e AD piuttosto che vicino all'estremo dell'irreligiosità, come avevamo concettualizzato 
l'indifferenza nella parte introduttiva del primo capitolo. 
Ripetendo la procedura precedentemente mostrata, abbiamo calcolato un modello simile 
( X2 =5,4, gdl=5 N=24787) con i dati di EVS90, dalle seguenti caratteristiche: l'interazione APP 
& GS non è significativa mentre lo è l'unica di terz'ordine, vi sono due covariate comuni con il 
modello di figura 3.2, quelle riguardanti TS, a cui se ne aggiungono due su particolari effetti di 
GS & APP su CD e IN (GS:B & APP:O su CD negativo, GS: B & APP:l su IN positivo). Per le 
relazioni comuni riportiamo nelle tre tabelle seguenti i rapporti di probabilità a titolo 
comparativo. 
Tabella 3.25 Rapporti di probabilità tra i paesi a bassa secolarizzazione 





AD/MF o 79 o 77 aumenta 
Il quadro di tabella 3.25 è quasi univoco: anch'esso conferma la tendenza alla 
polarizzazione tra i due gruppi di paesi differenti per grado di secolarizzazione. Alcune 
variazioni sono notevoli, altre (AD/MF ad esempio) quasi irrilevanti. Il rapporto di probabilità 
tra IN/MF che avevamo commentato in EVS90 è invertito: anche ciò potrebbe essere 
interpretato come un segno di quello spostamento relativo verso il polo religioso di quest'area. 
Il quadro rappresentato nella tabella 3.26 è invece più ambiguo: vi sono almeno una 
diminuzione (CD/IN) ed un aumento (AD/MF) di probabilità rilevanti; mentre per l'estremo 
irreligioso le variazioni sembrano concordare con la cornice della polarizzazione, nel senso che 
tra coloro che sono lontani dall'esperienza religiosa è più probabile trovare atei rispetto ad 
indifferenti, per l'estremo opposto, il dato di una minore improbabilità dei credenti rispetto agli 
incerti non è chiaro. 
Tabella 3.26 Rapporti di probabilità tra non appartenenti 
NON APPARTENENTI EVS90 EVS99 
La situazione è meno problematica in tabella 3.27, dove la stabilità è maggiore. Le due 
variazioni abbastanza consistenti sono entrambe nella medesima direzione e riguardano 
ambedue la posizione atea che diviene per i confessionalmente non appartenenti dei paesi 
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dell'Europa orientale meno improbabile rispetto a CD e IN. Nello stesso quadro può essere 
interpretata anche l'inversione del rapporto di probabilità tra AD e MF, per EVS90 in favore di 
quest'ultimi, così come le variazioni per le due covariate comuni. 
Pur con tutte le cautele necessarie, più volte ribadite, dovute sia alla disomogeneità 
obbligata della comparazione, sia all'instabilità dei risultati delle tecniche di analisi dati 
utilizzate, che valgono al più per il quadro complessivo delle relazioni che per i singoli decimali 
dei coefficienti lambda, gli indizi raccolti a riguardo dell'evoluzione diacronica convergono 
abbastanza coerentemente nel confermare due tendenze, in ordine di importanza: la prima 
verso una polarizzazione tra aree secolari e religiose, la seconda di assimilazione, sempre per 
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La seconda parte della verifica delle ipotesi di Meulemann riguarda il livello individuale. A 
questo fine il sociologo di Colonia, per i dati di inizio decennio, sceglie due misure di religiosità, 
la prima pubblica esterna, l'altra interna soggettiva: rispettivamente la pratica religiosa (PR) e 
l'autodefinizione di religiosità (AR). Queste due misure, nonostante la loro disomogeneità, 
correlano sufficientemente (tra r=. 5 e r=.6) con l'eccezione polacca, in modo sistematico 
rispetto alle due distinzioni di Meulemann: maggiormente nei paesi a bassa secolarizzazione ed 
in Europa occidentale, di meno nelle due restanti categorie. Calcolate delle variabili indicatore 
per le opzioni di credenza sopra illustrare, le rispettive correlazioni medie nazionali vengono 
utilizzate per la verifica individuale delle ipotesi formulate. 
HM! è confermata: in tutti i casi considerati la relazione negativa di AD e MF con i due 
indicatori di religiosità è costante e spesso maggiore di quella di IN, più mutevole e debole. In 
particolare questa correlazione è più forte e negativa nei paesi a bassa secolarizzazione 
occidentali ed in Polonia, mentre nei restanti è nulla o positiva, in modo non irrisorio con AF 
rispetto a PR. Ridisegnando la linea di demarcazione tra alta e bassa secolarizzazione in Est 
Europa, includendo plausibilmente la Slovenia e l'Ungheria nel primo gruppo, anche HM3, 
concernente la diversità del significato dell'incertezza di fede nell'una e nell'altra situazione, è 
sostenuta dai dati. È altrettanto plausibile dedurre, ma i dati delle indagini campionarie non 
permettono in senso rigoroso questa verifica, che anche nella biografia individuale vi sia questa 
relazione curvilinare tra religiosità ed incertezza, dalla quale deriverebbe l'inversione di segno 
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osservata a livello aggregato. Anzi, proprio a questo livello si genera il fenomeno osservato, 
argomenta Meulemann. In un ambiente pervaso di religiosità infatti è necessario prendere 
maggiore distanza dalla fede per potersi attestare e rassicurare ad una posizione di 
indiffererenza o miscredenza, mentre il contrario avviene in climi sociali altamente secolari con 
l'effetto secondario di riavvicinare tra di loro le possibili risposte alla domanda su Dio ed in 
modo particolare l'interrogazione senza risposta che è l'incertezza. Come sappiamo Hervieu-
Léger formula un'interpretazione diversa e teoreticamente più impegantiva a questo stesso 
dato di fatto, nei termini della fine di quella credenza in verità soprannaturali che in passato le 
società hanno conosciuto. Per verificare la curvilinearità di questa relazione, che il coefficiente 
di correlazione lineare lascia solo intuire, controllando la diversa distribuzione di AR e PR nei 
gruppi di stati presi in esame, Meulemann osserva le percentuali di incerti in ognuna delle 
categorie ordinate di risposta di queste due variabili indicatore di religiosità. Ad occhio nudo si 
può osservare, soprattutto per AR, la stessa forma della relazione: la porzione di incertezza 
cresce nelle zone centrali e decresce in quelle estreme: la differenza tra paesi ad alta e bassa 
secolarizzazione risiede nella minore o maggiore vicinanza del massimo della curva degli incerti 
al polo religioso. 
Da parte nostra abbiamo replicato, con i soli dati di EVS99, come già fatto per il livello 
aggregato di analisi, la procedura di verifica di Meulemann. Nella tabella 3.28 sono state 
riportate le correlazioni tra i tipi di credenza e i due indicatori di relig iosità nei venti casi 
nazionali selezionati. 
Tabella 3.28 Correlazioni di credenti, incerti, non credenti e indifferenti con 










In primo luogo si può subito notare che le correlazioni tra i due indicatori sono in genere 
minori di quelle di cui riferisce Meulemann; esse non si accordano con la suddivisione per 
grado e tipo di secolarizzazione. Considerando nella variabile-indicatore di pratica religiosa 
anche la preghiera non liturgica, (PP) si assiste in genere ad un aumento, minore di un 
decimale, della forza della relazione. Una lieve differenza vi è a favore dei paesi est europei ad 
alto tasso di secolarizzazione, dove le correlazioni tra ARe PRAT sono maggiori. 
Le correlazioni più importanti sono di nuovo quelle che riguardano l'incertezza. Nel 
quadrante occidentale a bassa secolarizzazione esse sono uniformemente negative e di media 
grandezza, con l'eccezione di Malta dove la relazione negativa è forte. Nel settore 
corrispondente orientale Ucraina e Slovacchia fanno eccezione, conformandosi all'andamento 
dei paesi ad alta secolarizzazione, dove sistematicamente l'incertezza è quasi indipendente 
dalla PRAT mentre è in relazione positiva con AR, così come nelle analisi di Meulemann. Le 
quattro eccezioni, non di grande entità, si inseriscono bene nel quadro generale: l'Ungheria per 
essere tra i cinque il paese meno secolarizzato, la Repubblica Ceca e la Germania orientale 
(come già ad inizio decennio) e la Gran Bretagna per il motivo opposto. I grafici prodotti 
confermano inoltre la curvilinearità della relazione tra porzione relativa di incerti e indicatori di 
religiosità, già osservata da Meulemann ad inizio decennio. 
Per concludere gioverà ribadire una notazione a riguardo di questa conclusione sul 
significato dell'incertezza che è l'acquisizione centrale del contributo di Meulemann sulla doppia 
secolarizzazione che ci siamo soffermati a commentare. Che la credenza in Dio venga trattata 
come una variabile indipendente è una scelta esplicita del sociologo tedesco, chiaramente 
dettata da ragioni teoriche; invertendo l'ordine della relazione si potrebbero infatti altrettanto 
legittimamente interpretare le correlazioni empiriche osservate come segno di un maggiore 
indebolimento della fede nei pochi individui religiosi e nei rari praticanti dei paesi altamente 
secolarizzati. Senza dati longitudinali non è possibile decidere anche solo probabilisticamente 
quale delle due interpretazioni sia corretta. Noi abbiamo preferito quella di Meulemann per la 
centralità che essa assegna alla credenza rispetto alle altre due dimensioni di religiosità, 
logicamente derivate, anche se sarebbe eccessivamente schematico affermare una assoluta 
undirezionalità del rapporto, certamente non vera dal punto di vista genetico. Nelle altre 
possibili risposte al problema di Dio non si scorgono invece differenze sistematiche a questo 
livello: notevoli sono le correlazioni costantemente più negative tra indifferenza, pratica e 
autodefinizione, a conferma della maggiore lontananza dalla sfera religiosa di questo 
atteggiamento, che altri dati precedenti mettevano in dubbio limitatamente alla domanda su 
Dio. Come già il modello logistico aveva messo in luce, la differenza tra le due secolarizzazioni 
è invece quasi scomparsa sia per la particolare «contro-evoluzione» di alcuni sistemi religiosi 
est europei nello scorso decennio, sia per un'attenuazione della caratteristiche peculiari di una 
secolarizzazione pianificata centralmente nelle restanti nazioni secolari. 
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10. Verso uno sguardo sintetico 
Le analisi poste in atto per verificare la prima ipotesi generale Hl, così come le successive 
specificazioni, hanno fatto emergere con ancora maggiore gravità la necessità di giungere ad 
una sintesi sia qualitativa (una definizione di ciò che è religioso) sia derivatamente 
quantitativa, sempre rimanendo al livello empirico in cui ci siamo collocati in questa prima 
parte. Abbiamo ritrovato il problema dell'ordine negli aspetti in un costrutto multidimensionale 
e ne presentiamo ora una sua possibile via di soluzione. 
10.1 Definizione implicita di religiosità 
Scegliamo come punto di partenza un interessante quesito previsto nel questionario ideato 
dal gruppo di ricerca di studiosi est europei raccolto intorno a Tomka e Zulehner. In questo 
progetti detto AUFBRUCH98, che riguarda dieci paesi di questa parte del nostro continente, è 
stata prevista una domanda specifica sulla definizione soggettiva di religione. 66 Agli intervistati 
si richiedeva infatti di dichiarare quali tra le caratteristiche elencate fosse necessaria per 
potersi dire, o poter definire gli altri, dei cristiani e quali invece fossero del tutto accessorie. Si 
presentavano tredici atti, rappresentanti ciò che noi abbiamo denominato la credenza, la 
pratica, la morale, la carità, la missione e il comportamento politico, con una chiara 
preponderanza (dieci su tredici) degli aspetti legati all'ortoprassi, conseguenza 
dell'impostazione pastorale dell'intero progetto. L'analisi delle componenti principali eseguita 
da Tomka permette di dividere empiricamente l'elenco in quattro grappoli: il primo 
concernente il plesso credenza-pratica, il secondo la carità attiva, il terzo l'impegno nel mondo 
a favore della fede e della Chiesa, ed il quarto la morale sessuale. L'importanza relativa media 
di queste quattro dimensioni rispetta l'ordine di presentazione, ad eccezione dei paesi 
maggiormente religiosi (LIT, POL, RO, SK e UCR) dove il fattore "morale sessuale» lascia 
l'ultimo posto a quello dell'impegno mondano. Notiamo pertanto che anche la definizione 
empirica generale di religione varia per grado di secolarizzazione come osservato per la sola 
credenza da Meulemann. I dati confermano l'osservazione già nota sull'esclusione progressiva 
del codice religioso da importanti ambiti sociali come le relazioni intime e la politica come 
anche dal sistema normativo, benché anche in ciò, soprattutto in Romania, come vedremo, la 
tendenza storica abbia subito un inversioneY Il nocciolo duro della definizione comune resta la 
credenza, l'osservanza dei comandamenti e l'aiuto ai deboli (nel caso in esame in particolare 
gli anziani), direttamente funzionale ai bisogni che le società contemporanee sperimentano, 
mentre in second'ordine cade la preghiera e la frequenza domenicale ed ancora più in basso 
quelle prescrizioni che sono in chiaro contrasto con il modo di pensare il sé e gli altri 
dominante, sia nell'occidente sia nell'oriente europeo. 
66 Cfr. Tomka, 1999: 66. 
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Questi risultati contrastano con la definizione implicita di religione che noi abbiamo 
adottato in precedenza: essa, nei limiti delle operazionalizzazioni di cui si dispone, ha voluto 
essere il più possibile oggettiva, oltre che guidata dalla logica interna ai sottosistemi religiosi. 
Individuando infatti i noccioli duri delle sfere religiose nazionali avevamo preteso valori 
massimi e coerenti in tutte le misurazioni di religiosità contenute nel questionario EVS, 
lasciando del tutto in ombra il problema dell'importanza relativa dell'una o dell'altra 
dimensione nonché quello delle relazioni reciproche, di cui ci eravamo occupati separatamente. 
Tuttavia là dove vi è un'evidenza empirica di una ponderazione soggettiva differenziata del 
nostro costrutto multidimensionale, non ci si potrà più accontentare di questo procedimento 
combinatorio, a rischio di escludere ampie fette di religiosità, definita altrimenti dagli 
intervistati stessi. L'opzione che si propone al ricercatore è di conseguenza quella già ben nota: 
o si conoscono motivi teorici validi, ben al di là dei dati campionari, che sostengono un ordine 
diverso da quello percepito soggettivamente, e che permettono una sua eventuale critica 
sociale, o si assumono le autodefinizioni come criterio unico e vincolante, oppure infine si 
individua un legame tra queste due alternative. La terza opzione è chiaramente la più difficile 
ed è quella che abbiamo argomentato essere il livello propriamente sociale dell'analisi, come 
relazione tra l'approccio soggettivo-interno e oggettivo-esterno. 
Nelle indagini EVS non disponiamo di alcuna domanda sulla definizione di religiosità, forse 
perché esse sono ritenute troppo specifiche e difficilmente proponibili a credenti di tutte le 
religioni mondiali. Pensiamo tuttavia, anche alla luce delle precedenti analisi sul rapporto tra 
appartenenza, pratica e credenza, che sia possibile ricavare una definizione implicita di essere 
religioso sulla base del ricco questionario somministrato. A questo fine diventa centrale, e 
richiede di essere interpretata rigorosamente, la variabile v110, già in precedenza analizzata 
sotto l'acrostico AR (Autodefinizione religiosa). Posti di fronte all'alternativa tra il dirsi religiosi, 
non religiosi, atei o nulla di tutto ciò, una certa porzione di intervistati, dell'ampiezza riportata 
nella prima colonna della tabella 3.29, ha affermato la propria religiosità. Partendo da questo 
dato si possono osservare le differenze nelle medie disaggregate per nazioni di altri indicatori, 
interni ed esterni al fenomeno, con il fine di far emergere dei modelli di definizione implicita: 
ripetiamo in parte analisi precedenti svolte con diversa intenzione d'indagine. Colpisce subito 
l'attenzione la discrepanza tra AR e finanche l'atteggiamento elementare di apertura al 
trascendente, che noi riteniamo indicatore essenziale di religiosità, che è la preghiera: vi sono 
percentuali non irrisorie (dal 48% al 4% dei religiosi, il 13% del campione totale) di religiosi 
non oranti (come si può vedere nella seconda colonna della tabella 3.29) e anche di oranti non 
religiosi (il 10,9% del totale), distribuite in modo asistematico tra i paesi inclusi nell'indagine. 
L'area di più forte uniformità è invece quella dell'appartenenza, sia espressa genericamente sia 
nel giudizio di importanza dei tre riti religiosi considerati, pur non mancando eccezioni 
significative sia ad est che ad ovest. Nei due indicatori di credenza (DF-DP e IO) la variabilità è 
67 Cfr. C. Rughini~, 2002: 40-82. 
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notevole, anche all'interno di coloro che si definiscono religiosi: certamente la credenza in Dio 
tra costoro è molto alta quasi ovunque (al meno 72% in Russia e 73% in Francia), muta 
tuttavia la porzione di coloro che lo ritengono una forza o invece una persona. 
Tabella 3.29 Caratteri medi della definizione im icita di rei iosità EVS99. 
RELIGIOSI OR DF DP IO PR APP RP XR XP RM MP CA SEX ETÀ RU REO EDU SX DX 
5,6 
76 76 11 22 74 ,47 -,15 51 ,34 ,36 49 4,9 4,8 ~ 
80 45 46 ,54 94 88 ,62 -,19 50 lE Il 45 3,4 4,3 • 83 49 46 ,55 ,85 95 89 ,59 -,20 !BE ,33 ,55 ,39 m 3,4 4,3 5,3 • 69 25 60 ,57 ,39 95 88 2 -,20 56 ,33 M ,44 .1.5. _u 4,2 • 5,6 m 42 ,62 ,65 99 m IDI D 46 ,32 • • 4,1 5,7 
LEGENDA: AR = definentesi religiosi {vllO); OR = oranti (v125) ; DF = credenti in dio forza (v122); DP = 
credenti in Dio personale {v122) ; IO = indice di ortodossia {vl15-v119); PR = indice di pratica religiosa 
regolare {v105, v106, v126); APP = appartenenti (v101) RP = ritenenti importante la solennizzazione religiosa 
di nascita, matrimonio, morte (v107-v109); XP = indice di legame tra religioso-politico (v129-v132); XR = 
indice di autorevolezza della chiesa (vlll-v114); RM = relativisti morali (vlOO); MP = indice di morale 
personale (decrescente) (v177, v178, v228, v230, v232-v236; v240); CA= indice di disponibilità all'aiuto dei 
deboli (v266-v267, v272-v280; indice moltiplicativo); SEX = maschi (v291); RU = Ampiezza del comune di 
residenza; REO = decile nazionale di reddito (v320) ; EDU = istruzione e SXDX (v304): collocazione sinistra 
destra (v185) 
Quando questa credenza si specifica e si lega, sia pure lontanamente, ad una qualche 
dogmatica, l'intensità dell'assenso diminuisce notevolmente, specialmente nell'area dell'alto 
grado di secolarizzazione, con un notevole minimo in Danimarca. IO, assieme al successivo PR 
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(l'indice complessivo di pratica religiosa; pubblica-liturgica e privata) è la variabile indicatore 
che mostra forse meglio la deistituzionalizzazione interna al gruppo dei credenti. 
Tenendo conto che l'indice PR, con lo scopo di non legarsi eccessivamente al precetto 
domenicale cattolico, include la frequenza della preghiera non liturgica, si vede quanto AR si 
sia svincolato dalla manifestazione pubblica della fede nelle nazioni scandinave ed in quelle est 
europee ad alta secolarizzazione. 
Nel giudizio di autorevolezza delle rispettive chiese di riferimento personale o sociale, la 
situazione è relativamente migliore e più uniforme, così come, di segno inverso, lo è per il 
rifiuto di un legame tra ambito religioso e politico, dove i valori meno negativi si trovano nei 
paesi est europei a tradizione ortodossa. Le restanti tre colonne (RM68, MP e CA), che 
concernono il giudizio morale e la disponibilità all'aiuto degli ultimi confermano la presenza di 
grandi differenze interne, conseguenza di modi di concepire la religiosità che, in mancanza di 
ulteriori informazioni, deduciamo essere altrettanto diversi. Una coerenza notevole si riscontra 
solo in Polonia, Malta e Romania, come già la rispettiva consistenza dei noccioli duri mostrava. 
Nelle restanti sei colonne sono riportate le medie di alcuni indicatori sociodemografici che 
lasciamo di commentare stante l'immediatezza del dato. 
Alla luce delle informazioni della tabella 3.20 emerge la domanda se effettivamente gli AR 
si distinguano dagli altri e per quali delle dimensioni della religiosità ciò avvenga 
maggiormente. A questo scopo l'analisi statistica più confacente è certamente quella di 
discriminanza, formalmente equivalente ad una di regressione lineare multipla. Il risultato è 
abbastanza confortante: meno di un quinto degli autodefinentesi religiosi viene classificato tra 
atei, indifferenti o non rispondenti, mentre più di un quinto di questo secondo gruppo ha valori 
negli indici considerate per i quali possono essere classificati tra le persone religiose, come già 
le percentuali di «appartenenti non credenti» avevano messo in luce. Disaggregando il dato 
per nazione si osserva, senza sorpresa, che in quelle più religiose i non credenti più facilmente 
vengono classificati nel primo gruppo (a Malta, in Polonia intorno al 50%), mentre solo in 
Svezia accade il contrario per una percentuale di intervistati significativamente sopra la media 
totale (33%). L'inclusione delle sei variabili sociodemografiche di Tabella 3.29 non migliora la 
stima, per effetto della loro debole capacità discriminante rispetto agli altri indicatori interni. I 
coefficienti standard della funzione di discriminanza, riportati nelle tabelle 3.30 e 3.31, 
formalmente identici a coefficienti di regressione, ci informano sull'importanza relativa dei 
singoli indici nel distinguere tra i due gruppi: gli indicatori di credenza, appartenenza e di 
preghiera si confermano i più importanti (pur essendo i valori modestamente intorno a ,3) 
mentre inferiori a .l sono i coefficienti della pratica religiosa, del legame tra politico e religioso 
ed i due ortoprassici di morale personale e di disponibilità all'aiuto dei deboli. 
68 Diversi indizi tuttavia, primo fra tutti la scarsa relazione tra v l 00 e le altre variabili di orientamento valoriale 
generale, sembrano convergere verso la conclusione che questa domanda sul relativismo morale era troppo difficile ed 
ha pertanto provocato risposte poco affidabili. 
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La mancanza di capacità discriminante va valutata diversamente a seconda del livello di 
intensità del fenomeno: essa riveste infatti un significato diverso quando riguarda una 
dimensione presente in tutto il campione, come l'appartenenza ad una chiesa in DK, FIN, SW, 
15, AUT, GR, D e RO, dai casi in cui l'uniformità è nella quasi assenza, come accade per la 
pratica religiosa in DK, SW, LET, NL, CZ, RU. Nei due casi sono presenti conformismi (norme 
pratiche di comportamento) di segno inverso. Questa nota è di particolare importanza per le 
ultime quattro variabili-indicatore, in cui le zone nere di indistinzione sono frequenti 
prevalentemente in nazioni a bassa intensità (con minoranze credenti conformi pertanto) ma 
anche in alcune nazioni con forte presenza religiosa, in cui coloro che seguono il giudizio 
generale sono le minoranze irreligiose. A livello più ampio, elevandoci dal livello micro delle 
autodefinizioni a quello meso di ipotetiche dinamiche organizzative, si dirà che le due opposte 
tendenze alla chiusura settaria o alla laicizzazione interna si spartiscono le dimensioni della 
religiosità: quelle più interne seguono la prima tendenza, quelle più esterne la seconda. 
O si dirà meglio, togliendo l'apparenza di un'evoluzione contraddittoria, che la minoranza 
può serrare le fila solo a condizione di distinguere tra un nucleo essenziale ed uno secondario 
della propria identità comune. 
Per facilitare la lettura di una tabella piuttosto densa di dati abbiamo incorniciato e 
leggermente evidenziato i coefficienti maggiori in ogni indagine nazionale. Si può notare che il 
campo di variazione è piuttosto vasto: dal caso danese dove la credenza prevale nettamente a 
quello romeno in cui la fiducia nella capacità della Chiesa di rispondere ai problemi delle 
persone e della società è l'aspetto che più contribuisce alla distinzione tra la maggioranza 
religiosa e la minoranza di non religiosi. L'indicatore di ortodossia prevale in genere in paesi 
molto secolarizzati, mentre quello di appartenenza, salvo due eccezioni, in paesi est europei a 
secolarizzazione forzata, per ragioni evidenti ormai. La pratica religiosa pubblica distingue in 
modo rilevante tra religiosi e irreligiosi solo in Bielorussia, mentre quella privata discrimina in 
tutti i paesi tranne l'Estonia e debolmente in altre nazioni altamente secolarizzate. Questi 
elementi si inseriscono bene in un quadro di progressivo restringimento delle espressioni della 
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credenza: dagli ambiti mondani-esterni a quelli interni all'ecclesiosfera, dal religioso pubblico-
collettivo al privato soggettivo. Tra le almeno apparenti eccezioni vi è il caso romeno, che 
approfondiremo nei prossimi due capitoli. 
Nella tabella 3.31 mettiamo a confronto i coefficienti delle 9/10 variabili indicatore nella 
funzione di discriminazione canonica per gli autodefinentisi religiosi in EVS90 e EVS99. Due 
differenze tra i questionari sono rilevanti in quest'analisi: in EVS90 mancano infatti le domande 
sulla disponibilità ad aiutare i più deboli (CA) mentre la legittimità della presenza del codice 
religioso nell'ambito pubblico è stata misurata in modo diverso: in EVS90 erano state previste 
ben dieci domande sull'opportunità di intervento pubblico della chiesa a proposito di altrettanti 
temi di dibattito mentre, come sappiamo, in EVS99 ci si è limitati a quattro variabili di 
carattere più generale: due chiaramente clericali, due cristiano-liberali. 
Tabella 3.31 Coeff. std. della funz. di discriminanza can. EVS90 EVS99. 
EVS90 EVS99 
,25 OR ,29 
. ____ ___ _____ _ -A? ___ _______ ___ ___ ~~- ____________________ ':'~ ___________ ____ t9_4 __________ __ _ _ 
-,06 MP -,04 
nd CA 05 
La disomogeneità coinvolge peraltro due variabili, CA e XP, poco influenti mentre la 
sostituita XI è in grado di discriminare meglio i due gruppi. La tendenza media è nella 
diminuzione de.ll'influenza nella definizione implicita di CD a favore degli altri caratteri, ad 
esclusione di quelli esterni (MP) e disomogenei. Tuttavia ben sapendo da tabella 3.30 quando 
la definizione implicita dipenda dalle altre caratteristiche del sistema religioso nazionale, giova, 
nei limiti dei dati disponibili, per alcuni indagini nazionale incompleti (in particolare per IO, XI e 











Il quadro complessivo è notevolmente diverso nei particolari ma simile negli aspetti 
centrali: l'area della maggiore discriminanza è quella interna della credenza appartenenza, 
salvo alcune eccezioni est europee dove il primato relativo lo acquistano le variabili relative alla 
chiesa. Tra i paesi dell'Europa orientale solo nei nuovi Uinder tedeschi una variabile di 
credenza differenzia in modo preminente. La pratica religiosa distingue poco, specialmente 
quella pubblica sia in paesi a bassa che a relativamente alta frequenza ai riti. Le differenze di 
giudizio morale tra i due gruppi sono in genere deboli, con qualche isolata eccezione, di 
significato opposto (RO, AUT e B). 
Dopo aver osservato l'eterogeneità media interna al gruppo degli AR, che tuttavia non è 
tanto forte da impedire una loro distinzione dai non-AR, possiamo provare ad approfondire la 
prima analisi, per vedere se la varianza interna mostra qualche tipo di strutturazione rispetto 
alle dimensioni della religiosità. Questa variabilità, rilevante principalmente nella credenza, 
pratica e ortoprassi, potrebbe essere del tutto incoerente (religiosi molto credenti poco 
praticanti accanto a religiosi poco credenti molto praticanti, ecc.) o invece presentarsi secondo 
relazioni relativamente stabili e compatibili con la concezione esterna oggettiva che abbiamo di 
religiosità. (Un forte legame tra appartenenza e credenza che si traduce in pratica, 
riconoscimento dell'autorità della chiesa e dell'importanza generale della fede come anche in 
un giudizio morale diverso da quello comune in un ambiente secolare, conforme invece in uno 
dominato da valori religiosi.) Per questa verifica abbiamo scelto l'elaborazione di un modello di 
regressione multipla che interpreta unidirezionalmente una parte delle relazioni bidirezionali 
che le semplici matrici di correlazioni tra le variabili in oggetto mostrano. In base alle 
informazioni guadagnate in precedenza abbiamo introdotto le variabili di credenza e 
appartenenza come esogene e correlate, mentre quelle di pratica, relative alla chiesa e di 
ortoprassi sono endogene, generalmente ordinate nella catena degli effetti secondo 
quest'ordine di elencazione. Per esigenze di sintesi, in base alle informazioni forniteci dalla 
analisi della discriminanza, abbiamo scelto solo sei nazioni, tre orientali, tre occidentali, a 
rispettivi livelli di secolarizzazione, tralasciando anche il confronto diacronico, poco 
promettente. Le sei nazioni selezionate sono da una parte i Paesi Bassi, la Francia e la Grecia, 
dall'altra Estonia, Germania orientale e Romania. Dei modelli, in genere poco parsimoniosi e 
dai legami deboli, presenteremo le informazioni essenziali: il grafico con le correlazioni tra le 
variabili esogene e i coefficienti di regressione standard, gli effetti totali standardizzati, il test 
x 2 di adattamento e bontà e la numerosità del sottocampione. Valori bassi indicano in genere 
la presenza di molteplici definizioni individuali di religione, che impediscono l'emersione di un 
modello comune ad un sistema religioso nazionale. Le singole relazioni ci informano inoltre 
sulla relativa importanza del legame tra specifiche dimensioni: la credenza specifica (IO) è la 
variabile-indicatore centrale, sia nelle relazioni con le altre variabili esogene, sia negli effetti 
verso quelle endogene, sia, come abbiamo visto, tra AR e non-AR, sia all'interno di questo 
primo gruppo. I legami di APP sono interessanti solo là dove vi è almeno una minima variabilità 
interna: è questo il caso dell'Estonia dove l'effetto totale di APP verso PR è positivo e non del 
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tutto irrisorio, quasi doppio rispetto a quello olandese e triplo rispetto a quella francese. Ciò 
significa semplicemente che i religiosi appartenenti praticano più frequentemente dei religiosi 
non appartenenti, ed in modo più accentuato se credono in Dio e ad altri particolari contenuti 
di fede. 
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Tale incoerenza può essere ricondotta solo in parte alla operazionalizzazione che facilitava 
sia la dichiarazione di religiosità sia quella di non appartenenza, indipendentemente da tutto il 
resto. Queste tre annotazioni conclusive precisano meglio i caratteri di quell'innegabile 
fenomeno di deistituzionalizzazione del religioso, che non di rado vengono, o per assunzione di 
una misura implicita onirica o per altri motivi connessi alle teorie del postmoderno, 
esageratamente accentuati. È già sufficientemente chiaro che la pretesa di una coerenza 
perfetta, anche dimenticando i molteplici errori intrinseci ad ogni rilevazione, in ultima analisi 
Al di là del commento alle singole relazioni, del resto molto interessanti, come ad esempio 
le differenze tra paesi nell'intensità del legame tra i due tipi di credenza, sul quale da un lato ci 
si potrebbe soffermare a lungo, ben sapendo tuttavia che non si deve dare troppo peso ai 
singoli coefficienti, serve spendere alcune parole sul quadro generale che emerge da queste 
analisi sulla definizione implicita. In primo luogo si deve rimarcare che tutte le relazioni sono 
del segno atteso, anche nei paesi più secolarizzati d'Europa, per quanto la definizione di 
persona religiosa sia soggettivizzata. Essa può continuare ad essere riconosciuta come una 
realizzazione parziale di quella coerenza globale di tutte le dimensioni della religiosità, che, 
idealisticamente o meno, si presuppone normalmente. In secondo luogo riceve un certo 
sostegno empirico la concatenazione degli effetti che abbiamo presupposto sulla base di 
motivazione esterne: due snodi centrali sono la credenza che si specifica in contenuti 
particolari e la credenza che si manifesta in pratica. In terzo luogo, fatta salva la prima 
osservazione, come già era emerso dalla considerazione delle medie nella tabella 3.33, si nota 
una grande eterogeneità disordinata di definizioni soggettive, che si manifesta ne( valori di 
relazione generalmente deboli o molto deboli, soprattutto se si tiene conto che fino a questo 
punto abbiamo sempre trattato variabili interne al costrutto «religiosità». 
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Tabella 3.33 Effetti totali standardizzati centesimi e adattamento del modello 
Variabili esogene 
APP CD IO PR XP RP XR 
F NL DE ES F NL GR RO DE ES i F NL GR RO DE ES F NL GR RO DE ES F NL GR RO DE ES NL GR DE ES GR ES 
PR 09 13 25 14 27 11 14 17 25!21 20 27 21 29 
XP 10 8 14 10 24 i14 30 30 14 30 
l 
XR 29 12 24 19 23 j20 09 28 20 11 
-MP 11 16 15i 31 14 
21~ 15 20 
19 15 28 25 15 22~ 10 10 
24 21 24 24 21 21 24 13 15 20 13 12 ~ 
18 14 27 25 27 27 19 15 2116151110 15 
F NL GR RO D-E EST 
X 2 /gdl=8/6 
N=714 
x 2 /gdl=11,9/9 x 2 /gdl= 11/11 x 2 /gdl= 
12,2/13 N=927 
x 2 /gdl= 8,5/10 x 2 /gdl= 11,4/9 
N=355 
N=609 N=854 N=276 
Nota: sono riportati solo gli effetti significativi(< 0.001). 
10.2 Un modello globale 
La tecnica più completa per analizzare le relazioni tra le molteplici misurazioni della 
religiosità di cui disponiamo, rispetto alla quale il lavoro svolto sino a questo momento è stato 
solo propedeutico, è l'analisi fattoriale (FA), ossia la scomposizione della varianza delle 
variabili-indicatore in parte comune (detta appunto comunalità) ed una parte propria (l'unicità) 
e la conseguente individuazione di uno spazio fattoriale più parsimonioso di quello generato 
dalle singole variabili rilevate. In particolare ci siamo preparati a ciò nelle sezione precedente, 
in modo meno sofisticato ma forse più comunicativo. Il convitato di pietra, la definizione 
implicita, non è altro che una variabile latente (o una serie di variabili latenti) diversamente 
misurata dallo strumento progettato dal gruppo di ricercatori dei progetti «EVS/WVS». L'unico 
elemento aggiuntivo rispetto ad un'analisi fattoriale, sul quale non abbiamo molto insistito per 
motivi sui cui torneremo, è quello dell'interpretazione causale dei rapporti tra le dimensioni (la 
loro asimmetrizzazione) che normalmente viene assorbita, in alcuni sviluppi della tecnica di FA, 
da analoga spiegazione delle correlazioni tra variabile latente e osservate nel modello di 
misurazione. 
Si tratta ora di comprendere quale approccio sia migliore rispetto al fenomeno in esame: il 
compito è quindi duplice: tecnico e teorico; ed il primo passo che ci è richiesto è quello di 
chiarire che cosa sia una misura globale di religiosità. 
Da una parte è sufficientemente chiaro che cosa si intenda per le singole dimensioni del 
costrutto in esame, con crescenti difficoltà quanto meno il fenomeno è legato ad atti specifici, 
dall'altro c'è la chiara percezione che vi sia una differenza globale (l'essere o non essere 
religioso riferito sia ad individui sia a cose, sia ad aggregati di entrambi) che pure si vorrebbe 
poter rilevare o persino misurare. Questa percezione globale emerge soprattutto in relazione a 
due supposte dinamiche storiche, che generalizzando possiamo denominare di restringimento e 
di disarticolazione. Il restringimento è uno dei principi fondamentali con cui si interpreta la 
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storia religiosa occidentale: si osserva un progressivo ritrarsi di questa globalità detta religioso 
da quelli che si considerano i principali ambiti sociali e vitali. Se si distinguono i due spazi in 
base alla differenza sacro-profano si scriverà di secolarizzazione, desacralizzazione, 
demagificazione, disincantamento, profanizzazione, se invece si insiste sulla differenza tra 
libertà-soggezione si preferiranno termini come autonomizzazione, illuminismo, età adulta o 
altre ancora. La teoria del restringimento più generale ed anche, a nostro giudizio, 
relativamente equilibrata al di là delle difficoltà che essa pone, in quanto, a differenza delle 
ormai passate teoria della morte di ciò che non si può pensare che immortale, include una 
nuova diffusione sostitutiva di quella osservata nelle società diversamente differenziate, è 
quella di Luhmann, di cui diremo meglio più avanti. 
La disarticolazione è una riproposizione, analogica in quanto questa volta riferita più alle 
componenti che ai componenti, del restringimento all'interno del dominio religioso: le singole 
dimensioni si rendono reciprocamente autonome, l'esperienza si emancipa dalla 
organizzazione, quest'ultima si pluralizza, la pratica si libera dalle norme interne e accadono 
altre dinamiche che già abbiamo cominciato a misurare nelle pagine precedenti. La 
disarticolazione prosegue l'opera del restringimento sino a quel punto estremo, tuttavia per 
quanto ne sappiamo, mai osservato, della fede pura ed autonoma, rifugiandosi nella 
dimensione della credenza l'ultima differenza tra ciò che si riconosce come religioso e ciò che 
non lo è apertamente. Sintomatico peraltro che anche in questo punto liminale non manca un 
riferimento ad una globalità, fosse anche «secolare per motivi religiosi», o, più precisamente 
per i motivi detti nel secondo capitolo, fosse pure un tutto realmente immanente relazionato al 
trascendente. Del resto, anche in situazioni di espressione religiosa socialmente attuata in 
modo meno estremo, la differenza, onnicomprensiva, non può che risiedere nella credenza 
trascendente, tanto che proprio nella messa da parte di Dio in quanto irreligioso Comte vide 
una tappa essenziale dell'instaurazione della società e della scienza positive. 69 
Ammesso ciò, allora la maniera migliore per rilevare la religiosità globale dovrebbe passare 
attraverso la misurazione della credenza specificatamente trascendente. Si può pensare che la 
parte comune di tutte le dimensioni della religiosità sia conseguentemente la misura migliore, 
tra quelle disponibili ad un sociologo che indaghi su vasti aggregati di individui, di questa 
differenza globale. Una pratica liturgica «secolare», un'appartenenza esterna o solamente 
legale, un impegno sociale, anche in associazioni specifiche, immanentisticamente motivato, il 
riferimento alla chiesa come semplice associazione, ecc. dovrebbero, per costrutto, avere poca 
comunalità con la misura di religiosità generale intesa in quanto credenza. Inoltre, procedendo 
a ritroso, proprio questa differenza potrebbe fungere anche da misura del restringimento e 
della disarticolazione nella società nei suoi sottoambiti e sottocategorie. 
Riconosciuta una certa plausibilità a questa soluzione, parziale e non aproblematica, 
soprattutto per le logiche interne ai sottosistemi religiosi che rifiutano una scelta tra l'una o 
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l'altra dimensione di una globalità, almeno desiderata tale, bisogna procedere nell'approfondire 
le caratteristiche di questa rilevazione e affrontare alcuni questioni metodologiche. Mentre 
infatti per le singole dimensioni non è difficile argomentare la possibilità e l'opportunità di una 
quantificazione, per la religiosità globale sembra più confacente presupporre una semplice 
differenza binaria tra presenza ed assenza di questa relazione con la trascendenza. Si 
dovrebbe poter disporre di uno strumento di rilevazione di questa differenza qualitativa. Ne 
consegue che la misura che tecnicamente si produce non è che un artificio tecnico, che chiede 
in linea di principio di essere ritradotto nell'unica alternativa tra presenza o assenza del 
carattere, senza che però si abbia un criterio valido per eseguire questa operazione. La nostra 
insistenza sulle possibili risposte alla domanda su Dio o quella successiva sull'autodefinizione 
religiosa sono state pertanto motivate da questo problema, quello di individuare un 
interruttore, sia pure soggettivo, che permetta allo studioso di rilevare l'apertura o la chiusura 
di questo contatto. Non siamo infatti che secondariamente interessati alla religione sociale 
senza rapporto con la trascendenza, essendo essa del tutto assimilabile ad altri fenomeni 
sociali comuni e potendosi essa comprendere propriamente solo per differenza da ciò che 
invece costituisce il nostro interesse primario. Proveremo pertanto in forma più sintetica a 
individuare questo interruttore relazionale. L'alternativa più consueta che ci si offre, il calcolo, 
semplice o attraverso scomposizione della varianza, di un fattore comune, ottenuto 
combinando le quantità di espressione religiosa nelle varie dimensioni, è forse empiricamente 
la via di uscita più aderente ai dati ma non è una soluzione accettabile dal punto di vista 
teorico, a meno di un particolare assunto su cui ci soffermeremo più sotto. 
I questionari EVS/WVS sembrerebbero in un certo senso tenere conto delle difficoltà sopra 
esposte, solo parzialmente comuni alla misurazione di altri costrutti, che coinvolgono meno il 
sociale, così come lo abbiamo caratterizzato nel secondo capitolo e godono di una base fisica-
organica ben diversa. Valga come termine di comparazione il dibattito sulle dimensioni 
dell'intelligenza, connesso con lo sviluppo dell'analisi fattoriale, a tutti noto. In tutte e quattro 
le rilevazioni di cui disponiamo (EVS81, EVS90, EVS99 e WVS95) accanto a domande 
specifiche su aspetti del fenomeno religioso, sono state previste alcune altre interrogazioni di 
carattere generale e altre di tipo qualitativo. Tali sono la già nota AR ma anche OR (il religioso 
in quanto relazione non può essere infatti solo confinato nella credenza ma anche 
nell'elementare porsi in una situazione di coesistenza, quale sia la sua motivazione e realtà 
umana, che è la preghiera) e indirettamente UR (potendosi interpretare il sostegno esperito 
come segno della presenza di quella relazione qui in oggetto) mentre dal punto di vista 
qualitativo abbiamo i due indicatori di intensità (importanza di Dio e della religione), di cui già 
ci siamo avvalsi nelle analisi precedenti. Inoltre anche le scarne domande sulla presenza del 
codice religioso negli ambiti di vita esterni (nell'educazione dei bambini, nel matrimonio, nelle 
relazioni affettive fondamentali, nella sfera pubblica) così come quelle sul senso globale della 
69 È questa una delle tesi ricorrenti m Spaemann, 2002 posta in relazione con l'evoluzione discontinua del 
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vita, legate al religioso proprio per questa comune pretesa totale, sembrano andare in questa 
direzione. Questo insieme di variabili dovrebbe misurare la religiosità in modo gerarchicamente 
sovraordinato rispetto a quelle afferenti alle singole dimensioni: per questa ragione esso non 
può essere inserito, al pari di quest'altre, in un unico semplice modello di misurazione. Oppure 
potrebbe essere considerato in se stesso come uno strumento sufficiente per riscontrare la 
differenza tra religiosità e irreligiosità. 
Prima di verificare queste congetture alla luce dei dati di cui disponiamo riprendiamo 
l'assunto lasciato in sospeso poco sopra. Se infatti nel caso della religiosità alla latenza comune 
ad altri costrutti delle scienze umane, latenza che significa elementarmente impossibilità di una 
misurazione diretta, si aggiunge un postulato di fondamentale misteriosità, riservato solo a 
questo tipo di relazione oppure esteso, preferibilmente, a buona parte di ciò che si dice 
umanamente autentico, si potrà intendere la misura quantitativa multidimensionale e additiva 
del costrutto di religiosità in senso probabilistico. Quanto più infatti si assommano, anche 
disordinatamente, gli indizi, tanto più è probabile che la relazione misteriosa in oggetto sia 
presente e sia attiva. Più che la religiosità in se stessa, si misurerebbe allora la sua probabilità: 
tanto più le prove saranno numerose e di vasto raggio, anche in ambiti remoti, tanto minore la 
possibilità di sbagliarsi, nell'una o nell'altra direzione di verifica delle ipotesi. L'analisi fattoriale 
permetterebbe di discernere ciò che è cumulabile da ciò che è invece troppo eterogeneo. 
Anche senza questa interpretazione l'uso di tale quantificazione si accorda con la opinio 
communis, propria soprattutto dello studio della religione come variabile indipendente, sulla 
proporzionalità dell'efficacia di un fenomeno sociale alla sua manifestazione esteriore. Notiamo 
solo a conclusione di questa breve digressione che questo assunto di misteriosità è 
problematico perché facilmente piegabile alla tentazione di immunizzare quella parte 
essenziale della pratica sociologica che è la misurazione, operazione oltremodo delicata quando 
si compie il salto dall'osservato al latente. 
Tenendo conto di queste premesse procederemo ora nell'analisi fattoriale. Essa sarà di tipo 
esplorativo, giacché non disponiamo (e ad essere sinceri raramente i sociologi ne sono in 
possesso, fondamentalmente per l'incompatibilità, sopra argomentata, tra spiegazione 
razionale e causale dell'azione) di una teoria abbastanza dettagliata da permetterei di usare 
questa tecnica a fini confermatori. Sappiamo solo che il religioso interpreta se stesso come 
fenomeno trascendente ogni limitazione (una totalità dinamica) sia esterna (ogni esclusione) 
sia interna (ogni indipendenza). 
Il primo passo consiste nell'analisi della matrice di correlazione tra le variabili attinenti al 
fenomeno: trattandosi di un modello di misurazione abbiamo escluso quelle legate ma non 
peculiarmente religiose (tutti gli aspetti normativi, socialmente tradizionali e morali). Di esse ci 
occuperemo nell'ultima parte di questa sezione. Abbiamo preso in considerazione quattro 
indagini EVS/WVS: in EVS81 vi erano ventisei variabili comuni sulla religione, in EVS90 ben 
tradizionalismo bonaldiano sino al «cattolicesimo senza cristianesimo» di Maurras. 
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cinquantatre, in WVS95 solo diciassette ed infine in EVS99 quaranta. Dove la variabile era di 
tipo categoriale (ad esempio la chiesa di appartenenza) abbiamo prodotto le dicotomiche 
corrispondenti, scegliendo poi quella più significativa in relazione fenomeno misurato: per QX 
la scelta è caduta sull'appartenenza alla confessione cattolica, per QD su CD nelle matrici, 
sostituito nel modello con AD, comprendente sia l'opzione atea (AD) e quella di indifferenza 
(MF), già esaminate separatamente. 
Nella tabella 3.32 presentiamo tutte le variabili analizzate, riportando la loro descrizione, il 
nome nel questionario di riferimento ed il rispettivo acronimo, che verrà utilizzato nelle 
seguenti matrici di correlazione. Per analizzare la qualità della misurazione abbiamo costruito 
le matrici di correlazione (tabelle 3.34-3.36) come se si trattasse di verificare la validità di 
costrutto di modelli «multitrait-multimethod", secondo le indicazioni di D. T. Campbell e D. W. 
Fiske. Per maggiore precisione tuttavia, le quattro matrici, piuttosto ingombranti, sono state 
denominate MTOM ( «multitrait-onemethod») in quanto l'uso di indicatori multipli, tipico della 
stragrande maggioranza delle indagini quantitative in sociologia, non è propriamente 
assimilabile a quello di diversi metodi (nell'esempio di Campbell e Fiske, ricordiamo, si trattava 
di tre tipi di valutazione in merito a cinque tratti di personalità: quella propria, quella dei 
compagni e quella degli insegnanti), che è invece piuttosto raro (nell'ordine delle centinaia di 
studi). Sarebbe come considerare storico un fatto raccontato da un evangelista solo perché egli 
ne parla tre volte invece che solo due: questo per dire che la differenza è di tipo sostanziale, 
più che tecnica, ragione per la quale non stupisce che essa sia trascurata da diversi studiosi di 
formazione scientifico naturale. 70 Le modalità di verifica della validità di costrutto (convergente 
e discriminante) sono tuttavia le stesse sia per MTMMM che per MTOMM: ci accontenteremo 
ora di osservarle ad occhio nudo nelle quattro tabelle che seguiranno: le correlazioni lineari 
interne allo stesso tratto sono state evidenziate in grassetto (validità convergente) mentre 
abbiamo incorniciato o sottolineato sia le lesioni della validità discriminante sia quelle 
dell'assunto di intercambiabilità tra indicatori del medesimo costrutto che è assicurata dalla 
compresenza di validità discriminante e convergente. 71 
70 Cfr. P. Corbetta, 1992: 193-199. 
71 Cfr. R. Schnell et al., 1995: 147-152. 
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T b Il 3 3 . bT Il r . d Il . d . 1980 1999 a e a . 4 Le vana l l su a re 1g1one e e m agm1 su1 va or1 -
DESCRIZIONE 81 90 WVS95 99 note 
IR Importanza della religione V9 V9 V6 DA MOLTO (l) A PER NIENTE IMP. (4) 
AR Definizione di sé quale persona religiosa V l 51 V l 51 V182 VllO DICOTOMIZZATA 
ID Importanza di Dio V176 V176 V190 V123 DA l (-) A 10 ( +) 
UR Utilità della religione per se stessi V177 V177 V191 V124 DICOTOMICA 
OR Atti di preghiera o meditazione V178 V178 V125 DICOTOMICA 
XT Fiducia nella Chiesa V272 V272 V135 V200 DA MOLTA (l) A PER NESSUNA (4) 
MR Appartenenza ad organizzazioni religiose V20 V20 V28 V13 DICOTOMICA 
VR Attività volontaria in organizzazioni religiose V38 V38 V31 DICOTOMICA 
TX Spendere tempo in ch iesa o parrocchia v so R. IN FREQUENZA SETTIMANALE 
sv Pensare al significato della vita V133 V133 06 DA SPESSO (l) A MAI (4) 
SM Pensare al significato della morte V134 V134 DA SPESSO (l) A MAI (4) 
VD La vita ha significato perché Dio esiste V135 
VM Il senso della vita ciò che da essa si ottiene V136 
MI La morte in quanto inevitabile non deve V137 preoccupare C21 
DA D'ACCORDO (l) A CONTRARIO (4) MD La morte ha significato perché Dio esiste V138 
MA La morte è un naturale punto di arrivo V139 
DD Il dolore ha significato perché Dio esiste V140 
NV La vita non ha senso V141 
APP Appartenenza ad una chiesa/denominazione V143 VlOl DICOTOMICA 
QX Chiesa di appartenenza V144 V179 V102 POLITO MICA 
ex Appartenenza in passato ad una V103 DICOTOMICA 
chiesa/denominazione 
CQX Chiesa a cui si è appartenuti V104 POLITO MICA 
ER Educazione religiosa V146 V180 V106 DICOTOMICA 
PL Frequenza di pratica religiosa liturgica V147 V181 VlOS R. IN FREQUENZA SETTIMANALE p p Frequenza di pratica religiosa privata V179 V126 
RN Celebrazione religiosa della nascita V148 V107 
RM Celebrazione religiosa del matrimonio V149 V108 DICOTOMICA 
RF Celebrazione relioiosa della morte V l SO V109 
_gL &i ~ ai problemi morali indiv iduali V l 52 V l 52 Vlll 
XF w z ai problemi della vita famigliare V l 53 V l 53 V112 DICOTOMICA 
XSP I~ ai bisogni spirituali V l 54 V l 54 V113 ur.n 
XsO ::5 C2 ai problemi sociali V l 55 V114 
XDI prenda posizione su disarmo V l 56 
<t prenda posizione su aborto -m- rJl V l 57 w prenda posizione su Terzo Mondo V l 58 XTM I 
XAD u prenda posizione su adulterio V l 59 
XoO ::5 prenda posizione su disoccupazione V160 
XDR w pr. posiz. su discriminazione DICOTOMICA :c V161 u razziale 
XEU o prenda posizione su eutanasia V162 -=.=.=c_ f--
~ rJl prenda posizione su omosessualità V163 :::> ~ G l prenda posizione su ecologia V164 XPO l prenda posizione su politica governo V165 
POA I politici atei inadatti a cariche pubbliche V129 
cv Influenza clericale sul voto V130 
POR Politici con forti convinzioni religiose un Vl31 
DA MOLTO ACCORDO (l) A MOLTO CONTRARIO (5) 
bene per la nazione 
CG Influenza clericale sul governo V132 
QD A quale dio si crede V175 V175 V122 INDICE: A CINQUE RISPOSTE 
CRD Credere a Dio V166 V166 V183 VllS 
CVM Credere a vita dopo la morte V167 V167 V184 V116 
CAN Credere all'esistenza dell'anima V168 V168 V185 
CDV Credere al diavolo V169 V169 V186 
CIN Credere all'inferno V170 V170 V187 V117 DICOTOMIZZATA 
CPA Credere al paradiso V171 V171 V188 V118 
CPE Credere all'esistenza del peccato V172 V172 V189 V119 
CRI Credere alla risurrezione V173 V173 
CRE Credere alla reincarnazione V174 V174 V121 
CTP Credere alia telepatia V120 
PTS Possedere un talismano V127 DICOTOMICA 
CTS Credere nella forza dei ta lismano V128 DA CERTAMENTE NO (l) A CERTAMENTE SÌ (10) 
PPR Condivisione tra coniugi religione V183 V183 DICOTOMICA 
GR Condivisione genitori/figli religione V190 V190 DICOTOMICA 
MAR Condivisione della fede per la riuscita del DA MOLTO IMPORTANTE {l) A POCO IMPORTNATE 
matrimonio V202 V202 V137 (3); DICOTOMIZZATA 
EDR Educazione religiosa dei bambini V234 V234 V22 V172 DICOTOMICA 
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CHIESA CREDENZA RELAZIONI PERSONALI 





XT ,513 -,613 ,577 ,383 
MR ,234 -,328 ,296 ,214 ,321 
VR ,152 -,234 ,198 ,157 ,227 
sv ,117 -,170 ,138 ,175 
SM ,143 -,203 ,182 ,197 ,127 
XM ,348 -,445 ,452 ,310 ,541 
XF ,338 -,448 ,445 ,308 ,510 
XSP ,337 -,413 ,425 ,295 ,499 
Cb -,441 ·,512 -,454-,364-,382 
CRD ,594 -,657 ,531,399 ,415 
CVM ,402 c,524 ;507 ;368 ,425 
CAN ,434 -,523 ,484 ,373 ,412 
CDV ,300 -,460 ,389 ,286 
CIN ,300 -,463 ,400 ,292 ,41 
CPA ;434 -,610 ;547 ,360 ,523 
CPE ;412 -,505 ,481 ,356 ,443 
GR ,262 -,295 ,360 ,210 ,302 
MAR ,277 -,415 ,270 ,404 
EDR ,202 -,286 ,195 ,280 










































,196 ,233 ,203 
,165 ,175 
,288 ,317 ,355 ,256 
,331 ,344 ,338 ,270 
CRE ,160 -,267 ,242 ,196 ,198 ,176 ,174 ,174 -,207 ,213 ,485 ,338 ,296 ,295 ,331 ,236 
Note: N (comune) = 11108 Le correlazioni inferiori a 0.1 sono state tolte per facilitare la lettura della tabella. 
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Tabella 3.36 «MTOMM» (WVS95) 
Religiosità generale PRATI C Appartenenza Credenza 
A 
Wvs95 IR ID UR AR ER XT EDR VR PL APP CAT CRD CVM CAN CDV CIN CPA CPE 
IR 
ID - l 
UR ,115 ,315 l 
AR ,126 ,265 ,309 l 
ER - ,295 ,190 ,145 l 
XT ,205 ,198 ,193 ,150 l 
EDR ,379 ,243 ,242 ,261 ,157 l 
VR ,146 ,110 ,313 ,117 l 
PL - 329 - 193 - 155 - 388 -,142 -,251 - 127 
APP - ,332 ,275 ,183 ,254 ,143 ,260 -,209 
CAT -,199 -,188 -,152 -,188 -,202 -,190 ,136 -,3381 
CRD ,169 ,269 Il ,321 ,333 Il ,138 ,169 ,228 ,164 -,143 ,209 -,134 
CVM ,113 ,176 ,236 ,205 ,135 ,129 ,163 ,134 -,156 - ,3oo L 
CAN ,129 ,189 ,254 ,216 ,125 ,121 ,182 ,132 -,140 -,107 ,338 ,5381 
CDV ,129 ,183 ,251 ,207 ,136 ,137 ,162 ,146 -,165 - ,298 ,527 ,5321 
CIN ,122 ,183 ,246 ,201 ,136 ,147 ,157 ,143 -,170 -,102 ,279 ,564 ,508 ,7561 
CPA ,122 ,214 Il ,280 Il ,222 ,166 ,163 ,185 ,172 -,187 -,146 ,318 ,576 ,534 ,685 ,8331 
CPE ,133 ,203 ,264 ,227 ,117 ,137 ,191 ,146 -,142 -,117 ,327 ,429 ,498 ,522 ,514 ,5441 





































45 45 31 33 44 
37 39 26 26 38 
34 -32 38 26 14 45 
36 31 -36 39 28 15 45 
29 29 -28 33 24 15 40 
29 24 -28 30 22 11 38 
21 17 -21 21 17 
25 19 -26 26 20 











54 ~ · 47 
-45 43 
-61 58 
45 44 -51 49 
5o Il 42 -55 54 
23 20 -27 26 
22 17 -20 22 
33 29 -33 35 
35 li -47 47 
















































-16 -21 ,04 ,06 -,05 
-37 -35 -30 
-26 -49 -42 -40 -41 
23 26 25 37 
12 28 30 27 42 -25 
20 23 20 41 -20 -16 -25 
17 31 27 26 15 -13 -22 -27 27 
18 33 29 28 16 -14 -24 -32 25 
13 25 22 20 18 -14 -18 -24 25 28 
















19 17 14 
22 19 17 
11 11 10 
lO 
16 14 12 
-31 -28 -24 
49 40 36 
41 37 31 
36 32 28 
37 31 27 
40 34 31 
50 44 39 
39 34 30 
45 41 36 
21 19 19 
14 14 14 
21 20 19 
39 35 35 
39 36 35 
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-22 -23 -19 
39 47 40 
21 29 26 
24 30 28 
15 23 19 
17 26 21 
27 38 31 
26 34 30 
23 32 26 
12 13 12 
10 13 11 
19 22 18 
21 28 23 
20 26 20 
13 14 17 17 
28 32 23 26 36 





















-18 -20 -21 -16 
24 26 27 17 
20 21 21 16 
21 22 23 16 
20 23 18 18 
22 24 19 19 
27 30 25 24 
26 28 26 22 
27 29 24 25 
12 12 11 
19 19 17 15 
27 28 20 24 
27 30 21 25 
50 45 55 
40 54 44 47 
41 57 36 62 
53 34 43 35 
43 35 31 37 
-16 -10 -15 
17 19 
19 10 21 




22 10 25 







,05 ,05 ,04 
,04 ,04 ,04 
,05 ,04 ,04 
50 
-,05 -,06 ,07 ,04 













































































,05 -,05 -,04 
-,04 -,05 -,04 











27 22 24 
29 35 16 
30 41 12 17 












































































-,322 -,307 -,448 
-,330 -,357 -,273 
-,331 -,387 -,263 









,150 -,170 ,165 ,081 -,183 
-,325 -,077 ,143 -,101 -,113 ,130 
,120 -, 109 -,104 ,171 ,096 
'191 -,190 -,134 ,197 ,223 ,187 ,154 ,193 
,201 -, 184 -,135 ,238 .. ,241 ,209 ,199 ,195 ,168 ,193 
-,214 -,080 -,079 ,198 -,174 -,138 ,229 ,240 ,235 ,205 ,199 ,199 ,158 ,191 
,073 ,046 
,051 
Note: N (comune) = 11904 (ponderati) Le correlazioni inferiori a 0.07 sono state tolte per facilitare la lettura della tabella. Nell'analisi fattoriale esplorativa estrazione di 10 fattori con ML, ruotati VARIMAX 
-,045 -,047 
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Nelle prima matrice minore (di EVS81) si notano facilmente i seguenti due aspetti: 
• la buona validità convergente72 degli indicatori sull'autorevolezza della chiesa, sulla 
«religiosità generale» e, in misura minore, di quelli sulla credenza (soprattutto se divisi in due 
gruppi parzialmente sovrapposti: CD, CRD, CVM e CVM, CAN CDV CIN CPA e CPE). 
• È tuttavia soprattutto chiarissima la lesione della validità discriminante per le due 
dimensioni centrali dello strumento di misurazione ridotto adottato: gli indicatori di credenza 
correlano spesso maggiormente con quelli di religiosità generale che tra loro. 
La situazione nella matrice seguente (WVS95), anche per effetto dell'area culturale molto più 
ampia che quest'indagine rappresenta, si caratterizza per valori dei coefficienti di correlazione 
lineare minori e una costruzione molto carente, in quanto modello di misurazione: il costrutto 
di religiosità generale è molto eterogeneo, con variabili tra loro quasi indipendenti, vi è solo un 
indicatore di pratica religiosa e uno di appartenenza (più la dicotomica cattolico/non 
cattolico73). Solo gli indicatori di credenza mostrano una certa validità convergente: come già 
osservato nella matrice precedente CRD è più debolmente correlato agli altri asserti di fede più 
specifici e di più con gli indicatori di religiosità generale. L'osservazione di queste prime due 
matrici, che non meritano analisi più approfondite, conferma la problematicità, in termini di 
validità convergente e discriminante, soprattutto del primo costrutto, fornisce indizi di 
bidimensionalità della credenza e mostra la difficoltà di rilevare l'estensione/restringimento 
anche relativamente al campo prossimo al religioso delle relazioni personali. 
Dieci anni dopo, in EVS90, le domande sulla religione in termini assoluti raddoppiano. Ciò è 
dovuto all'inserimento di dieci interrogazioni sulla legittimità di intervento pubblico della Chiesa 
(poi presto abbandonate), nove sul senso della vita e della morte (sette delle quali abbiamo 
escluso nella seconda fase esplorativa perché praticamente indipendenti da tutte le altre 
variabili), tre sulla solennizzazione di passaggi importanti dell'esistenza e altre tre sulla 
credenza. Comincia ad essere rilevata anche la frequenza di pratica privata e compare un 
quarto indicatore sull'autorevolezza della Chiesa. In EVS99 l'insieme di domande non subirà 
sostanziali modifiche: scompariranno dal nocciolo comune del questionario le interrogazioni sul 
senso della vita e della morte mentre le dieci variabili (XDI-XPO) verranno sostituite con altre 
quattro di diverso tenore. Nelle relative tabelle 3.37 e 3.38 abbiamo aggiunto, oltre alla 
matrice MTOMM, anche le caratteristiche principali di un'analisi fattoriale esplorativa condotta 
sull'intero insieme di variabili. In entrambi i casi abbiamo cercato di riprodurre l'intenzione di 
72 Il criterio citato da Schnell (r > 0,8) è rispettato in un solo caso (CDV, CIN, EVS81, due indicatori praticamente 
uguali), anche se non del tutto scontato, e in alcuni altri pochi casi il criterio è solo sfiorato. Noi consideriamo in genere 
già buoni valori maggiori di 0,6. Non è comunque una questione che può essere risolta solo numericamente: dipende 
molto dal tipo di variabile e di legame presupposti. 
73 La correlazione tra CA T e APP è impropria, in quanto per costruzione agli appartenenti si richiedeva la chiesa di 
riferimento. Essa ci informa quindi, in modo confuso, sul legame tra non cattolici e appartenenza; tuttavia è stata 
mantenuta per le correlazioni non irrisorie, a differenza delle diverse appartenenze confessionali, di quella cattolica con 
le altre variabili religiose. 
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misurazione che sottostava al questionario somministrato, con l'eccezione del primo e 
dell'ultimo gruppo di variabili, risultanti da domande sparse, poste in contesti diversi. 
Di tabella 3.37 notiamo solo alcuni caratteristiche centrali, che l'analisi fattoriale mette in 
luce in modo più sintetico. 
• Le dieci domande sulla legittimità dell'intervento pubblico della Chiesa mostrano una 
discreta validità convergente e una buona validità discriminante, persino rispetto alle 
dichiarazioni di religiosità complessiva. Da ciò consegue, con sufficiente chiarezza, che pur 
essendo il fenomeno osservato parte di quel costrutto complessivo qui in oggetto, lo strumento 
utilizzato ha di fatto misurato il significato secolare dell'organizzazione religiosa di riferimento, 
quasi indipendente dal grado di religiosità, globale o particolare, degli intervistati. Non a caso 
all'interno di questo insieme, le variabili che mostrano qualche correlazioni minore (XAB, XAD, 
XOM) sono quelle maggiormente vicine all'ambito della morale della vita fisica, 
tradizionalmente legata alla religiosità. Questo caso è pertanto una conferma in negativo 
dell'approccio che stiamo percorrendo: là dove infatti degli indicatori, pur relativi a cose 
religiose, sono per costruzione estranei a quella differenza complessiva tra religiosità o 
irreligiosità, ne abbiamo immediato riscontro alla luce della semplice osservazione dei 
coefficienti di correlazione lineare. 
• Si conferma la posizione particolare delle domande globali, soprattutto in relazione con 
le dimensioni principali di credenza, appartenenza e pratica. Nella struttura fattoriale ciò si 
ripercuote in doppie saturazioni di sette indicatori (4 in modo prevalente, tre secondario) sui 
primi due fattori, l'uno di credenza, l'altro globale). 
• Emerge, in modo contingente, la bidimensionalità invece più stabile del costrutto di 
credenza: tre asserti «escatologici», quelli forse colpiti da maggior discredito, formano 
nell'analisi fattoriale esplorativa un fattore a se stante. 
• Alcune variabili mostrano la loro estraneità al pur ampio spazio fattoriale con valori di 
comunalità bassi: è il caso della domanda sulla reincarnazione, di quelle sul volontariato in 
organizzazioni religiose e di quelle sulla condivisione del medesimo atteggiamento verso la 
religione tra marito e moglie e tra genitori e figli. 
• Le tre rimanenti domande sul senso della vita, della morte e del dolore, che legano la 
presenza di questo significato ad una prospettiva trascendente, mostrano una buona validità 
convergente e correlazioni esterne significative soprattutto con la religiosità globale, di cui 
sono un'espressione a livello di conseguenze esistenziali, e della credenza, ossia l'asserita 
sorgente del senso trovato. 
Dall'ultima matrice MTOM riceviamo diverse conferme ed alcune novità, sulle quali ci 
soffermiamo brevemente. 
• Le variabili relative alla superstizione e alle credenze eterodosse si mostrano estranee al 
costrutto di religiosità, pur non mancando una relazione, originata probabilmente da una 
comune propensione a credere, tra credenze ortodossa ed eterodossa, come già osservato, 
relativamente più forte per quanto concerne la reincarnazione, forse anche a motivo di una 
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non sufficiente chiarezza riguardo a questa dottrina orientale. La domanda sulla telepatia, 
ancora più enigmatica, correla significativamente con la credenza in una vita dopo la morte, 
forse per un legame con asserite esperienze di contatto con i defunti. 
• Gli indicatori sulla Chiesa continuano a creare alcune difficoltà in questo modello, proprio 
per quella ambivalenza già notata nell'interpretazione di questo tipo di organizzazioni. In primo 
luogo, come già nelle indagini precedenti, XT non ha quasi alcuna validità discriminante: 
nell'analisi fattoriale esso di conseguenza satura prevalentemente con il primo fattore globale. 
Le nuove quattro variabili sulla relazione tra religioso e politico non danno grande prova di sé: 
da un lato due di esse (CV e CG) sono troppo apertamente clericali (sono items troppo facili) 
mentre le restanti due (POA e POR), che non fanno alcun riferimento diretto all'esistenza della 
chiesa, formano un fattore a sé stante, sulla base del quale abbiamo costruito l'indice XP 
utilizzato nella precedente analisi della discriminanza. Rimane discretamente valida la 
misurazione dell'autorevolezza della Chiesa. Tra queste quattro variabili (XM, XF, XSP e XSO), 
le meno correlate sono le ultime due, che si collocano nei punti tra loro più lontani dello spazio 
ideale dei compiti dell'organizzazione religiosa, appunto quello della risposta alle domande 
spirituali e della soluzione dei problemi sociali. 
• I tre indicatori già noti sulla solennizzazione di passaggi fondamentali dell'esistenza sono 
internamente ben correlati né vi sono lesioni della validità discriminante. Solo il legame 
maggiore tra credenza in Dio e l'importanza del funerale religioso lede l'assunto 
dell'intercambiabilità degli indicatori, per ragioni evidenti. 
• Tolta CRE, che nelle indagini precedenti, in mancanza di altri indicatori di eterodossia o 
superstizione, legava con la credenza, tolta anche CDV, che risente del discredito verso la 
credenza, dal punto di vista razionale per nulla banale né folclorica, della personalità del male, 
prodotto da una mezza cultura assai diffusa, gli indicatori restanti di credenza rivelano una 
bidimensionalità più facilmente interpretabile tra la fede in Dio e l'assenso a singole verità, 
peraltro, lo ribadiamo, molto male formulate. 
• Il fattore generale, tolta QD per evitare le ambiguità già note della domanda sulla 
personalità di Dio, assume un aspetto meglio definito: esso comprende infatti gli indicatori di 
credenza nella presenza (CRD), di presenza di rapporto, di intensità di rapporto, e, solo per 
l'educazione dei bambini e meno per la riuscita del matrimonio, di rilevanza esistenziale di 
questo rapporto. Il legame con l'emergenza organizzativa di questa relazione personale si 
mostra nella saturazione prevalente di XT su questo primo fattore globale. 
Non trattandosi tuttavia di una matrice MTMM, dove la differenza di metodi permette di 
isolare l'effetto di ognuno di essi, non ci è possibile scomporre l'errore di cui intuiamo la non 
irrilevante presenza, nelle sue due principali componenti: quella stocastica, attinente alla 
affidabilità delle misurazioni la cui presenza tendenzialmente attenua le correlazioni, e quella 
sistematica, direttamente connessa alla validità e il cui effetto sulle relazioni resta altamente 
incerto. Nel modello fattoriale che proporremo di seguito abbiamo ipotizzato un errore di 
risposta semplice dovuto all'ordine di presentazione per la batteria di items relativamente più 
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lunga74 tra quelle presenti in EVS99 per il costrutto in esame (concernente la credenza), ma 
congetture di questo genere si potrebbero moltiplicare in modo quasi indiscriminato. Una certa 
idea numerica della validità di costrutto della misurazione possiamo attenerla confrontando il 
contributo alla comunità parziale del fattore proprio ad un insieme di indicatori e di quelli 
esterni: si tratta tuttavia di una misura della bontà massima più che di quella minima della 
validità discriminante. Essa non è eccezionale, anche se si deve tenere conto della diversità 
sostanziale del primo fattore in EVS99 (il secondo in EVS90). 
Dopo questo primo sguardo alle correlazioni semplici, che, occorre ricordarlo, valgono di 
più, per quanto si ritenga di poter smascherare correlazioni apparenti e mostrarne di nuove 
occultate, di tutti gli indici successivi ottenuti per analisi fattoriale o causale, proviamo a 
realizzare quella sintesi empirica della misurazione di cui già sopra abbiamo discusso. 
La via più semplice, e per questa ragione per coloro che interpretano la FA essenzialmente 
come tecnica di riduzione dello spazio multidimensionale generato dalle variabili, anche la 
preferibile, è quella di considerare il fattore principale la misura globale di religiosità da noi 
cercata. Il primo fattore viene estratto proprio per essere il più rappresentativo di tutte le 
variabili in esame e nulla vieta di interpretarlo nel modo detto. A questo scopo, anche la 
semplice trasformazione lineare delle variabili osservate disponibili, operata dalla analisi delle 
componenti principali, sarebbe altrettanto accettabile, giacché la differente interpretazione di 
tutta la FA toglie forza all'argomento della differenza teorica ineludibile tra essa e appunto 
l'analisi delle componenti principali (PCA) . In tal caso non avrebbe senso ruotare obliquamente 
i fattori ottenuti, perdendo parte di quella semplicità dalla cui ricerca si è mossi. L'opzione di 
PCA comporterebbe il vantaggio di poter calcolare i punteggi fattoriali, ottenendo una nuova 
variabile di religiosità globale, da interpretare in senso probabilistico, come detto. Nell'altro 
caso è dubbio che la stima dei punteggi operata dai programmi di elaborazione dati sia 
migliore della stima ottenuta calcolando invece indici additivi basati sul fattore estratto. 75 
La seconda via, mediana, riguarda una gerarchizzazione di FA limitata alla sola rotazione, 
secondo quanto proposto da Wherry76 e reso facilmente accessibile dal programma di 
elaborazione dati STATISTICA77 • Estratti i fattori, invece di ruotarli semplicemente in modo 
ortogonale (perdendo il dato reale delle loro interrelazioni) o obliquo (perdendo in semplicità 
interpretativa ed essendo costretti a scegliere arbitrariamente un coefficiente di rotazione), si 
individuano i grappoli di variabili con la migliore stima di validità di costrutto convergente e 
discriminante. Essi vengono successivamente ruotati obliquamente e dalla matrice di 
correlazione tra questi fattori obliqui si estrae un altro gruppo di fattori sovraordinati e 
ortogonali, che distinguono la varianza comune ai fattori primari da quella propria dei grappoli 
di variabili primari 
74 In termini assoluti è invece, come d'uso, piuttosto breve, comprendendo in tutte le indagini nazionali meno di IO 
items. 
75 Cfr. Alwin, 1973. 
76 Wherry, 1959, 1975, 1984. 
77 Ci siamo avvalsi di Statistica 5.7 (Modulo di analisi fattoriale e modelli di equazione strutturali SEPATH). 
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Il vantaggio di questa complicazione consiste nel mediare tra le esigenze di semplicità e 
quelle di adattamento alla natura gerarchica dei fattori. Nella tabella 3.27 riportiamo le 
caratteristiche di questo tipo di FA. Si possono facilmente notare tre aspetti: 
• la percentuale bassa di varianza spiegata dai quattro fattori estratti; 
• la presenza di un secondo fattore con molte saturazioni predominanti, distinto però 
dalla credenza, ritualità e autorevolezza della Chiesa; 
• le saturazioni uniformemente modeste, ed in particolare quelle sul fattore 
sovraordinato, con una leggera prevalenza degli aspetti di credenza. 
La terza via, che presentiamo sia per EVS99 che per EVS90 nelle figure 3.4-3.5 e nelle 
tabelle 3.40-3.41, consiste nello stimare un modello fattoriale gerarchico: il primo ordine di 
fattori rappresenta infatti le principali dimensioni del costrutto, correlate tra di loro e di diversa 
importanza relativa, il secondo ordine sarà invece il fattore sintetico di religiosità, misurata, e 
in ciò consiste la peculiarità, sia dalle variabili osservate di carattere generale sia da quelle 
latenti particolari. Non abbiamo pertanto alcun motivo per interpretare casualmente i 
coefficienti gamma, differenziandoli nel modello da quelli lambda esogeni ed endogeni. 
Dubitiamo del resto in generale che una tale interpretazione sia giustificata. Le alternative per 
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la stima dei punteggi fattoriali, di cui tuttavia non ci occupiamo, sono anche per queste due 
ulteriore vie identiche alla prima, con qualche leggera complicazione per la seconda opzione di 
calcolo. 
Prima di procedere spendiamo alcune parole di commento riguardo ai due modelli fattoriali 
gerarchici, nei quali si riflettono le disomogeneità delle due indagini, senza che da parte nostra 
ci sia cercato in questo caso di appianarle. In primo luogo abbiamo cercato di rinunciare 
all'assunto di distribuzione normale multivariata: ciò è stato possibile senza grosse difficoltà 
per i dati di EVS9978, mentre con quelli di EVS90 si sono presentate difficoltà non superabili79, 
che ci hanno consigliato di intraprendere altre vie di correzione80 • Data la grande numerosità 
dei campioni, le obiezioni che si è soliti sollevare contro questa funzione di stima ponderata, 
adottata da diversi pacchetti statistici informatici con alcune differenze, cadono in buona parte. 
L'adattamento del modello ai dati, escluso il test x2 appunto a causa della numerosità del 
campione, è buono, come si può vedere sia dal valore di AGFI che di RSMEA, anche se non 
eccezionale. Il valore dei parametri invece, come già si poteva prevedere dalla osservazione 
delle MTOMM, è molto disuguale: per alcuni indicatori la parte comune è ridotta (e. g. CRD), 
buona (PR-AP, IR) o almeno accettabile, mai ottima, come i valori della colonna degli errori 
mostrano. In presenza di forte interdipendenza tra le variabili osservate (una collinearità 
strutturale), non stupisce di trovare valori standardizzati maggiore di uno, come è il caso di PP. 
Per questa ragione i valori della colonna R2 sono da interpretare con cautela maggiore 
rispetto a quella richiesta da analoghe stime in analisi, come la regressione lineare multipla, 
dove si presuppone e si richiede invece l'assenza di collinearità. La perdita in semplicità del 
modello, a favore dell'adattamento alle particolarità dei dati, è evidente. 
La diversità nel valore delle saturazioni sia delle dimensioni presenti nel questionario sia 
delle variabili indicatore complessive, ci informa sul peso relativo delle componenti: esso è 
piuttosto alto per tutte le dimensioni, con l'eccezione di quella clericale, la cui eterogeneità 
avevamo già sottolineato. Un peso particolare ha invece il costrutto similare XP, sul rapporto 
tra religione e sfera pubblica, dove i segni distinguono tra POA, escludente e POR, che invece 
sottolinea il ruolo positivo che le convinzioni religiose in generale possono svolgere nella sfera 
pubblica. Si distinguono infine le dimensioni della credenza, della pratica e dell'autorevolezza 
interna dell'organizzazione religiosa di riferimento. Dal lato della misurazione diretta della 
religiosità generale indicano in modo più forte le due variabili di intensità (IR e ID), come 
anche l'utilità dell'esperienza religiosa (UR) e l'educazione religiosa dei bambini (EDR). 
78 Abbiamo calcolato una matrice di ponderazione "asymptottically free". Abbiamo dato questo compito sia al 
programma STATISTICA, che stima in alcune ore una matrice gramian (Asymptotically Distribuition Free Unbiased 
ADSU) sia con LISREL 8.54 (PRELIS), che procede in modo un poco più rapido ma che spesso produce matrici non 
invertibili. 
79 In EVS90, per motivi non del tutto chiari, tra cui la diversa qualità dei dati, sia la matrice di covarianza che quella 
asintotica presentavano problemi di non invertibilità. Mentre nel primo caso con l'aggiunta di piccole quantità (la 
soluzione di Ridge), il problema ha potuto essere superato, lo stesso non è accaduto per la seconda matrice 
positivamente definita. Anche stimando, in via di compromesso, con il metodo DWLS, emergevano problemi analoghi. 
80 Si consiglia di correggere le stime ottenute con ML o di normalizzare previamente in PRELIS le variabili osservate. 
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T b Il 3 40 St' a e a . 1m e d Il e t e sa uraz1om e d r . d l eg 1 errori e m o d Il d' e o 1 m1suraz1one EVS99 
RELAZIONI B STO VAR (E) STO R2 
REL GEN-->PR SOC 0.62 0.70 0.40 0.51 0.49 
REL GEN-->PR REL G) 0.39 0.72 0.14 0.49 0.51 
REL GEN-->RITI )> 0.63 0.63 0.62 0.61 0.39 
REL GEN-->XR ~ 0.74 0.75 
, 
0.43 0.44 0.56 ~ 
REL GEN-->XP ~ -0.99 -0.99 0 .01 0.01 0.99 
REL GEN-->CLERIC 
)> 
0.37 0 .37 0.87 0.86 0.14 
REL GEN-->CREDO 0.82 0.83 0 .32 0.32 0.68 
REL GEN-->AR 0.27 0.56 0 .16 0 .68 0.32 
REL GEN-->MAR -0.54 -0.69 0.32 0.52 0.48 
REL GEN-->EDR ç 0.34 0 .83 0.06 0.32 0.68 
REL GEN-->IR ~ 0.33 0 .95 o 0.01 0.09 0.91 m 
REL GEN-->ID OJ 0.31 0.88 ~ 0.03 0.23 0.77 o REL GEN-->UR )> 0.39 0.78 )> 0.10 0.39 0.61 
REL GEN-->OR x 0.33 0 .66 0.13 0.56 0.44 
REL GEN-->CD 0.22 0.49 0.15 0.76 0.24 
REL GEN-->CRD -0.69 -0.58 0.94 0.66 0.34 
PR SOC-->MR 0.20 0.51 0.08 0.74 0.26 
PR SOC-->VR 0.15 0 .57 0.03 0.67 0.33 
PR- SOC-->TX 8.59 0.53 162.18 0.72 0.28 
PR REL-->PL 0.99 0 .69 -0.96 0.52 0.48 
PR REL-->PP 0 .99 1.32 -0.06 -0.74 1.74 
PR REL-->ED 1.91 0 .95 0 .34 0 .10 0.90 
RITI-->APP 0.40 0.91 0 .03 0.18 0.82 
RITI-->RN 0.31 0.68 0 .11 0.53 0.47 
RITI-->RM 0.38 0.84 0.06 0.30 0.70 
RITI-->RF ç 0.27 0.67 m 0.09 0.55 0.45 
ìJ XR-- >XM ~ 0.36 0.73 (/) 0.11 0.47 0.53 
XR-->XF OJ 0 .38 0.79 - 0 .08 0.37 0.63 o r XR-->XSP )> 0.35 0.69 o 0 .13 0.52 0.48 
XR-->XSO 0.36 0.82 z 0 .06 0.33 0.67 -< 
XP-->XT 0.80 0.80 0 .34 0.36 0.64 
XP-->POA 0.55 0.47 1.05 0.78 0.22 
XP-->POR -0.27 -0.59 0 .13 0.65 0.35 
CLERIC-- >CV 0 .63 0.63 0.61 0.60 0.40 
CLERIC-->CG 0.86 0 .82 0 .35 0.32 0.68 
CREDO-->CVM 0 .35 0.70 0.13 0.51 0.49 
CREDO-->CIN 0.37 0.82 0.07 0.33 0.67 
CREDO-->CPA 0.44 0.90 0.04 0.19 0 .81 
CREDO-->CPE 0.37 0.74 0.11 0.45 0.55 
PER TUTTE LE STIME P< .01 CON L'ECCEZIONE DI DELTA (ID). SONO CORRELATI GU ERRORI DI TX E PL (.30) E PL PP (.43) 
Per le ragioni emerse già dall'osservazione delle matrici di correlazione, sono state del 
tutto escluse dal modello globale, che pure è stato costruito in modo da comprendere tutti gli 
aspetti di religiosità generali presenti nella misurazione, solo le variabili indicanti eterodossia 
(CRE e CTP) e superstizione (CTS PTS), alle quali in alcune indagini nazionale se ne 
aggiungevano altre (sulla credenza negli angeli ad esempio). Non mancano di informatività 
anche i valori relativi alle variabili osservate «endogene». Le saturazioni sono generalmente 
discrete anche se non mancano eccezioni negative. Nella prima dimensione, interpretabile nei 
termini di una pratica sociale degli ambienti religiosi, TX ha un posto ambiguo, legato sia 
all'attività di volontariato sia alla pratica in senso proprio, rappresentata da PL e PP. Il terzo 
fattore comprende, accanto alle tre variabili sulla ritualità, anche la dichiarazione di 
appartenenza ad una confessione religiosa: in modi diversi queste quattro variabili segnano e 
rinforzano i confini di un'area di relazione con la trascendenza. Il peso maggiore della 
solennizzazione del matrimonio (RM) consegue probabilmente dalla maggiore rilevanza sociale 
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di questa scelta rispetto ad RN e RF. Nell'ultimo costrutto infine, quello delle credenze 
specifiche, si devono notare le differenze nei valori di CIN e CPA, i più specifici, caratterizzanti. 
Il modello di misurazione in EVS90 presenta alcune caratteristiche che hanno reso più 
difficile il calcolo di un unico modello sintetico: vi erano più casi, più variabili e più dimensioni. 
I risultati, per molto aspetti peggiori, riflettono questo dato di fondo. Le tre domande sul senso 
della vita, della morte e del dolore, teologicamente orientate, formano il primo costrutto 
nuovo, internamente ben compatto ma debolmente indicante la religiosità globale. Le quattro 
variabili sull'importanza della religione nelle relazioni personali (PPR, GR, EDR e MAR), due 
delle quali non sono state riproposte in EVS99, formano un secondo fattore nuovo, che 
abbiamo tenuto unito benché vi sia una chiara differenza tra le due variabili sulle relazioni di 
coppia e quelle intergenerazionali: il contributo alla indicazione della religiosità globale è 
comunque ridotto, in entrambe le possibili alternative. La misurazione del rapporto tra religioso 
e politica si dimostra, come già notavamo, piuttosto scadente relativamente al nostro 
interesse, mentre internamente forma un fattore abbastanza compatto di legittimità 
dell'intervento pubblico della chiesa. La variabile più clericale è anche quella con la saturazione 
peggiore. In assenza di TX la dimensione della pratica sociale si indebolisce notevolmente; 
mantengono invece il loro peso le due dimensioni centrali della pratica religiosa e della 
credenza generale, in cui CPA continua a distinguersi. Tra gli indicatori diretti di religiosità 
globale si conferma l'importanza di ID e IR, non quella di UR. 
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T b Il 3 41St" a e a . 1m e d Il e e sa t uraz1om e d r . d l eg 1 erron e m o d Il d" e o 1 m1suraz1one EVS90 
relazioni B STO VAR (E) STO R2 
REL GEN-->SENSO -0,17 0,97 0,03 
REL GEN-->PR SOC 0,36 0,87 0,13 
REL GEN-->PR REL 0,93 N 0,13 0,87 m 
REL GEN-->RITI G) 0,63 -1 0,61 0,39 
REL GEN-->XR )> 0,58 <: 0,67 0,33 3: "O 
REL GEN-->XP 3: 0 ,39 (f) 0,85 0,15 -REL GEN-->CREDO )> 0,86 0,25 0,75 
REL GEN-->VITAP 0,40 0,84 0,16 
REL GEN-->AR 0,35 0 ,71 0,12 0,49 0,51 
REL GEN-->IR ~ 2,71 0,73 6,36 0,46 0,54 
REL GEN-->10 3: 
o 
0,72 3,17 0,85 m 3,87 0,28 OJ !:i REL GEN-->UR o 0,16 0,38 )> 0,15 0,85 0,15 
REL GEN-->ED )> 0,27 0,55 0,16 0,70 0,30 
REL GEN-->XT 
x 
0,23 0,53 0,13 0,71 0,29 
SENSO-->VD 0,92 0,78 0,53 0,39 0,61 
SENSO-->MD 1,06 0,86 0,39 0,26 0,74 
SENSO-->DD 1,05 0,85 0,44 0,29 0,71 
PR SOC-->MR 0,26 0,82 0,03 0,33 0,67 
PR SOC-->VR 0,17 0,73 0,02 0,46 0,54 
PR REL-->PL 0,44 0,52 0,53 0,73 0,27 
PR REL-->PP 0,17 0,77 0,02 0,40 0,60 
PR REL-->OR 0,14 0,40 0,11 0,84 0,16 
RITI-->APP 0,20 0,42 0,19 0,83 0,17 
RITI-->RN 0,38 0,77 0,09 0,40 0,60 
RITI-->RM 0,41 0,86 0,06 0,27 0,73 
RITI-->RF 0,35 0,79 0,08 0,38 0,62 
XR-->XM 0,40 0,84 0,07 0,30 0 ,70 
XR-->XF 0,39 0,84 0,06 0,29 0,71 
XR-->XSP 0,36 0,73 0,12 0,47 0,53 
XR-->XSO 0,31 0 ,72 0,09 0,48 0,52 
XP-->XDI 0,36 0,73 0,11 0,47 0,53 
XP-->XAB 0,36 0,73 m 0,11 0 ,46 0,54 
XP-->XTM ~ 0,36 0,73 -o 0,12 0,47 0,53 (J) 
XP-- >XAD 3: 0,34 0,70 • 
,_. 
0,12 0 ,51 0,49 r 
XP-->XDO OJ 0,36 0,74 o 0,10 0,45 0,55 o z 
XP-->XDR )> 0,39 0,77 0,10 0,40 0,60 
XP-->XEU -< 0,35 0,71 0,12 0,49 0,51 
XP-->XOM 0,34 0,73 0,10 0,47 0,53 
XP-->XEC 0,36 0,72 0,12 0,48 0,52 
XP-->XPO 0,25 0,59 0,11 0,48 0,35 
CREDO-->CD 0,22 0,45 0,19 0,50 0,20 
CREDO-->CRD 0,34 0,69 0,13 0,54 0,48 
CREDO-->CVM 0,35 0,72 0,11 0,48 0,52 
CREDO-->CAN 0,35 0,71 0,12 0,50 0,50 
CREDO-->CDV 0,29 0,68 0,10 0,54 0,46 
CREDO-->CIN 0,40 0,71 0 ,09 0,50 0,50 
CREDO-->CPA 0,31 0,81 0,08 0,34 0,66 
CREDO-->CPE 0,36 0,72 0,12 0,49 0,51 
CREDO-->CRI 0,33 0,72 0,11 0,49 0,51 
VITAP-->PPR 0,19 0,38 0,21 0,86 0,14 
VITAP-->GR 0,50 1,00 0,00 0,00 1,00 
VITAP--> MAR 1,37 0,34 14,67 0,89 0,11 
VITAP--> EDR 0,50 1,00 0,00 0,00 1,00 
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Uno degli esiti empirici di queste tre possibili vie, forse il più vantaggioso, è la possibilità 
di calcolare una nuova variabile globale che serva da indicatore di religiosità globale. Essa 
dovrebbe comportare un duplice vantaggio: quello della semplicità e quello della migliore 
capacità predittiva, rispetto alle singole componenti del costrutto, verso concetti esterni, a 
motivo della teoria socio- e psicometria sottostante alla individuazione di fattori. 81 Per i motivi 
già spiegati sopra, da parte nostra preferiamo conferire a questa nuova variabile un significato 
probabilistico (quindi doppiamente probabilistico: è infatti una misura probabile in quanto 
campionaria della probabilità di essere religiosi), che verrà confrontato con altri indicatori, 
frutto di assunti più circoscritti, già trattati nelle pagine precedenti. Per quanto riguarda il 
metodo di stima di questa nuova variabile, il dibattito, ancorché marginale, è aperto: se ne è 
occupato in diverse occasioni, più di trenta anni or sono ed anche recentemente,82 Duane F. 
Alwin, da cui abbiamo tratto alcuni suggerimenti che ora commentiamo. Quest'Autore si 
dimostra scettico sulla vantaggiosità di stimare questi indici additivi ponderati con i metodi 
predisposti per la stima dei punteggi fattoriali: 83 non essendovi chiari indizi che questa 
soluzione sia migliore della semplice somma delle variabili-indicatore, essendo talvolta vero il 
caso contrario, in mancanza di una teoria indipendente sulla ponderazione differenziata, 
bisognerebbe preferire ai punteggi fattoriali i consueti indici basati sui fattori estratti. 
Nel caso ora in esame, abbiamo calcolato dodici indici (nove variabili generate dai 
punteggi fattoriali, tre per ognuna delle vie di FA sopra esplorate; un indice additivo semplice, 
uno ponderato con i risultati della FA a rotazione gerarchica ed uno infine adatto alla 
comparazione tra EVS90 e EVS99), li abbiamo confrontati con cinque indicatori già noti di 
dimensioni particolari del costrutto ed infine abbiamo controllato le correlazioni con due indici 
esterni ma prossimi, con cui abbiamo già fatto conoscenza trattando della definizione implicita 
di religione (giudizi di moralità personale e disponibilità ad aiutare i deboli). La matrice di 
correlazione che ne è risultata è presentata nella tabella 3.42. È stato necessario aggiungere 
l'ultimo indice (ADO), calcolato con le variabili di religiosità comuni tra le due indagini EVS (le 
cinque domande sulla credenza, la pratica religiosa pubblica e privata, l'importanza dei riti, 
l'autorevolezza e la fiducia nella Chiesa) per la semplice ragione che gli altri indici, al di là delle 
disomogeneità ineliminabili tra le due rilevazioni, non permettono alcun confronto di grado 
zero essendo essi variabili standardizzate. Essi sono pertanto relazionati ad una misura 
implicita interna, sia essa la media e la deviazione standard, sia il massimo e il minimo. Perciò, 
anche quando si interpreterà c2 o gli altri punteggi fattoriali, in termini probabilistici, si dovrà 
tenere conto che non si tratta per nulla di una probabilità oggettiva, relazionata ad uno stato in 
' 
cui la religiosità del soggetta sarebbe certa. Proprio per questi motivi nelle prossime pagine 
metterà in canti'ere un ulteriore indicatore globale di religiosità che avvicini, beninteso grazie a 
precise premesse da sottoporre a giudizio razionale, questa oggettività. 
81 Cfr. Nunnally, 1967: 353. 
82 Duane F. Alwin, 1973 e 2000. 
83 In SPSS ad esempio sono tre: la regressione multipla, quello di Anderson-Rubin e di Bartlett. 
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Non consideriamo l'esperimento mostrato tanto preciso da permettere delle conclusioni 
a riguardo delle asserzioni di un esperto di FA come Alwin, i cui risultati del 1973 non sono 
molti dissimili dai nostri, tuttavia riteniamo degne di note le seguenti osservazioni: 
• Vi è una grossa differenza nelle correlazioni interne tra punteggi fattoriali di primo e 
secondo ordine: ciò è nostro parere un indizio della maggiore instabilità delle FA gerarchiche, 
in cui aumentano le decisioni che devono essere prese senza poter disporre di alcune teoria 
plausibile a riguardo.84 
a e a . T b Il 3 42 C orre az1on1 ram ICa Ori 1 re l§ 10s1 a, e . t . d" t . d" l" . "t' MP DISP (EVS99) 
MP DISP A1 A2 A3 B1 B2 83 c1 c2 c3 ADR PRA IO AR APP XR BDR 
A1 -,178 ,120 1 
A2 -,370 ,189 ,877 1 
A3 -,301 ,160 ,950 ,980 1 
B1 -,355 ,176 ,779 ,922 ,887 1 
B2 -,379 ,186 ,771 ,936 ,893 ,998 1 
B3 -,328 ,166 ,782 ,904 ,878 ,998 ,991 1 
c1 -,402 ,129 ,758 ,820 ,804 ,786 ,798 ,769 1 
c2 -,173 ,000 -,372 -,222 -,310 -,367 -,250 -,447 1 
c3 
1--
-,179 ,058 -,359 -,194 -,317 -,374 -,258 -,361 ,985 1 
ADR -,477 ,241 ,482 ,779 ,680 ,677 ,718 ,632 ,539 -,711 -,737 1 
PRA -,419 ,255 ,221 ,470 ,361 ,486 ,516 ,454 ,368 -,641 -,647 ,717 1 
IO -,411 ,138 ,392 ,685 ,591 ,550 ,590 ,507 ,520 -,627 -,639 ,753 ,484 1 
AR -,304 ,158 ,660 ,795 ,766 ,733 ,748 ,715 ,645 -,351 -,348 ,652 ,393 ,552 1 
APP -,237 ,121 ,526 ,642 ,623 ,604 ,616 ,589 ,473 -,298 -,311 ,578 ,349 ,455 ,489 1 
XR -,338 ,164 ,189 ,449 ,355 ,250 ,303 ,194 ,386 -,692 -,689 ,664 ,383 ,461 ,428 ,336 1 
BDR ,460 ,235 ,504 807 ,703 ,656 ,703 ,606 ,598 -,737 -,746 ,945 ,665 ,842 ,680 ,562 ,716 1 
ADO -,521 ,224 ,582 ,794 ,658 ,665 ,763 ,645 -,639 ,866 ,837 ,884 f;s6tì'f&1743~ ,58o ,510 ,676 ,839 
A: Variabile dei punteggi fattoriali di primi fattori (su 10) obliqui di primo ordine B: Vanab1le de1 punteggi 
fattoriali di primi fattori (su 4) ortogonali di primo ordine C: Variabile dei punteggi fattoriali dell'unico 
fattore ortogonale di secondo ordine l, 2, 3: Metodi di stima dei punteggi fattoriali in SPSS (Anderson-
Rubin, regressione e Bartlett rispettivamente) ADR: Indice additivo semplice, BDR: Indice additivo sulla 
base della FA a rotazione gerarchica obliqua, ADO: l'indice additivo comparativo EVS90/EVS99. 
• Identico commento può essere ripetuto per il confronto tra diverse FA, dove la differenza 
tra primo e secondo ordine prevale su quella tra metodi di stima, rotazione e numero di fattori. 
Il metodo Anderson-Rubin fa eccezione. 
• La relazione con i due indici additivi calcolati manualmente non è molto forte, con una 
chiara differenza per il metodo più simile, quello della regressione multipla. 
• Due punteggi fattoriali di secondo ordine mostrano una relazione più forte con MP 
rispetto all'indice additivo semplice, che si dimostra il migliore nell'equilibrio di entrambi gli 
indici esterni prossimi. Ciò consegue dalla diversa ponderazione (che si può notare dal 
coefficiente di correlazione tra punteggi fattoriali e componenti del costrutto) delle dimensioni 
che non correlano chiaramente uniformemente con MP e DISP, per evidenti ragioni. 
84 Del resto bisognerebbe seriamente chiedersi se possa esistere a proposito di stati di cose umani e sociali una teoria 
tanto precisa e determinata da predire quale debba essere l'angolo di rotazione dei fattori o, in generale, quali legami si 
debbano stabilire tra le variabili di un modello e quanto debba essere la loro entità. In realtà ci si diverte nel costruire 
modelli ex post, facilmente calcolabili anche per principianti, per presentarli poi come operazionalizzazioni di alte teorie 
sull'umano. 
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Più che concludere a favore dell'uno o dell'altro metodo di stima (o dell'inutilità di ognuno di 
essi vista la buona prova di ADR), questo esperimento ci informa sui margini di arbitrio 
implicito nelle analisi precedenti e ci fornisce una misura del legittimamente interpretabile 
nell'insieme di numeri e coefficienti di cui sono fatti i modelli statistici utilizzati dalla sociologia. 
11. Un interruttore relazionale 
Si può avanzare legittimamente l'argomento contro le analisi precedenti che la 
gerarchizzazione della FA è teoreticamente insufficiente a rendere conto della differenza tra il 
gruppo di domande globali sulla religiosità e le restanti domande caratterizzate da una 
referenza pratica specifica ben diversa. Si tratta infatti di un puro espediente tecnico, 
bisognoso di essere fondato teoreticamente. Riconoscendo la fondatezza di questa 
osservazione, proviamo, in questa sede di sintesi empirica, a portare a compimento i tentativi 
già intrapresi in sede descrittiva, di una diversa stratificazione degli indicatori di cui 
disponiamo. Due vie erano state percorse: quella più oggettiva dello stabilimento esterno di 
limiti chiari, minimi e massimi, dell'universo religioso (i noccioli duri) e quella soggettiva della 
definizione implicita, uno dei cui esiti è stata appunto la FA precedente. 
Vi sono infatti alcune domande la cui decisività per la rilevazione della presenza o assenza 
di una relazione religiosa vogliamo ora portare in piena luce. Tale è il caso della nota AR di 
fronte alla quale una parte del campione dichiara esplicitamente di non essere persona 
religiosa, vi è inoltre OR (assenza di ogni attività, sia pure generica, sia pure ambiguamente 
non riferita alla trascendenza, di comunicazione), vi sono CD e CRD (negazione dell'esistenza, 
sia pure informe di questa trascendenza) ed infine vi è, in posizione un poco ambigua, anche 
UR. Il fatto che la religione non sia motivo di alcun conforto o sostegno infatti può essere esito 
di un'assenza di legame, o di una sua debolezza estrema, ma anche di una situazione, 
certamente meno frequente, ma del tutto opposta, propria dell'atteggiamento di adorazione 
nuda della creatura di fronte al Creatore, atto di giustizia primariamente che si evolve verso 
l'esperienza della notte mistica. 
Escludiamo invece, in base ai risultati emersi in precedenza, APP: più che un interruttore 
relazionale, l'appartenenza ad una organizzazione ecclesiastica è in molti sistemi religiosi un 
colabrodo8S, fortemente dipendente dal tipo di organizzazione religiosa a cui fa riferimento. 
Con questa esclusione ci discostiamo dall'approccio dei noccioli duri, che era fondato proprio 
sulla relazione tra credenza e appartenenza, oggetto di discussione della sociologia della 
religione; questa centratura soffre tuttavia, oltre di carenze antropologiche, anche di questa 
particolarità dei criteri di inclusione nei sistemi religiosi, dai quali non si può dedurre 
automaticamente una misura di secolarizzazione. 
85 Su questa caratteristica, espressa in termini più tecnici, della forma inclusione/esclusione per le organizzazioni 
religiose cfr. Luhmann, 2000: 226-249. I confmi vengono tracciati piuttosto all'interno, creando tensioni di grande 
importanza per i sistemi religiosi. 
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Denominiamo pertanto AR, OR, CD/CRD e UR "interruttori relazionali" e andiamo a 
indagare come essi hanno funzionato nelle due indagini europee. Essendovi nella domanda QD 
(v122) anche la possibilità di rimanere incerti, uniremo i due interruttori CD/CRD, escludendo 
gli incerti che dichiarano in seconda battuta (CRD) di non credere a Dio ma includendo invece 
tutti coloro che si affidano ad un dio forza (DF). In prima battuta collochiamo i quatto 
interruttori in serie e osserviamo la distribuzione dei circuiti chiusi e di quelli aperti: in circa 
metà dei casi in entrambe le indagini le risposte sono coerenti ed il circuito è aperto o chiuso. 
In termini comparativi, disomogenei e in questa sede secondari, si conferma la tendenza 
generale europea ad una maggiore apertura verso la trascendenza (e chiusura del circuito 
relazionale), non trascurabile. Per i restanti casi intermedi si ripropone il problema di una 
decisione: vi è tra i quattro interruttori qualcuno che può essere messo in parallelo? Oppure, 
altrimenti detto, quale combinazione deve essere riconosciuta come contraddittoria in tal modo 
da impedire un ordinamento tra i religiosi, e quale invece può essere accettata come versione 
soggettiva o epocale di esperienza religiosa. 
Tabella 3.42 Distribuzione dei quattro interruttori relazionali EVS90 EVS99 
Evs90 Evs99 
CIRCUITO APERTO 8574 6622 
UR 113 134 
UN OR 1292 828 
INTERRUTTORE 4495 
APERTO CD/CRD 3760 
AR 1745 673 
OR UR 272 119 
CD/CRD UR 383 458 
DUE CD/CRD OR 1740 1930 
INTERRUTTORI 176 
APERTI AR UR 136 
AROR 445 261 
AR CD/CRD 3893 2786 
CD/CDR OR UR 914 1261 
TRE AR OR UR 1777 390 
INTERRUTTORI 1435 
APERTI AR CD/CRD UR 2031 
AR CD/CRD OR 2507 3319 
CIRCUITO CHIUSO 11527 15212 
TOTALE 41288 39920 
Potremmo infatti incorrere facilmente in entrambi gli errori di una misurazione: quello 
del primo tipo che consiste nel considerare religiosi coloro che non lo sono (e gli indicatori 
generati della FA tendono a fare ciò, con l'attenuante della molteplicità dei valori possibili, ad 
interpretazione probabilistica); come anche quello del secondo tipo di escludere casi di 
relazione instaurata (circuiti aperti). Tanto più l'esperienza religiosa si soggettivizza e la 
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produzione moderna del religioso si differenzia, tanto maggiore sarà il rischio di compiere un 
errore del secondo tipo. Adottando il criterio complessivo che vi debbano essere prove 
sufficienti della relazione con la trascendenza, riteniamo di poter giungere a queste 
conclusioni: 
• L'interruttore AR può essere unidirezionalmente messo in parallelo a CD/CRD: una 
persona si può definire «non religiosa» per motivi religiosi: ad esempio per realismo, per 
umiltà, per consapevolezza della sua debilità nella fede e nella morale. 
• CD/CRD invece non può mai mancare: si può essere persone religiose, si può pregare, 
si può trovare conforto anche immanentisticamente. Tuttavia non lo consideriamo sufficiente, 
sia perché include i credenti in un semplice principio divino sia perché equivarrebbe, nei limiti 
degli strumenti di misurazione di cui disponiamo, con il ritenere accettabile l'etsi non daretur 
esistenziale moderno. 
• Solo se OR fosse stata specificata meglio, (riferimento alla trascendenza) si sarebbe 
potuta considerare sufficiente da sola a chiudere il circuito.86 
• UR non è né sufficiente né necessaria. Anzi potrebbe essere considerata, in assenza di 
altre chiusure di interruttori, un buon indicatore di religiosità immanente. 
Date queste conclusioni, nella tabella 3.43 riportiamo le nuove frequenze di chiusura e di 
apertura dei circuiti. 













Una volta stabilito attraverso questo interruttore la presenza di una relazione trascendente, 
possiamo rilevare la sua frequenza e intensità di espressione grazie agli indicatori delle 
dimensioni della religiosità già note. Particolarmente interessante è la relazione con il secondo 
tipo di indicatori di religiosità globale, di cui ora ci interessiamo nuovamente. 
11.1 Il sacro e l'intensità relazionale 
Vi è infatti un terzo gruppo di variabili, prima accomunate a quelle gerarchicamente 
sovraordinate, che ora vogliamo distinguere in modo più chiaro. Ci introduciamo all'argomento 
86 Si potrebbe recuperare questa cattiva specificazione di OR con PP: tuttavia, se si nota bene la formulazione della 
domanda relativa a PP, si nota che non si sta chiedendo la frequenza dell'atto della cui presenza ci si era informati con 
OR. Ciò ha provocato delle incoerenza di risposta abbastanza rilevanti, che ci hanno indotto a scartare questa 
possibilità, che pure in una maggioranza di casi aiuta a chiarire il senso di OR. 
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con una breve premessa, che ci ricollega ad un tema affrontato nel primo capitolo. Se si 
considerano le diverse decine di variabili inserite nel questionario per misurare la religiosità, 
non si può che rimanere sorpresi dal notare che, sin da EVS81, non si riporta alcun tentativo di 
catturare quel carattere proprio dell'esperienza religiosa che è il sacro/il santo. 87 Esso è 
formalmente un universale culturale e le sue metamorfosi epocali sono oggetto di interesse e 
dibattito vasto ed interdisciplinare, a cui la sociologia empirica della religione non dovrebbe 
sottrarsi. Il sacro/santo segna una differenza persino percettiva, sia spaziale che temporale, e 
pertanto facilmente riconoscibile, tra ciò che vale veramente, immediatamente, verso cui non 
si può essere indifferenti gratuitamente, e tutto il resto, che pure può non essere indifferente, 
ma lo è in forma diversa, mediata. Senza entrare in un argomento vastissimo, ricordiamo solo 
che vi è una dialettica chiara e individuabile tra sacro e religioso, parallela agli spostamenti di 
confini relativamente indipendenti di entrambi, sino a quella persino ingenua differenziazione 
tra religioso e sacro esemplificata dalle parole di un giovane liceale francese che dichiarava ad 
un sociologo della religione essere sacro ciò che importa mentre religioso ciò che non interessa 
per nulla. Il sacro/santo inoltre ha a che fare con l'intensità di una relazione non 
necessariamente trascendente e anzi spesso informe; proprio per la sua immediatezza esso 
mostra una fortissima dipendenza da fattori esterni e stati emotivi interni; esso rifugge la 
strumentalità, anche se spesso la subisce o se ne serve verso il profano. 
Nei questionari EVS/WVS disponiamo di alcune variabili riferite all'intensità e importanza 
della relazione religiosa che, in modo confuso, potrebbero misurare anche degli aspetti 
dell'esperienza individuale del sacro. Ricordiamo le tre domande sull'importanza della 
solennizzazione di nascita, matrimonio e morte, (RN RM RF) che si distinguono in tutte le FA 
dalle altre e che riguardano un aspetto di sacralizzazione del tempo, oltre che essere legate 
alla pratica e appartenenza religiosa. Così la domanda introduttoria IR e, soprattutto ID, una 
delle più importanti di tutto il questionario. Per render conto di questa differenza, queste 
variabili dovrebbero stare in relazione moltiplicativa con quelle alte indicanti semplicemente la 
presenza/assenza di uno stato di cose, sia esso un atto individuale, una credenza, un costo o 
un guadagno. Purtroppo possediamo solo alcuni elementi di questo indice moltiplicativo: da 
una parte due indicatori di intensità generali, di cui uno di dubbia utilità, uniti a tre variabili 
sull'importanza dei riti spaiate e quindi inutilizzabili, dall'altra una molteplicità di variabili 
particolari, sulla credenza e sulla pratica senza alcuna indicazione sull'intensità di queste 
credenze e di questi atti. Senza forzare eccessivamente i dati potremmo pensare di utilizzare 
pertanto IR e 1088 per pesare la relazione globale con la trascendenza, là dove il circuito 
relazionale è chiuso ottenendo in questo modo un nuovo indice sintetico di religiosità globale, 
87 Ricordiamo e ribadiamo l'altra dimensione del tutto trascurata, in ossequio non razionale allo spirito dei tempi, che è 
quella cognitiva. 
88 Formiamo una variabile unica di intensità IDIR. In EVS90 e EVS99 la correlazione lineare tra i due indicatori è 
abbastanza forte (r > .70). 
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indipendente (nella costruzione) sia dall'appartenenza sia dalla pratica sia della credenza 
specifica. 
Nella tabella 3.44 mostriamo alcune caratteristiche di questo nuovo indice (IDIREL), più 
severo di quelli precedenti ottenuti con FA, teso a rilevare l'esistenza e la forza di una relazione 
con la trascendenza, a cui avevamo accennato scrivendo nei primi capitoli di anima aperta e 
anima chiusa. La diversa severità nel tracciare i confini si può facilmente constatare 
incrociando i due indici complessivi: tra coloro che risultano essere «scollegati» con la 
trascendenza la probabilità di essere religiosi, misurata con l'indice sintetico di religiosità 
ottenuto attraverso FA, è mediamente di 0.17 mentre tra i collegati alla trascendenza vi è un 
indice medio superiore a 0.50 (EVS99). La correlazione tra i due indici, oggettivo e soggettivo, 
è buona (0.82), anche se non eccezionale: del resto la bontà del secondo indice dipende dalla 
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12. I due assi portanti e la dimensione mancante 
Fino a questo momento ci siamo volutamente limitati a considerare solo gli aspetti interni 
del costrutto religioso, operando una separazione del tutto artificiale rispetto alle persone 
intervistate ma giustificata ai fini della costruzione di una misura globale di religiosità fondata 
su ciò che di questo costrutto è quasi univocamente proprio. Oltre alle deficienze già notate 
riguardo alla misurazione del sacro, vi è un secondo aspetto del costrutto in esame del tutto 
trascurato e che diviene rilevante in un contesto di analisi più ampio, di cui ora ci occuperemo. 
Tutta la dimensione dell'ortoprassi (in quanto esplicita relazione tra una fede e le sue 
conseguenze morali) manca nei questionari EVS/WVS (tranne un tentativo poco convincente in 
EVS90 di misurare la motivazione religiosa della disponibilità ad aiutare i deboli), peraltro ricchi 
invece di domande di tipo morale. La cosa non stupisce, trattandosi di indagini sui valori, ma 
pone degli interrogativi seri al sociologo empirico della religione. 
Quando infatti si indaga la struttura base del sistema dei valori generale, il risultato più 
frequente, confermato anche recentemente dalle analisi multilivello indipendenti (individuale, 
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nazionale e generazionale-nazionale) di Loek Halman e Guy Moors,89 è che emerga con 
sufficiente chiarezza un fattore unico su cui converge tutta la religiosità assieme agli indici che 
rivelano un'impostazione valoriale, soprattutto morale, detta tradizionale o normativa. Nelle 
versioni più popolari vige ancora il riferimento alla società agraria o in via di modernizzazione. 
Opposto a questo fattore ve ne sarebbe un altro altrettanto chiaro di tipo lib-lab, con maggiore 
accentuazione dei temi liberai, detto «autonomia-socio-liberalismo». La vetusta 
contrapposizione della modernità occidentale tra progresso e tradizione, pur con una diversa 
accentuazione postmaterialista, invero per nulla netta, soprattutto a livello individuale, 
riceverebbe una conferma empirica di una certa imponenza, tenendo conto della notevole 
copertura spazio temporale che le tre indagini EVS garantiscono. 
La domanda che questo tipo di analisi suscita, che ha molte analogie con quelle già citate 
di Inglehart o con i tentativi di tipo psicologico sociale di individuare le dimensioni valoriali 
fondamentali, come quelle di Hofstede90, Schwartz91 o Triandis,92 su cui torneremo in un 
diverso contesto, è se questo fattore religioso-normativa sia una misura globale di religiosità 
accettabile o persino migliore, includendo parti del costrutto precedentemente escluse, di 
quelle elaborate sino a questo punto o se piuttosto non nasca da un fraintendimento nello 
studio della religione empirica sociale. È questa un'interrogazione tangenziale alla intentio 
primaria che muove questo tipo di esplorazioni nello spazio valoriale, che pertanto non 
intendiamo sottoporre ad esame critico diretto, Questa domanda diventa tuttavia rilevante per 
le conseguenze che da dette analisi si traggono. 
Gli argomenti a favore di questo tipo di misura di religiosità sono presto detti: invece di 
limitarsi ai soli aspetti interni, distinti da quelli esterni solo analiticamente, queste soluzioni 
comprendono tutta l'estensione, certamente stratificata, di un'impronta religiosa sulla vita 
individuale o, a livello aggregato, sul clima valoriale di una società nazionale o persino di una 
intera generazione. Questo argomento è rafforzato da due ulteriori considerazioni: in primo 
luogo ciò che si include (il normativa tradizionale) è proprio parte di quell'eredità religiosa che 
dimostra maggiore stabilità dei tassi di pratica religiosa o degli indici di credenza, 
secondariamente è proprio in questo ambito, altrove detto dell'ethos, che la sociologia della 
religione classica cerca le conseguenze collettive più interessanti dell'esperienza o dell'eredità 
religiosa, mentre lo studio interno al sistema religioso è da molti giudicato secondario. 
Gli argomenti contrari sono di altro tipo e difficilmente potrebbero essere accolti senza quel 
ripensamento della sociologia solamente intuito nel capitolo precedente. L'aspetto 
maggiormente problematico è che una tale soluzione mette insieme una normatività 
religiosamente fondata, che non necessariamente rientra nei canoni di ciò che si dice società 
tradizionale, ed una normatività che non ha questo fondamento ed ha soggettivamente altre 
89 Halman e Moors, 2003: 23-58 
90 Hofstede, 1981 e 2000. 
91 Schwartz, 1994. 
92 Triandis, 2000 e 200 l 
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motivazioni, estranee alla esperienza religiosa. Dal punto di vista dinamico questa eterogeneità 
acquista ancora maggiore rilevanza: la convergenza passata tra religioso e normativo è in via 
di deterioramento, e non solo quantitativamente; la produzione moderna del religioso, attuata 
in una situazione del tutto diversa, solo a fatica può essere fatta rientrare in quello che taluni 
denominano «neotradizionalismo» ed infine la nuova normatività sociale si orienta da tempo 
più verso il polo lib-lab che verso quello detto tradizionale. Ma tutto ciò discende da una 
interrogazione gerarchicamente superiore, che riguarda il tipo di spiegazione sociologica a cui 
si mira. L'accostamento tra elemento tradizionale, normativo e religioso non permette alcuna 
comprensione dei fenomeni sociali che vada oltre alla registrazione della loro 
comparativamente frequente comune occorrenza. 
Poniamo questi interrogativi proprio perché sappiamo che un'analisi empirica, per quali 
caratteristiche di eccellenza essa abbia, non può ad essi rispondere. La bidimensionalità 
valoriale mostrata da Inglehart o, in modo più prudente, da Halman e Moors, ha infatti 
certamente un valore tecnico-statistico, limitato dalle scelte fatte nella selezione delle variabili, 
nella loro ricodifica, 93 nell'analisi fattoriale, nel calcolo dei punteggi fattoriali, nella seconda PC 
generale (e detto valore non è onestamente eccezionale: la saturazione maggiore, per il livello 
nazionale, è di .75, che significa meno del SO% di varianza spiegata in una analisi delle 
componenti principali, in cui si assume una comunalità totale, quella minore è di .52 proprio 
per il livello individuale ed infine vi sono sempre saturazioni sul primo fattore, di segno 
opposto, non irrisorie, che inficiano almeno la semplicità della struttura fattoriale per quanto 
siano facilmente interpretabili). Ma soprattutto vale per ciò che la fonda, per quei criteri 
impliciti che inducono a denominare un fattore «religioso» e non «matrimoniale» vista le 
presenza di tre saturazioni relative alle caratteristiche del matrimonio (omogeneità culturale, 
emozionalità e sostegno reciproco) nel cinquanta per cento dei casi maggiori di quelle 
dell'indice di religiosità, o a vedere affinità (non era l'emotività uno dei tratti postmaterialisti?) 
dove altri vedevano contrasti. Non si tratta né di negare in principio la fondatezza di tale 
analisi ma di esigere un confronto che non di mascheri dietro l'esploratività, perché in tal caso 
non si possono capire più della metà delle scelte compiute da questi pur esperti esploratori. 
Tra ciò che vi è di implicito, ai nostri scopi sottolineiamo la presenza di una definizione del 
tutto «sociologicamente tradizionale» di religione, opponendosi alla quale pure Luhmann, 
inascoltato, già nel lontano 1982 aveva iniziato il suo Funktion der Religion; proprio in ragione 
di questa precomprensione del fenomeno religioso, sempre meno plausibile, l'interpretazione 
della seconda dimensione dello spazio valoriale è relativamente facile. Ma così facendo si 
assume proprio ciò che, almeno dal punto di vista della sociologia delle religione, ma anche da 
quello della sociologia culturale generale, è eminentemente interessante indagare più a fondo. 
Questi sono i motivi per i quali rifiutiamo in prima istanza l'associazione tra normatività e 
93 Colpisce la scelta arbitraria di Halman e Moor nel trattare i valori mancanti: in ID ad esempio essi assumono il 
valore di 5 che non è né la media delle risposte, né il centro della scala, né un valore interpretabile. Per quale ragione 
per i non rispondenti Dio dovrebbe essere importante 5/10? Cfr. per questo ed altri esempi Halman e Moor, 2003: 52. 
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religione, riservandoci di accoglierla solo a condizione di prove più consistenti di un pregiudizio 
convalidato da un'analisi delle componenti principali. 
13. Le domande di Margherita/4 per concludere 
In questa sezione abbiamo cercato di verificare la prima ipotesi generale sull'evoluzione 
del sistema religioso romeno (Hl), messa a confronto con le diversificate dinamiche in atto 
nelle varie zone d'Europa come anche nelle singole nazioni. Sin dall'inizio ci siamo proposti di 
mantenerci sul piano strettamente empirico: di fatto tuttavia la materia stessa spinge chiunque 
vi si accosti a rifiutare la duplice negazione empirista a cui una buona parte di questa 
sociologia della religione fa, implicito od esplicito, riferimento. Ciò è emerso in modo 
sufficientemente chiaro soprattutto di fronte al problema di definizione del fenomeno religioso, 
che rimane insoddisfacentemente risolto, oscillante come è tra un abbandono alle soggettività 
molteplici o un ricorso a decisioni del ricercatore. Esso ritornerà alla ribalta nel terzo tipo di 
sociologia della religione. 
Lavorando con questa cinquantina di domande diverse molte volte ci siamo sentiti in una 
posizione simile a quella della Gretchen (Margherita) goethiana, estremamente interessata, 
mossa d'amore, a conoscere la fede e la sincerità del dottor «Heinrich» Faust, nondimeno 
lontana, con le sue domande ingenue sulla pratica religiosa, sulla fede in Dio, sul rispetto dei 
sacramenti, sull'essere cristiano e sulla strana società tra l'innamorato e Mefistofele, dal capire 
veramente la trama del dramma in cui si era trovata coinvolta e partecipe. Da un lato il tono e 
il contenuto delle interrogazioni sembrano pretendere infatti di entrare realmente 
nell'esperienza religiosa dell'intervistato, dall'altro invece proprio quest'ultima sembra 
scomparire in un ammasso di valori, giudizi e opinioni, lasciando il sociologo nella convinzione 
che gli stia sfuggendo non già, come è giusto e normale, il mistero personale davanti a cui si 
trova, ma proprio quella da questo «sempre più inconosciuto» emergente socialità, di cui 
propriamente egli si interessa. Si aggiunga a ciò la necessità di ricorrere ai noti teoremi 
statistici che fondano l'inferenza ed ad una nozione humeana di causalità, e tutta la distanza 
tra Faust e Margherita, diviene palese. Questa convinzione coinvolge pertanto il metodo di 
rilevazione, certo utile per una sociografia seria e scientifica, lontana dalle banalizzazioni 
giornalistiche, ma poco fruttuoso dal punto di vista di una teoria sociale sul religioso, e ci 
introduce al secondo tipo di sociologia delle religione, in cui accanto a tutti questi aspetti già 
presi in considerazione, si collocano nuovi elementi, dai quali ci si può forse attendere qualche 
risposta più soddisfacente. 
94 Ci riferiamo alle domande che Margherita pone Faust, di cui è innamorata. Cfr. J. W. Goethe, 1986: 100-101. 
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IV. La sociologia della religione 
Questo secondo tipo può essere detto quello sociologico in senso proprio, in quanto né si 
limita alla descrizione, del resto per nulla semplice, né solleva la pretesa di inserirsi 
coerentemente in una teoria generale e completa della società, particolarmente problematica 
per la nostra disciplina a causa dell'esuberanza fondamentale sia dell'umano sia del religioso 
rispetto al sociale. 
Questa sociologia sceglie di procedere per riduzioni esplicite e solitamente ragionevoli: in 
questo senso abbiamo già parlato di modellistica, con accezione più ampia95 di quella utilizzata 
nelle pagine precedenti in riferimento ai modelli statistici, che ne sono solo una 
formalizzazione, in alcuni casi possibile, in altri inopportuna, là dove la natura dei fenomeni e 
delle differenze indagate non è primariamente quantitativa. 
Definiscono Boudon e Bourricaud i modelli sociologici: "Ci sia un fenomeno da spiegare. 
Quando la teoria esplicativa assume la forma di un insieme di proposizioni di cui è possibile 
dedurre in modo meccanico96 un insieme di conseguenze direttamente legate al fenomeno 
studiato, possiamo dire di avere a che fare con un modello del fenomeno. [ ... ] Il confronto tra 
queste conseguenze con la realtà permette di giudicare la verosimiglianza del modello e, 
pertanto, la verosimiglianza della teoria di cui il modello è espressione. "97 La storia della 
sociologia e delle scienze umane in generale è ricchissima di modelli, da quelli sulla diffusione 
di innovazioni a quelli sull'aggregazione delle preferenze individuali; a molti sembra che il 
lavoro sociologico stesso coincida con l'elaborazione di numerosi modelli a differenti gradi di 
generalità. 98 
L'obiezione che noi abbiamo già sollevato a questa tesi può essere riassunta in questi 
termini: accanto ai modelli che spiegano l'emergenza collettiva di azioni individuali coordinate, 
a noi interessa la produzione del sociale, che è un prerequisito per nulla scontato e intrinseco 
proprio di ciò che, per modellizzare i fenomeni osservati, si deve escludere analiticamente, 
senza poterlo fare realmente, pena l'uscita dalla realtà stessa. Per questo motivo serve alla 
sociologia anche un modo di accedere al fenomeno la cui funzione obiettiva sia la diminuzione 
della riduzione piuttosto che la parsimonia esplicativa. Analoghi problemi di base si ritrovano, 
aggravati dalla peculiarità dell'oggetto materiale, per quanto concerne i modelli in sociologia 
della religione. 
95 Diversamente rigorosa è infme anche la defmizione logica di modello. Cfr. Kutschera, 1981. 
96 I due autori, con punta polemica, enfatizzano la meccanicità della derivazione delle conseguenze, a significare la loro 
univocità. In realtà questa «meccanicità» funziona in dipendenza dal valore della teoria antropologica sottostante. 
97 Boudon e Bourricaud, 1991: 301-8. 
98 A motivo di questa definizione di modello, la posizione della vasta produzione di sociologia della religione RC è 
piuttosto ambigua. Come modo di procedere essa tende certamente alla sociologia descrittiva, ma non si può nemmeno 
negare che RC implichi un modello di spiegazione sociologica. Tuttavia l'assoluta generalità degli asserti di questo 
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Troviamo in Salvatore Abbruzzese una formulazione, abbastanza generale e condivisibile, 
dell'oggetto formale di questa sociologia della religione modellistica, dalla quale scegliamo di 
partire. Abbruzzese afferma: "La sociologia delle religioni ha per oggetto i riflessi e le 
conseguenze, tanto sulle istituzioni quanto sugli individui, di un modello, di volta in volta 
specifico, di «amministrazione del sacro» o in modo più generale, di «culto socialmente 
organizzato delle realtà eterne», cioè di religione99 • Quest'ultima quindi non è analizzata per 
sapere che cosa sia ma, più realisticamente, per conoscere cosa provoca e a cosa conduce. [ ... ] 
In modo conforme alla dinamica propria di ogni scienza, essa comporta la riduzione 
dell'oggetto a quel particolare aspetto che motiva e giustifica la ricerca. Condizione 
fondamentale di una tale riduzione epistemologica è, naturalmente, quella di non scambiare la 
forma per la sostanza, la decisione metodologica per una riduzione antologica, il modello per il 
reale." 100 Di seguito Abbruzzese specifica il metodo con il quale procede questa disciplina 
sociologica: "Se questa razionalità socialmente orientata non può essere decisa da leggi ma 
solo ricercata e compresa nell'agire concreto dei singoli, la sociologia, ed a maggior ragione la 
sociologia delle religioni, non può spiegare il fenomeno sociale senza prima aver compreso le 
riflessioni sociali e razionalmente orientate dei singoli attori sociali. Una simile comprensione 
non si ottiene che portando alla luce elementi contestuali, siano questi di ordine materiale o 
immateriale, che l'hanno resa plausibile. 101 Ciò equivale a dire che gli individui agiscono 
razionalmente e non sono mossi da cause efficienti, così come abbiamo già argomentato nel 
capitolo secondo con tutte le conseguenze che si debbono trarre per i modelli di spiegazione 
dell'azione sociale, anche religiosa. Vengono con ciò escluse solo quelle azioni immotivate e 
irriconoscibili, in cui l'individuo è mosso o da cause o da arbitrio o da motivi condizionati da 
una cultura del tutto estranea all'osservatore. Sui rischi di un tale concetto di plausibilità 
rimandiamo a quanto detto nella prima parte di questo capitolo. 
La riduzione operata da questo approccio sociologico non è affatto pacifica, anche rispetto 
ai primi lineamenti di nuova scienza sociale che abbiamo presentato. Ne è ben conscio 
Abbruzzese quando prosegue scrivendo: "Una sociologia dell'agire religioso obbligata a mettere 
tra parentesi e tralasciare il riferimento che dà senso all'agire stesso, è destinata a negare la 
razionalità di quest'ultimo102, oppure ad essere costantemente squalificata dai credenti di 
qualsiasi fede come una scienza tanto fragile nei suoi presupposti quanto inutile nei suoi 
risultati. Qualsiasi presa in esame dei fenomeni religiosi sotto il profilo sociologico [ ... ] deve 
ammettere due postulati fondamentali. Il primo è costituito dal carattere puramente euristico 
modello ci ha fatto preferire la collocazione di questa produzione nel primo tipo. Per un'introduzione tecnica economica 
all'argomento cfr. Rodero, Branas e Lorca, 1999a e 1999b. 
99 In realtà con questo richiamo a M. Weber, Abbruzzese non ha ancora defmito la religione, giacché tutti i termini in 
uso (sacro, culto e realtà eterne) sono ben lontani dall'essere socialmente chiari. Più che di una defmizione si tratta dello 
stabilire legami tra fenomeni che si presumono noti, il cui valore dipende dalla fondatezza di questa congettura. 
100 Abbruzzese, 1992: 10. 
101/bid.: 12. 
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della riduzione sociologica. Nel far cadere l'oggetto della ricerca sull'agire sociale dei singoli 
individui; non uscendo da questo se non tramite concetti ideai-tipici; nel mettere tra parentesi 
l'oggetto ultimo delle credenze, la scienza sociologica, più che squalificare una qualsiasi 
essenza, ammette in primo luogo i propri limiti. Infatti nessun'analisi scientifica può 
oltrepassare i confini dell'immanente. 103 Il secondo postulato è costituito dell'importanza 
eccezionale dell'interazione tra religione e società, indipendentemente dalla veridicità 
dell'oggetto di fede. "104 
Entrambi i postulati non sono esattamente compatibili con una sociologia veogeliniana: il 
primo in quanto presuppone una nozione moderna di scienza, il secondo perché deriva dalla 
soluzione weberiana al problema della oggettività. La via da percorrere per recuperare questo 
lavoro scientifico ad una vera e propria teoria sociale in senso classico transita attraverso la 
reinterpretazione di quella specifica modalità di riduzione sociologica che è costituita dal «tipo-
ideale» weberiano. Come scrive Voegelin in un passo già citato: "[ ... ] poiché la passione 
positivistica non ammetteva l'esistenza di una scienza dell'essenza, di una vera episteme, i 
principi dell'ordine dovevano essere introdotti nella scienza come fatti storici."105 
Conseguentemente i «tipi-ideali» weberiani debbono essere considerati il termine analogo dei 
concetti della nuova scienza sociale, una volta tolta l'interpretazione puramente logica della 
loro idealità: essi dicono invece qualcosa sulla «costituzione» dell'oggetto della scienza sociale. 
Questa opera di ritraduzione teorica e di liberazione, un compito tutto da svolgere, 
permetterebbe di recuperare i tipi ideali elaborati da Weber nella sua sociologia della religione, 
sulla scorta di un lavoro storico comparativo immane e insuperato, pur non essendo esente da 
critiche particolari conseguenti all'avanzamento generale nella conoscenza di questi fenomeni. 
Più problematica appare invece in Weber la teoria della razionalizzazione, sostanzialmente 
condizionata dal dogma positivista, pur nel riconoscimento del rovesciamento della 
Entzauberung in Selbstentzauberung, di cui Nietzsche diede testimonianza tragica. 
Questo secondo tipo di sociologia della religione si distingue dal precedente, oltre che per 
la maggiore esplicitezza nelle riduzioni operate e per un livello di analisi generalmente non 
individuale, e spesso comunque sovraordinato, anche per l'inserimento di alcuni elementi 
teorici, talvolta mascherati come accade in Weber, tra cui il più importante, per gli sviluppi 
102 I primi tentativi di sociologia della religione non furono infatti altro che una esplicitazione della relativa critica 
illuministica, fondata su questa negazione di razionalità. Sotto questo aspetto soprattutto W e ber segnò effettivamente un 
progresso ragguardevole. 
103 Il confmamento nell'immanenza deve essere meglio specificato: esso può essere appunto esito di una negazione (per 
cui implica uno sconfmamento in negativo, come nel caso generale del razionalismo e dell'empirismo), di una ignavia o 
di una dialettica, diremo pure lacerante, tra realtà studiata aperta alla trascendenza e impossibilità di valicare i limiti 
propri. La differenza voegeliniana consiste nel tentativo di rendere conto, anche scientificamente, di questa condizione 
«in between» dell'oggetto di studio della scienza politica. 
104 Abbruzzese, 1992: 12. Proprio in questa indipendenza consiste la forza della riduzione sociologica e la sua 
simultanea a spiegare realmente il sociale. Si noterà facilmente inoltre la sua vicinanza al principio formale di 
razionalità dell'azione come anche alle sua conseguenze antiideologiche, la cui importanza passata, nel confronto con le 
moderne dogmatiche pseudo sociologiche, giova riconoscere e ricordare. 
105 Voegelin, 1968: 73. 
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successivi del tema della secolarizzazione o della FRR, è quello di funzione, affrontato in modo 
ancora elementare. 
I modelli di «culto socialmente organizzato delle realtà eterne», attualizzati, riprodotti e 
modificati dagli effetti, intesi e perversi, delle azioni individuali, producono risposte 
relativamente stabili ad esigenze comuni, nella norma di tipo fondamentale, che vengono 
concettualizzate nei termini di funzioni. I modelli a loro volta sono sottoposti, razionalmente ed 
empiricamente, a spiegazioni funzionali tanto più precisamente chiuse in loro stesse quanto più 
le esigenze funzionali sono dedotte dal sistema stesso e non da una conoscenza dell'uomo. 
Le funzioni con maggiore frequenza attribuite ai modelli di amministrazione del sacro sono 
quelle di integrazione, stabilizzazione e innovazione, identità, apertura e 
deparadossalizzazione: in termini ancora più generali si parlerà di dotazione di senso, visto 
sistematicamente come un «così ma anche altrimenti» e umanamente come demarcazione già 
in se stessa sufficientemente ragionevole, oltre che caricata affettivamente e, per completare 
la tripartizione della psicologia sociale a cui alludiamo, conativa. 
Rigorosamente sarebbe pertanto necessaria la fondazione teorica di queste funzioni, nel 
complesso di un ordine riconosciuto, e non semplicemente il loro scoprimento ex post sulla 
base di regolarità empiriche, interpretate come risposte a domande tanto generiche da essere 
comunque sufficientemente probabili in ogni stato del mondo. Tale è il caso anche del modello 
utilitaristico del mercato religioso, in cui la funzione da svolgere, ad esempio le due di G. S. 
Becker, è comunque assolta, quale che sia la qualità (e talvolta persino la quantità) religiosa 
presente. In mancanza tuttavia di una conoscenza dell'ordine che permetta di fondare 
l'indagine sulle funzioni, anche questo uso distorto della spiegazione funzionale non pare del 
tutto vano: esso ha significato almeno esplorativo e negativo, in quanto scopre relazioni non 
immediatamente evidenti e ne esclude altre ipotetiche o credute. 
L'introduzione del concetto di funzione, pur elementare, rende possibile una migliore 
specificazione dell'idea della secolarizzazione, che fino a questo momento avevamo assunto 
semplicemente come sinonimo di variazione (quantitativa) negativa nelle espressioni di ciò che 
si riconosce come religioso. La scomparsa del religioso, o il suo definitivo rinchiudersi nel 
privato individuale, si traduce e si specifica, dal punto di vista sociologico, nella tesi centrale 
della perdita di funzioni del sottosistema religioso. In termini più sofisticati Luhmann scrive di 
metadifferenziazione (Ausdifferenzierung) e di connessa perdita della ridondanza sociale del 
religioso, alle cui conseguenze il sociologo di Bielefeld si dedica. Ciò che noi invece abbiamo 
detto comunemente restringimento religioso si realizzerebbe nella sostituzione del religioso , in 
quanto conoscenza, pratica, potere ma soprattutto, in ultima analisi, riferimento, 
nell'espletamento di molteplici bisogni antichi e nuovi con altro la cui nota rilevante è la 
mancanza, attiva o passiva, di questa relazione. Il religioso diverrebbe progressivamente 
l'inutile, l'opzionale, il già surrogato, il vecchio, separandosi in tal modo anche socialmente dai 
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processi generativi del sacro, soprattutto da quelli personali. 106 All'interno di questa tesi sulla 
perdita di funzione, il punto centrale di conflitto teorico, screditata l'opinione estrema, pur 
sempre attiva, di una totale insignificanza, è l'individuazione delle nuove possibili funzioni e 
delle ripercussioni che questi rimpiazzamenti sortiscono. Il programma luhmanniano appunto. 
Venendo nel contempo meno anche la chiara distinzione del religioso, la ricerca di una sua 
definizione si intreccia, e spesso deriva più che esserne all'origine, dall'individuazione della sua 
funzione specifica. La discussione sul plesso funzione-definizione diventa il centro propulsore 
dell'elaborazione teoretica del terzo tipo di sociologia della religione, di cui ci occuperemo 
sotto. 
La sociologia delle religione modellistica si accontenta invece di selezioni a più corto raggio. 
In genere essa assume una definizione di religione di senso comune, non eccessivamente 
problematizzata, e ne indaga gli esiti individuali e collettivi. Vi sono delle credenze e delle 
forme organizzative e vi sono dei bisogni umani e sociali: il modello ha il compito di trovare 
plausibili connessioni tra di esse, non lasciandosi distrarre né da questioni più generali (la 
definizione-funzione del religioso nelle società altamente differenziate) né da altre più 
particolari. Scrive allora Abbruzzese, selezionando la dimensione decisiva nel costrutto 
«religione»: "L'autosufficienza della società moderna rispetto ai valori religiosi è, ormai, 
sempre più problematica. Ma se il sacro è ineliminabile dalla società moderna, se esso vi 
svolge funzioni indispensabili di coesione e di solidarietà, se la società moderna non può 
contare sulla propria autosufficienza normativa, si apre allora il problema di analizzare il senso 
e il significato delle credenze religiose." 107 
In termini così generali, ribadita la distinzione tra spiegazione funzionale e spiegazione 
essenziale, risolto il problema della definizione, lo studio della funzione della religione non 
sembra più comportare difficoltà di sorta, soprattutto se si fonda sulle azioni individuali o di 
agenti collettivi individuali che popolano l'ecclesiosfera, come associazioni, organizzazioni, 
posizioni gerarchiche, classificate sin da principio come attori religiosi. Gli esempi non 
mancano, essendo questo un tipo di sociologia della religione molto praticato, anche al di fuori 
dalla nostra disciplina tra gli storici. Ne ricordiamo uno solo. La sociologia del cristianesimo 
occidentale ha già prodotto numerose ricerche, ed alcune conclusioni, sul significato sociale 
della pluriforme vita consacrata che contraddistingue il cattolicesimo: esse potrebbero essere 
replicate e sottoposte a prova per quanto concerne il monachesimo ortodosso o quello di altre 
religioni, ottenendo così un rafforzamento o un indebolimento del modello sottostante. Si noti 
che in queste ricerche si intende il concetto di funzione in modo debole, come spazio di 
possibile efficacia di una determinata azione sociale religiosamente ispirata, o come 
plausibilità, cioè probabilità che vi sia consenso, consenso di piedi più che di opinioni, verso ciò 
106 Tale rimane nel giudizio degli osservatori sociali anche quando le dinamiche sono del tutto opposte, quando cioè vi è 
una attiva collaborazione del religioso nella produzione di nuova sacralità o quando esso assolve a funzioni 
importantissime, come quelle integrative ed identitarie. Questa non è che una delle molteplici espressioni di quella 
mancanza di misura su cui ci siamo già soffermati. 
107 Abbruzzese, 1992: 23. 
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che viene detto e attuato. Nei comuni medioevali italiani una vita consacrata rivolta verso il 
mondo laicale, con una specifica predicazione, un'offerta di servizi religiosi di migliore qualità, 
con l'organizzazione di associazioni di fedeli laici, in questo senso funziona meglio, e si sviluppa 
con grande rapidità, del modello monastico precedente, volto a costruire la cittadella di Dio, a 
cui tutti possono guardare, nel mezzo di un mondo in grande trasformazione e decadenza, che 
pure continua la sua missione ecclesiale. E lo stesso fenomeno, ben riconoscibile dalle 
espansioni vertiginose di specifiche esperienze religiose, anche in contesti per altri soggetti 
simili molto difficoltosi, si ripete più volte nel corso della storia, solleticando l'interesse dello 
studioso per la scoperta dei motivi e di modelli esplicativi. Questo metodo di analisi va in 
evidente cortocircuito quanto è utilizzato prospetticamente piuttosto che in retrospettiva e 
soprattutto quando è messo in atto da soggetti interni: quando sono presenti entrambe queste 
due condizioni scriviamo di «sociologia della religione implicita». 
Presentato in questo modo un solo problema di base, l'aspetto decisivo nella formulazione 
di questi modelli consiste nella scelta delle variabili rilevanti. Non a caso vi è, come anche in 
altri settori della sociologia, una forte fedeltà, che talvolta supera i decenni, ad alcune di 
queste selezioni, progressivamente perfezionate e specificate. Vi sono gli esperti dei mercati 
religiosi, delle risorse individuali, delle dinamiche educative e intergenerazionali, dei rapporti 
intra, inter ed extraecclesiali, delle forme di organizzazione religiosa, delle classiche variabili 
sociodemografiche o infine di altre variabili giudicate rilevanti. Ognuno cucina la propria 
pietanza lasciando alla immaginaria comunità scientifica il compito di riunirle tutte in un pasto 
completo, nutriente ed ordinato. Invece proprio nella motivazione delle selezioni operate il 
lavoro sociologico dimostra la sua qualità teoretica. 
Cominciamo ora ad avvicinarci anche secondo questo approccio al nostro specifico oggetto 
di ricerca, la doppia secolarizzazione in Romania, esaminando la sistematizzazione del concetto 
di secolarizzazione di David Martin (A Genera/ Theory of Secularization) che dopo venticinque 
anni conserva ancora tutto il suo valore storico-comparativo nell'ambito delle società 
occidentali108 e, con minore efficacia anche in quelle dell'oriente europeo in transizione 
posttotalitaria. Martin ebbe il merito di scrivere un buon lavoro di sintesi, in termini 
prettamente modellistici, della produzione di sociologia della religione descrittiva (empirica e 
storica) inserendolo nel quadro teorico più ampio della sociologia di impronta parsonsiana. Ne 
consegue una centralità, quasi un tipo-ideale, dell'esperienza protestante americana, che 
avrebbe prodotto quella coesistenza tra progresso e religiosità, interpretata in termini 
modernistici, e talvolta persino empiricamente molto approssimativi, come l'eccezionalità 
statunitense rispetto alla tendenza mondiale e irreversibile verso la secolarizzazione. È 
naturale pertanto che lo sforzo sistematizzatore di Martin si sia concentrato intorno a quella 
nota di novità dell'esperienza protestante americana, di breve durata in Europa per la sconfitta 
108 Cfr. Casanova, 2000: 24. 
242 
subita nel seicento109, che in termini sociologici può essere tradotta, e quasi misurata, nel 
pluralismo religioso. 110 La stessa linea riprenderà Casanova nei primi anni novanta per 
interpretare la FRR, in special modo cattolica. Pluralismo religioso inteso in modo 
multidimensionale e condensato in alcuni tipi di sistemi religiosi disposti su di un continuum 
teso tra un polo monopolistico ed organico, identificato con le società cattoliche classiche, ed 
uno opposto, protestante denominazionale, caratterizzato da una totale mancanza di 
regolamentazione religiosa centrale, di laissez-faire non solo economico. In questa dimensione 
fondamentale si inserisce una terza differenza, dopo quelle quasi identificate tra pluralismo e 
monopolio e tra protestantesimo e cattolicesimo, tra presenza o assenza di forti conflitti interni 
alla società (in particolare le grandi rivoluzioni) e difesa da minacce esterne ad essa 
(l'occupazione da parte di potenze straniere). 
Le società ortodosse trovano posto nel mezzo di questo spazio, vicine al polo cattolico; 
Martin sottolinea inoltre l'importanza della distinzione all'interno di questo blocco ideale tra 
l'esperienza russa e quella delle altre nazioni ortodosse sud-est europee. Il posizionamento 
intermedio di quest'area culturale-religiosa riflette sia una caratteristica reale di questa 
confessione cristiana, che abbiamo già sottolineato in precedenza, ma anche una debolezza 
teoretica nei confronti di una particolarità che, poco conosciuta, si stenta a riconoscere nella 
sua autonomia. Riprenderemo l'argomento di una possibile sociologia della confessione 
ortodossa nelle pagine iniziali del prossimo capitolo. 
Lungo questa dimensione fondamentale possono essere disposti vari tipi di sistemi religiosi 
(monopolio religioso, monopolio secolare, duopolio, pluralismo) a cui si aggiungono diverse 
varianti dovute o all'assenza di rivoluzione (l'Europa luterana) o al dominio straniero dei tre 
grandi imperi crollati alla fine della prima guerra mondiale o infine alla rivoluzione comunista 
russa. I tipi si distinguono l'uno dall'altro secondo diverse dimensioni, attinenti la presenza 
della religione organizzata in un complesso societario: Martin ne riassume quattordici, (tre 
interne, quattro esterne, quattro di relazione interno-esterno, alcune storicamente contingenti, 
altre costanti), che ora elenchiamo, rimandando al testo citato per tutto il resto. Esse sono il 
pluralismo religioso (che è la dimensione sottostante di distinzione), l'anticlericalismo, lo status 
del clero, la pratica religiosa pubblica, il conservatorismo religioso interno, 
l'intellettualizzazione della vita religiosa, la stabilità della democrazia, l'influenza dei comunisti, 
l'orientamento politico dei cattolici e la religione civile, le relazioni tra Stato e Chiesa, il sistema 
scolastico, le élites intellettuali e i partiti politici. Tutte queste dimensioni variano in intensità di 
manifestazione nei vari modelli storici elencati. 
109 Gli studiosi di storia romena amano ricordare l'esperienza di pluralismo religioso, antecedente le paci di Westfalia, 
della Transilvania moderna. Accanto a elementi certamente positivi e nuovi di tolleranza e coesistenza pacifica, o 
persino feconda, giova tuttavia ricordare la strutturale continuità con la soluzione europea: alla divisione in stati-nazione 
confessionalrnente chiusi si sostituì una divisione in nationes parimenti monopolistiche in termini religiosi. 
110 Luhmann, 2000 scrive in merito a ciò, in termini più tecnici e generali, ma senza sostanziali diversità, di 
microdiversità. 
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Martin distingue inoltre quattro tipi di dinamica religiosa, rispetto alle tre componenti di 
ethos, 111 credenze e istituzioni: quello anglosassone, americano, francese o latino e quello 
russo. Oltre a questi quattro ve ne sono altri secondari e misti. Nella nostra terminologia i 
primi tre sono esempi di secolarizzazione spontanea mentre il quarto è il caso storicamente più 
chiaro e conosciuto di secolarizzazione forzata, riguardando quella cinese solo perifericamente 
la cristianità, oltre al fatto che essa è ancora in gran parte sconosciuta. Il quarto tipo è 
pertanto quello che ci interessa maggiormente, essendo il più vicino al caso romeno; ne 
riportiamo per intero la breve presentazione, a cui Martin si manterrà fedele anche nel resto 
dell'opera: "Erosione massiccia della credenza religiosa, dell'ethos e delle istituzioni ma 
mantenimento della credenza e dell'ethos internamente alle istituzioni sopravviventi". 112 
Ancora più sinteticamente, quasi in forma di slogan, facilmente riformulabile in forma ipotetica 
da sottoporre a verifica empirica, si esprime più sotto: "La società è secolarizzata, la Chiesa 
no"113 • Ha luogo con la secolarizzazione forzata un forte restringimento accompagnato da una 
debole disarticolazione: la prima dinamica si arresta generalmente di fronte al bastione della 
Chiesa appunto, per alcuni, per altri solo dinanzi a quello più solido della famiglia e della vita 
individuale (il culto, la solennizzazione dei momenti centrali dell'esistenza) 114 ; la seconda 
rimane quasi inattiva, anzi agisce in senso contrario, verso un ricompattamento conseguente 
sia alla persecuzione interna che al controllo su ogni germe di novità, potenzialmente 
disgregante, all'interno delle organizzazioni ecclesiastiche. Martin sottolinea la scelta 
d'opposizione della Chiesa, l'unica corporazione che dispone dei mezzi sufficienti per garantire 
degli spazi di libertà relativa in un regime totalitario, mentre la situazione prevalente è quella 
di rapporti ispirati da una strategia mista, del resto in gran parte obbligata, in modo diverso, 
per entrambe le parti in conflitto. Il compito di fare chiarezza sulle conseguenze dell'uno o 
dell'altro atteggiamento verso il nemico politico statuale è ancora tutto da svolgere, pur 
disponendo di eccellenti casi di studio. In termini forse superficiali ma globalmente non erronei, 
si usa ad esempio opporre la vicenda polacca a quella romena, caratterizzata la prima da una 
prevalente opposizione, la seconda da una prevalente collaborazione. Questo giudizio deve 
tuttavia essere sottoposto ad una valutazione più attenta per non decadere in mero 
pregiudizio. Esistono altri tipi misti di relazione, a cui alludiamo solamente non trovando 
riscontro nel caso in esame. Una variante di rilievo, più probabile là dove esiste 
un'organizzazione centrale internazionale di riferimento, come nel caso della Chiesa cattolica, 
si produce quando non irrisori settori dei fedeli escono da questa tensione polare accordo-
opposizione e riescono ad organizzarsi contro di essa, ponendo le premesse per una diversa 
disarticolazione antigerarchica. Tale dinamica può essere favorita da altri fattori come la 
111 Con ethos si intende il giudizio generale sull'esistenza fondato e prodotto dalla religione e da esso relativamente 
indipendente. È una generalizzazione dell'etica calvinista di Weber e ricompare in quella dimensione normativa-
religiosa su cui ci siamo sopra soffermati. 
112 Cfr. Martin, 1978: 8. 
113 lbid: 23. 
114 lbid, 1978: 135-138 e specialmente 209-239. 
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percepita distanza dal centro internazionale, così come è accaduto nella Boemia e Moravia del 
periodo comunista. Infine quando i tentativi di cooptazione del regime, ovunque presenti, 
sortiscono gli effetti desiderati portando alla creazione di una seconda chiesa, ciò dà luogo ad 
un terzo tipo di relazioni tra organizzazioni in clima di secolarizzazione forzata, di cui un 
esempio è il cattolicesimo cinese. 
Prima di applicare questo approccio al nostro caso concreto, è utile soffermarci ancora un 
poco sullo statuto epistemologico di questa modellistica sociologica. Certamente v'è, rispetto al 
tipo precedente, e anche rispetto alla ortodossia RC, un allargamento di sguardo, sia storico 
che geografico: si va alla ricerca di cause dell'oscillazione degli indici specifici nel passato, 
anche lontano (il significato della battaglia della Montagna Bianca del 1620 per l'Europa 
orientale), se ne selezionano altre più durature (la passione razionalistica ora ridotta ad uno 
spettacolo di burattini115 o il marxismo), i casi nazionali presi in considerazione sono più 
numerosi e l'elevazione di alcuni ad eccezioni rispetto all'area di riferimento o alla tendenza 
generale (la Polonia, I'Uruguay, tutta la vicenda europea occidentale) è ben argomentata. Si 
vedono insomma i frutti della congiunzione di una buona ed ampia teoria e di numerosi studi 
empirici particolari: siamo vicini a quell'esempio felice di analisi comparativa dei sistemi politici 
occidentali di cui fu autore, a partire da basi teoretiche simili, Stein Rokkan. La semplice 
struttura di questi modelli rende inoltre agevole la loro specificazione, in casi particolari, come 
anche il loro ampliamento, ad esempio oltre l'ambito cristiano in cui la teoria della 
secolarizzazione di Martin ha scelto esplicitamente di restare, anche a motivo della non 
sufficiente chiarezza su che cosa significhi secolarizzazione presso culture religiose diverse 
come sono quelle orientali. 
Rimangono tuttavia anche dei limiti, tre dei quali vogliamo sottolineare ora. In primo luogo 
manca, soprattutto nelle applicazioni più che nel retroterra teorico, una seria interrogazione 
sulle selezioni operate: vi sono altre differenze emergenti tra sistemi sociali che potrebbero 
essere altrettanto rilevanti per l'indagine della religione, di cui non si dà in alcun modo conto. 
Ciò è invece fondamentale non tanto per aspirare ad una completezza di analisi quanto per 
incrementare il valore delle selezioni operate. Questo limite emerge molto chiaramente nella 
riproposizione, attraverso Parsons, della tesi weberiana sul protestantesimo116, viziata da una 
selezione incompleta se non persino erronea .117 
Il secondo limite è, per prendere di nuovo in prestito il termine da Archer, il costante 
retroterra conflativo, che impedisce di mostrare il collegamento tra il livello individuale e quello 
sistemico. Manca pertanto tutta l'analisi morfogenetica, in nulla scontata, veramente 
essenziale quando si ricorre ad argomenti di tipo storico. Sottolineare l'importanza della 
115 Cfr. Martin, 1991: 473. 
116 Martin, 1978: 60 vede «etica protestante», o suoi equivalenti funzionali, anche in quelle esperienze cattoliche 
anomale rispetto alla sua teoria di riferimento, come l'Opus Dei o i Cursillos, forzando la realtà per farla rientrare nel 
suo modello teorico. Del resto, a rigore, se vi è equivalenza funzionale, non si capisce perché uno degli equivalenti sia 
tanto preponderante da denominare realmente tutti gli altri. 
117 Per una presentazione sintetica del dibattito sulla ipotesi weberiana rimandiamo a Colozzi, 1999: 129-147. 
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battaglia della Montagna Bianca del 1620 è certamente giusto, ma affinché non resti un 
riferimento isolato e in fin dei conti arbitrario, è necessario mostrare le sequenze di relazioni 
tra le conseguenze strutturali di una tale contingenza storica e le decisioni individuali, con i 
loro frequenti esiti inattesi. Detto altrimenti, riferendoci alle riflessioni di Morandi, le 
covariazioni costanti osservate devono essere oggetto di spiegazione formale. 
Infine problematica è l'imputazione causale sottesa a questi modelli, senza che ci siano 
nemmeno le condizioni minime richieste dalla concezione humeana della spiegazione causale. 
Le differenti concomitanze sincroniche di alcuni caratteristiche individuali o collettive (come ad 
esempio pluralismo statunitense - alti livelli di religiosità e monopolio luterano e alta 
secolarizzazione) non permettono alcuna affermazione di causalità empirica, anche se si 
disponesse, come invece non è il caso, di eccellenti dati longitudinali almeno su base 
nazionale, giacché spesso le variabili indipendenti sono singolarmente costanti da diversi 
secoli. Per comodità si continuerà a parlare di cause e di effetti; tuttavia, è assai importante 
argomentare razionalmente anche i risultati delle analisi statistiche più rigorose, proprio perché 
in loro stesse del tutto insufficienti a spiegare alcunché. Gli stessi problemi si presentano in 
tutti gli studi in cui la religione è variabile indipendente. 
l. Un modello sulla secolarizzazione 
I sociologi di Graz Franz Hollinger, Max Haller e Adriana Valle-Hollinger hanno 
recentemente presentato un modello elementare della secolarizzazione, ben inserito nella 
tradizione di ricerca a cui ci siamo ora riferiti, di cui ci avvaliamo per mettere alla prova, 
esemplarmente, questo secondo approccio. Il contributo di questi sociologi austriaci, verificato 
alla luce dei dati ISSP98, ha il pregio della estrema linearità ed esplicitezza dei presupposti. Di 
seguito presentiamo questo contributo nei suoi tratti essenziali. Esso intende essere un 
modello esplicativo (da ora anche 3HH) dell'evoluzione differenziata della religiosità globale 
(secolarizzazione o FRR), capace di combinare i due livelli, spesso sconnessi, dell'analisi micro 
(credenza e pratica individuali con le loro conseguenze sociali e morali) e di quella macro 
(presenza pubblica della religione e delle istituzioni religiose nelle diverse società nazionali). 
L'analisi della credenza di Meulemann era già orientata in questa direzione: si tratta ora di 
ampliare, sia nell'ambito delle variabili dipendenti che di quelle indipendenti, il raggio di 
osservazione e di precisare la procedura, in modo più conforme alla natura dei fenomeni. 
I tre sociologi austriaci ritengono di poter restringere a quattro le funzioni della religione 
(senso trascendente della vita, fondazione della moralità, solidarietà tra i membri della 
comunità societaria e supporto/legittimazione degli interessi di particolari gruppi sociali o di 
una società intera). Hollinger et al. prendono in considerazione due diverse tradizioni 
interpretative del paradigma della secolarizzazione (quella presentata sinteticamente da Martin 
e quella dei sociologi RC) a cui affiancano una loro propria tesi centrale alternativa, da cui 
derivano tre gruppi di ipotesi. 
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La tesi generale è fondata sulla relazione tra bisogno e risposta: le persone hanno delle 
esigenze spirituali ed emotive che è compito delle istituzioni religiose interpretare e soddisfare. 
A medio termine si affermano quelle forme organizzative della religione più efficaci nel fornire 
queste risposte. Si noterà la scomparsa di ogni predizione sull'evoluzione globale del bisogno 
religioso e delle risposte ad esso confacenti: in modo del tutto indolore e persino banale si 
sgombra il campo dai cadaveri del paradigma classico della secolarizzazione. 
Le ipotesi specifiche derivano dai diversi tipi di bisogni individuali e collettivi che chiedono 
risposta e fanno riferimento ideai-tipico alle tre principali confessioni storiche cristiane. Le 
elenchiamo di seguito, permettendoci di interpretare con espressioni sintetiche le rispettive tesi 
di fondo. 
Le prime due ipotesi riguardano la funzione della religione rispetto al senso trascendente 
della vita e rispetto alla fondazione della moralità personale. 
• 3HHH1a La risposta ai bisogni di senso trascendente di ampie fasce della popolazione 
sarà migliore in quelle confessioni caratterizzate da un culto (come sacralizzazione del tempo e 
dello spazio) più intenso e distinto da altre pratiche secolari analoghe. L'accentuazione 
antiritualistica, la teologia razionalistica e il discorso moralista delle chiese protestanti agiranno 
in senso negativo sulla credenze e sulla pratica religiosa, a differenza di ciò che accade nel 
cattolicesimo e soprattutto nella confessione ortodossa. 
• 3HHH1b Le comunità religiose più vicine all'ideai-tipo della setta (ad esempio le 
denominazioni protestanti) saranno caratterizzate da livelli di religiosità più elevati, soprattutto 
relativamente alla dimensione dell'ortoprassi. Nelle chiese invece, dove la possibilità di 
controllo dei propri aderenti è minore e in cui agisce di conseguenza il circolo vizioso 
dell'irrigidimento dogmatico/morale, che allontanerebbe parte dei fedeli, e del lassismo 
pratico/pastorale, che screditerebbe l'esperienza religiosa agli occhi dei più, sia interni che 
esterni, gli esiti sarebbero opposti. 
Il secondo gruppo di ipotesi è legato al tipo di rapporti ecclesiastici e quindi alla funzione 
della religione di rappresentare interessi sociali particolari o generali. Il legame con la 
tradizione weberiana, e Martin in particolare, è più che chiaro, come anche la comunanza con 
le tesi degli studiosi RC, che hanno attinto dalla medesima fonte. 
• 3HHH2a Negli stati caratterizzati per lunghi periodi della loro storia da una Chiesa di 
Stato, il livello di religiosità generale sarà significativamente minore rispetto alle nazione in cui 
non è questo il caso. 
• 3HHH2b Nei paesi caratterizzati da un pluralismo religioso storico (denominazionali), la 
religiosità generale sarà maggiore. 
• 3HHH2c Nei paesi in cui la Chiesa nazionale/dominante ha svolto un ruolo importante e 
riconosciuto nella preservazione dell'identità collettiva contro una potenza straniera o dei 
governati imposti da essa, il livello di religiosità continuerà ad essere elevato. Parleremo in 
questo caso di chiese popolari-nazionali. 
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La terza coppia di ipotesi riguarda infine il bisogno di supporto e conforto degli individui, 
come anche di intere collettività, in particolare di coloro che si trovano in situazioni in vario 
modo minacciose, per malattia, povertà, eventi luttuosi, violenza esterna e quant'altro possa 
turbare la serenità e sicurezza di un'esistenza. 
• 3HHH3a Il rapporto tra quantità di minaccia all'esistenza e religiosità è direttamente 
proporzionale. 
• 3HHH3b Per lo stesso motivo, esteso alle minacce di ordine sociale, gli strati inferiori 
della popolazione saranno più religiosi degli altri, soprattutto di quelli ad elevata sicurezza 
sociale e a benessere diffuso. 
Formulate queste ipotesi i tre studiosi austriaci, in base a considerazioni generali di ordine 
storico e sociologico, classificano le nazioni coinvolte nell'indagine ISSP98 nelle quattro 
categorie di «sistemi di Chiesa di Stato» (SXS), «sistemi denominazionali» (SDN), «sistemi a 
Chiesa popolare nazionale» (SXPN) ed infine i casi extraeuropei, di cui noi non ci interessiamo, 
dei «sistemi a Chiesa popolare sincretistica», come le Filippine e il Cile, caratterizzate 
soprattutto da una scarsità capacità di controllo clericale sui fedeli, uno delle note del modello 
generale di secolarizzazione di Martin. 
La misura di religiosità scelta è un indice additivo composto da quattro indicatori, due di 
pratica (corrispondenti ai nostri PP e PL) e due di credenza (CRD e CIN), sufficientemente 
omogeneo (a di Cronbach pari a .81); il metodo di analisi dati è la regressione lineare 
multilivello, che stima anche numericamente (coefficienti di regressione, errori e varianza 
spiegata) la differenza tra i due piani micro e macro. 
Nelle tabelle 4.1 e 4.2 riproduciamo infine i risultati dell'analisi di regressione multilivello 
3HH, in cui sono presenti solo quelle variabili che nella fase di ricognizione avevano mostrato 
di distinguere significativamente i campioni per quanto concerne il livello di religiosità 
generale. Sono stati pertanto esclusi lo stato occupazionale, il reddito e l'educazione. A causa 
della correlazione non insignificante (,65) tra le due prime variabili di contesto, per evitare i 
problemi di multicollinearità, l'analisi è stata divisa in due modelli in ognuno dei quali solo una 
delle due variabili è presente. I risultati sostengono i primi due gruppi di ipotesi 3HH mentre 
della terza coppia di ipotesi solo 3HHH3b è convalidata. Rimandiamo al contributo citato per 
ulteriori particolari, riservandoci ora dei commenti finali che introducano la nostra analisi dei 
dati. Tolti gli effetti di sesso ed età, che avevamo già visto, e quelli meno significativi di 
istruzione, occupazione e reddito, è di nostro interesse la conferma delle molteplici ipotesi sugli 
effetti della confessione di appartenenza e sul tipo di cultura religiosa: emerge l'importanza da 
un lato del pluralismo di mercato, contemperato dalla funzione di difesa che una chiesa 
monopolistica può svolgere, dall'altro del plesso dogmatico-rituale-morale, che sfavorisce 
soprattutto i luterani/anglicani e favorisce cattolici e denominazioni protestanti, vicine al tipo 
ideale della setta. Colpisce negativamente, anche se ne conosciamo le ragioni, la debolezza 
dell'effetto della confessione cristiana ortodossa, le cui peculiarità, interne ed esterne, vengono 
disconosciute dalla costruzione del modello. In primo luogo infatti non si tiene in alcun modo 
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conto del fatto che Russia e Bulgaria hanno subito entrambe la secolarizzazione forzata 
comunista; secondariamente si utilizza una misura di religiosità, composta da credenza e 
pratica, sfavorevole alla forma di espressione della religiosità tipica della confessione 
ortodossa. Il modello 3HH per queste ragioni rimane confinato all'interno del cristianesimo 
occidentale, in cui le fratture essenziali sono quelle tra cattolici e protestanti e tra chiesa e 
setta, a cui si aggiunge la novità extra europea della religione popolare sincretista. Nella 
misura in cui queste fratture sono spiegate teoreticamente, la sociologia della religione 
modellistica si distingue da quella puramente descrittiva, che pure rileva le stesse differenze ed 
è parimenti abilitata ad analizzarle quantitativamente. 
Tabella 4.1 Risultati della regressione multilivello 3HH: coefficienti be beta (ISSP98) 
modello l modello 2 
b beta signif. b beta 
variabili individuali 
SESSO (M/F) 7,93 ,12 ** 7,95 ,12 
ETÀ (GIOVANE/VECCHIO) 3,23 ,lO ** 3,25 ,lO 
CONFESSIONE CATTOLICA 36,96 ,53 ** 37,16 ,54 
(BASE: NESSUNA) LUTERANA/ ANGLICANA 17,62 ,19 ** 17,77 ,19 
ORTODOSSA 29,31 ,23 ** 29,06 ,23 
DENOMINAZ. CRISTIANE 41,45 34 ** 41 61 34 
variabili di contesto 
INDICE DI SVILUPPO UMANO (BASSO/ALTO) 3,85 ,02 n. s. 
SPESE STATO SOCIALE (BASSO/ALTO) -,10 
TIPO DI CULTURA POPOLARE NAZIONALE 19,70 ,20 ** ,17 
RELIGIOSA SINCRETISTICA POPULARE 26,24 ,21 ** ,15 
(BASE: CHIESA DI 51ST. DENOMINAZIONALE 
10,63 ,12 ** ,11 
STATO) 
Significanza: ** = p < 0,01; n. s. = non significante. 
Tabella 4.2 Risultati della regressione multilivello 3HH: var. spiegata (ISSP98) 
Varianza spiegata 
VARIABILI INDIVIDUALI 




VARIABILI DJ CONTESTO 
Totale (R2) 
N 






























Da parte nostra sviluppiamo lo studio 3HH, restringendolo al caso europeo. Accolte le 
variabili individuali, le prime perplessità sorgono nella classificazione delle culture religiose: in 
Europa non vi è alcun sistema denominazionale, ad esclusione, parziale tuttavia, del caso 
neerlandese, né vi sono religioni popolari sincretiste. Resterebbero due grossi tipi di culture 
religiose: quella delle Chiese popolari nazionali e quella delle Chiese di stato suddivise per 
confessione prevalente; classificazione che genera tuttavia alcune perplessità. Infine unico 
caso di duopolio regolato centralmente resta la Germania occidentale, non disponendo dei dati 
sulla Svizzera. Ne risulta una tassonomia piuttosto disomogenea, che soddisfa poco. Sembrano 
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necessarie nuove distinzioni relative al caso europeo. Una conferma indiretta di questa 
necessità la si ottiene alla luce delle differenze medie tra indicatori di religiosità secondo le 
aree di cultura religiosa individuate. (Tabella 4.3) 
Tabella 4.3 Differenze medie di relig iosità tra culture religiose I (EVS99) 
cl INTREL IDIREL OR PL AD CRD CIN N 
PROTESTANTI ,284 ,567 2,19 ,49 ,12 ,17 ,55 ,16 7089 
CHIESE DI ORTODOSSE ,329 ,632 3,17 ,45 ,16 ,11 ,67 ,26 6837 
STATO D-0 ,357 ,630 2,67 ,57 ,27 ,14 ,70 ,21 996 
CATTOLICHE ,380 ,655 3,32 ,58 ,42 ,13 ,68 ,25 14707 
DENOMINAZ. NL ,326 ,709 2,87 ,70 ,27 ,13 ,58 ,14 1004 
POPOLARI NAZIONALI ,524 ,854 5 26 ,77 ,63 ,03 ,88 ,47 7274 
Nella tabella 4.3 abbiamo riportato i valori medi di tre indicatori globali (c2 è la probabilità 
di essere religiosi, INTREL la percentuale di connessi alla trascendenza, IDIREL il valore medio 
di queste connessioni, da O a 10); e di alcuni altri indici particolari già noti. Vi è sempre 
differenza rilevante tra l'ultimo gruppo e tutti gli altri, con la parziale eccezione di OR e il 
derivato INTREL. Pur non essendoci in Europa un vero e proprio sistema denominazionale, nel 
caso dei Paesi Bassi si notano questi due valori elevati per gli aspetti privati non istituzionali 
della religiosità. L'ambito delle Chiese di Stato è abbastanza indistinto: si registrano solo i 
valori sempre peggiori (tranne che per OR) della cultura religiosa protestante. Anche senza 
calcolare un modello simile a quello di Hollinger et al. si può vedere che le principali ipotesi 
3HH ricevono conferma. Restano tuttavia da affrontare le perplessità che il modello suscita. 
Un primo necessario suo completamento deve riguardare la doppia secolarizzazione. Essa 
ha, come abbiamo visto sviluppando le ipotesi di Meulemann, un effetto almeno sulla credenza 
di cui nel presente modello non vi è traccia, trattando esso solo il grado di secolarizzazione e 
non il tipo. Non disponiamo tuttavia di altra misura che della distinzione est-ovest, troppo 
generica. Una via di possibile specificazione potrebbe essere quella di differenziare tra intensità 
di persecuzione religiosa o, guardando ai risultati, considerare la percentuale di atei come un 
indicatore di queste differenti intensità, conformemente alle ipotesi di Meulemann. 
Una seconda via di specificazione riguarda l'asse portante del pluralismo: vi sono infatti 
monopoli religiosi che mostrano livelli di religiosità maggiori del previsto: tale è il caso italiano, 
irlandese, maltese e greco in Europa occidentale, polacco, lituano e romeno in Europa 
orientale. La spiegazione classica di questa anomalia, dell'esistenza di una chiesa popolare 
nazionale che ha svolto particolari funzioni di difesa identitaria, è plausibile solo localmente e 
limitatamente nel tempo: non molto in Italia, di più in Romania e in Polonia, senza però 
rendere conto dell'enorme differenza tra l'azione pubblica delle rispettive Chiese in queste due 
nazioni est europee. Si tratta inoltre di una spiegazione rivolta al passato, rivitalizzata 
nell'opposizione alla minaccia comunista, con cui difficilmente si potranno mettere in relazione 
evoluzioni più recenti, che pure si notano in questi monopoli religiosi. La minaccia identitaria 
non è un'eredità perenne e solo artificialmente può essere mantenuta viva per lunghi periodi. 
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Per il caso italiano, ad esempio, Diotallevi insiste sulla pluralizzazione interna alla chiesa 
italiana mentre Casanova sostiene la tesi più generale, centrale nei suoi lavori ma assai 
controversa, di una trasformazione denominazionale della Chiesa cattolica dopo il Concilio 
Vaticano II (e l'approvazione del decreto conciliare Dignitatis humanae in modo eminente). 
Entrambe le ipotesi sembrano comunque difficilmente estendibili all'area est europea, ed in 
particolar modo alla confessione ortodossa, anche se lo stesso Casanova vede segni di una tale 
evoluzione denominazionale in Ucraina. 
Queste difficoltà aiutano a nostro parere nel comprendere meglio il significato della 
variabile situazionale classica del pluralismo religioso. Esso ha grande significato perché 
permette di rendere conto della particolarità USA o, da un altro punto di vista, della 
particolarità dei monopoli cattolici, luterani e anglicani europei. Mentre nella società 
statunitense l'assenza di un monopolio religioso sembra aver favorito l'adattamento delle 
organizzazioni religiose ai mutati bisogni religiosi individuali, in Europa la presenza di posizioni 
di monopolio sembra invece aver favorito l'evoluzione contraria per l'incapacità delle grandi 
chiese, piuttosto fossilizzate, per nulla abituate a cercare la domande religiosa, di soddisfare le 
nuove esigenze emerse nelle società contemporanee. Tuttavia questa spiegazione, assai 
plausibile, non è, tra il resto, visto che mette tra parentesi tutto ciò che riguarda i contenuti, 
temporalmente ben specificata: il rapporto tra domanda ed offerta è reciproco per cui 
l'incapacità di rispondere delle istituzioni ecclesiastiche non è solo la causa della 
secolarizzazione europea ma anche un suo effetto. Anche in presenza di ritorno di domanda, 
l'indebolimento può essere tale che essa difficilmente incontra un'offerta istituzionale o 
contribuisce a rigenerarla. Essa finisce con il disperdersi o con lo spegnersi, come ogni 
fenomeno incapace di tradursi in istituzione. Ne consegue inoltre che là dove vi sono invece 
monopoli religiosi ancora efficaci, nonostante le minacce decennali di regimi politici ostili, 
soprattutto se essi presentano particolarità sconosciute in Europa occidentale (la dominanza 
ortodossa ad esempio), non è possibile dedurne la debolezza intrinseca rispetto alle culture 
religiose pluralistiche: vi potrebbero essere altre modalità di risposta a difficoltà che altrove 
hanno contribuito al declino delle organizzazioni religiose tradizionali, tenendo conto anche del 
mutato clima ideologico. 
Seguendo le riflessioni del sociologo tedesco Gert Pickel, che elabora i contributi di Martin e 
di Haller, si può rispecificare la suddivisione dello spazio europeo in culture religiose come 
segue: 
a) Un'area protestante luterana, monopolistica e ecclesiasticamente regolamentata, 
separata dalla frattura politica e socioeconomica in un gruppo occidentale, 
costituito dai paesi scandinavi ed in uno est europeo, composto da Germania 
orientale Estonia e, con minore chiarezza, anche Lettonia. 
b) Un'area cattolica, suddivisa allo stesso modo tra est e ovest, e con posizione 
particolare, delle chiese nazionali popolari, specialmente, per i motivi anzi detti, 
Italia e Polonia. 
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c) Un'area ortodossa, comprendente tutti i paesi caratterizzati dalla presenza di 
questa maggioranza confessionale e internamente fratturata dai diversi esiti 
dell'esperienza autoritaria (per la Grecia) e totalitaria comunista (per le altre 
nazioni) differenziati non solo quantitativamente (l'area sovietica vs. quella est 
europea) ma anche qualitativamente (la Romania vs. la Bulgaria) per il diverso 
ruolo svolto dalla Chiesa nazionale negli anni del regime. 
d) Un'area mista (principalmente duopolistica) cristiano occidentale e meno 
omogenea, costituita da Germania ovest, Paesi Bassi, Gran Bretagna ed Irlanda del 
Nord. 
Tabella 4.4 Differenze medie di rei iosità tra culture rei 
c2 N 
MISTI locciDENTALII 380 655 3 02 60 40 10 69 30 4591 
BASSA SEC ,543 ,851 5,34 ,76 ,83 ,03 ,88 ,49 5030 
l l l l l l l l 
TOTALE c2 INTREL ID IRE L OR PL AD CRD CIN N 
LUTERANI ,298 ,622 2,36 ,53 ,10 ,13 ,60 ,15 6499 
ORTODOSSI ,360 ,660 3,56 ,51 ,19 ,10 ,70 ,31 20993 
CATTOLICI ,419 ,713 3,81 ,63 ,49 ,10 ,74 ,30 62694 
TOTALE GENERALE ,385 ,681 3,43 ,59 ,35 ,10 ,70 ,28 39797 
ORIENTE ,374 ,658 3,43 ,56 ,35 ,12 ,67 ,30 19882 
OCCIDENTE ,396 ,703 3,43 ,61 ,36 ,09 ,74 ,25 19915 
Nella tabella 4.4 riportiamo i valori medi degli indicatori per queste sette aree ed i relativi 
totali. A ciò abbiamo aggiunto la differenza tra monopoli cattolici vitali e dissolti, che rende 
meglio conto delle differenze all'interno di quest'area confessionale. Il caso romeno è stato solo 
ripresentato singolarmente, per evidenziare ancora una volta la sua eccezionalità, ed è incluso 
nella media dei paesi ortodossi dell'Europa orientale. 
Le differenze nei valori degli indicatori globali sono tutte consistenti, ad eccezione della 
differenza est-ovest nei paesi cattolici. Le ipotesi 3HH sull'ordinamento delle tre confessioni è 
nuovamente confermata, così come anche l'effetto istituzionale della secolarizzazione doppia 
con l'eccezione cattolica e romena, dove la resistenza e la mediazione ecclesiale, resa possibile 
da una precedente posizione di relativa forza, ha sortito effetti aggregati migliori. Questa 
classificazione tuttavia nasconde e frammenta proprio l'effetto della variabile pluralistica, che 
dovrà essere invece recuperata nel modello globale. Tra gli indicatori parziali, notiamo ancora 
una volta, a sostegno della nostra critica all'indice di religiosità di Hollinger et al., il differente 
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significato di PL nell'area ortodossa: la stessa Romania ha un valore pari a quello dell'area 
mista occidentale, globalmente molto meno religiosa. 
Questi due esempi di ripartizione geografica mostrano la difficoltà delle prova di ipotesi a 
livello aggregato nazionale, dove si dispone di pochi decine di casi: anche mantenendosi le 
congetture e le verifiche sullo stesso piano, senza debordare a livelli superiori od inferiori, la 
cautela deve essere grande. Per questo motivo una posizione scettica verso ogni affermazione 
generale formulata a livello nazionale, o di aree culturali, è il punto di partenza migliore. 
Ciononostante non abbiamo rinunciato a replicare l'analisi 3HH (modello 3HHb), guidati dalle 
riflessioni ora esposte. 
2. Le tre H replicate: 3HHb 
Data la natura del problema che vogliamo affrontare, il metodo di analisi più appropriato è 
quello della stima di un modello di regressione gerarchica, calcolo reso facilmente accessibile 
da diversi programmi statistici. 118 Ipotizziamo infatti esservi un effetto sul livello di 
secolarizzazione sia di variabili di tipo individuale sia di altre contestuali, riferite ai singoli 
sistemi sociali nazionali. Sarebbe inoltre possibile ipotizzare l'esistenza di un terzo livello, 
costituito da alcune aree culturali: tuttavia esso deve essere tralasciato perché non disponiamo 
di alcuna misurazione delle caratteristiche salienti di questi macro blocchi, potendo al più 
descriverle genericamente o aggregando i dati disponibili su base nazionale. Nella prima fase 
esplorativa sono state calcolate le equazioni di regressione lineare semplice per i due livelli 
separatamente, in modo da accertarsi della plausibilità delle ipotesi formulate ed escludere 
quindi le variabili poco significative, come il grado di istruzione per il livello individuale o il 
reddito pro capite per quello aggregato. In un secondo momento è stato calcolato il modello 
gerarchico di base (a due parametri liberi: uno per stimare la varianza tra singoli individui ed 
un altro per quella tra nazioni). Abbiamo in questo modo verificato l'ipotesi dell'esistenza di 
differenze a livello gerarchicamente superiore e soprattutto, essendo ciò abbastanza scontato, 
abbiamo scomposto la varianza stessa: il 70% è attribuibile al primo livello ed il 30% al 
secondo. Il terzo passo è consistito nella costruzione del modello stesso con l'obiettivo di 
spiegare la maggior parte di varianza dei due livelli nel modo più parsimonioso possibile, pur 
tenendo conto che la sottodeterminazione dei modelli statistici è una fallacia peggiore della 
sovradeterminazione. Nella scelta delle variabili indipendenti ci siamo fatti guidare dalle analisi 
precedenti di Hollinger et al. come anche dal contributo sistematizzante di Martin. Abbiamo 
seguito la stessa procedura di analisi per un secondo modello molto simile, in cui la variabile 
dipendente è la seconda misura di globale di religiosità ottenuta, fondata sull'intensità di 
relazione mostrata con la trascendenza (IDIREL). Un modello intermedio è stato calcolato 
118 Per le stime che seguiranno abbiamo utilizzato il più semplice e meno costoso dei programmi disponibili: HLM 5.05 
(15 Day trial version). Per una presentazione dei modelli lineari gerarchici, oltre al manuale di HLM, rimandiamo a J. J. 
Hox, 1995 e H. Goldstein, 1999, disponibili on line. 
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escludendo le interazione tra livelli, che potrebbero complicare eccessivamente l'analisi 
ottenendo modesti guadagni in esplicatività. Nella tabella 4.5 abbiamo riportato le 
caratteristiche complessive delle tre regressioni gerarchiche. In quella successiva si riporta 
invece un prospetto sulla bontà della spiegazione in termini di varianza spiegata ai due livelli di 
analisi. Si nota immediatamente la preferibilità globale dell'equazione lb, quella senza 
interazioni, rispetto alla prima, poco più esplicativa ma molto più impegnativa, anche 
teoreticamente. La qualità peggiore del modello 2 (IDIREL) è da attribuire alla differente 
dislocazione della variabilità di IDIREL rispetto a C2, varianza che per tre quarti le variabili 
incluse non riescono a spiegare. L'indicatore IDIREL è stato del resto costruito proprio al fine di 
misurare l'intensità di rapporto soggettivo dichiarato con la trascendenza: non stupisce 
pertanto che sfugga maggiormente alle categorizzazioni sociali consuete. 
Tabella 4.5 Risultati delle 
MODELLO 1 (c2) MODELLO lB (c2) MODELLO 2 (IDIREL) 
B BETA SIGN. B BETA 
SESSO (F/M) -,035 -,11 *** -,035 -,11 *** -,900 -,127 *** 
ETÀ (ANNI) ,001 ,17 *** ,001 ,17 *** ,031 ,150 *** 
ISTRUZIONE ( 1-8) N. S. N. S. -,636 -1,27 ** 
RURAUTÀ-URBANITÀ ( 1-8) -,002 -,03 ** -002 -,03 ** -,034 -,024 ** 
COLLOCAZIONE POLillCA SX/DX ,006 ,13 ** ,006 ,13 ** ,191 ,097 *** 
STUDENTI ,015 ,02 ** ,011 ,02 ** N. S. 
CASAliNGHE ,010 ,02 ** ,009 ,02 ** ,281 ,022 *** 
COLLETTI BLU -,02 ** -,009 -,02 ** -,192 ,021 *** 
SEPARATI/DIVORZIATI -,03 ** -,03 ** -,227 ,021 ** 





*** *** *** 
COSTANTE 
INDICE SVILUPPO UMANO/GENERE (GDI) N. S. -2,1 ,01 N. S. 
TIPO DI SECOLARIZZ. (SEMPLICE/DOPPIA) 
CRESCITA CHIESA 1990-2000 N. S. 
PERCENTUALE DI ARELIGIOSI -002 -,14 ** 
CULTURA RELIG. POPOLARE NAZIONALE 11 ** 
CATTOUCI & 
CHIESA POPOLARE NAZIONALE ,oso ,07 ** ,823 ,05 ** 
CRESCITA CHIESA 1990-2000 -,071 -,08 ** -1,41 ,07 ** 
PROTESTANTI & 
GDI -,93 -,12 *** ,12 *** 
ISTRUZIONE & GDI 53 ** 
5IGNIFICANZA: ** = P< 0,05 *** = P< 0,001; N. S. = NON SIGNIFICATIVO. fONTI: WCD (BARRETT, OP.CIT. PER 
«CRESCITA CHIESA» E «PERCENTUALE DI ARELIGIOSI»; UNDP (SITO WEB) PER GOl (GENDER DEVELOPMENT INDEX). 
A livello individuale abbiamo incluso tutte le differenze che potessero essere considerate 
antecedenti alla religiosità generale: parziale eccezione fanno quella di orientamento politico e 
le due di stato civile. Gli effetti sono del segno previsto, abbastanza costanti nei tre modelli ed 
inoltre esigui: solo l'età, il sesso e la collocazione politica mostrano coefficienti superiori a ,10. 
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Tabella 7.2 Fiducia negli altri e per appartenenza etnica in Romania 1999 ( 0/o) 
· GENTE TEDESCHI EBREI ZINGARI UNGHERESI ROMENI 
MOLTISSIMA 8,5 7,1 3,5 2,3 4,2 9,5 
MOLTA 33,5 28,3 21,4 10,6 21,4 43,4 
POCA 46,7 38,8 42,1 27,9 40,5 38,4 
POCHISSIMA 11 2 25 8 33 Q 59 2 33 8 8 7 
TOTALE 1138 1088 1074 1119 1106 1129 
Oltre alla focalizzazione etnica della fiducia interpersonale, che si dimostra essere notevole, 
possiamo osservare un altro tipo di specificazione della fiducia, relativo a categorie sociali 
marginali, devianti o almeno potenzialmente fastidiose. Con gli indicatori di segregazione 
sociale, presentati nella tabella 7 .3, ci muoviamo al limite dell'univocità delle 
operazionalizzazioni della fiducia, notato nella critica a Sztompka. Vi sono infatti molti buoni 
motivi per non volere determinati vicini, alcuni dei quali sono persino compatibili con 
sentimenti altrimenti quasi generali di fiducia verso le stesse categorie di persone segregate. 
Di fatto sembra succedere il contrario: sono infatti meno coloro che dichiarano di non 
desiderare vicini ungheresi o ebrei rispetto a coloro che di essi si fidano da poco a pochissimo. 
Là dove invece si presume che la vicinanza stessa sia rischiosa a causa degli stessi motivi per 
cui si considerano poco degne di fiducia della particolari persone (è il caso degli zingari, a cui 
ad esempio si rimprovera comunemente di essere ladri), la differenza tra le risposte 
diminuisce: coloro che non si fidano in buona parte non desiderano nemmeno avere costoro 
come vicini. 
Tabella 7.3 Vicini indesiderati in Romania EVS90 e EVS99 ( 0/o) 
EVS99 EVS90 
N 0/o 0/o N 
FAMIGLIE NUMEROSE 161 14,0 21,6 238 
UBRIACONI 878 76,6 79,1 
DROGATI 844 73,6 76,0 
CRIMINALI 790 68,9 66,8 
OMOSESSUALI 747 65,2 75,4 832 
PERSONE EMOTIVAMENTE INSTABILI 605 52,8 64,1 707 
MALATI DI AIDS 540 47,1 65,8 / 726 . 
ESTREMISTI DI SINISTRA 402 35,1 45,1 498 
ESTREMISTI DI DESTRA 390 34,0 42,2 466 
ZINGARI 590 51,5 
UNGHERESI 329 28,7 
MUSULMANI 360 31,4 34,5 380 
ALTRA RAZZA 277 24,2 27,7 
EBREI 266 23,2 28,1 
IMMIGRATI /STRANIERI 242 21,1 30,2 
N TOTALE 1146 
L'unica percentuale di segregazione che non diminuisce tra il 1993 e il 1999 è quella 
relativa ai criminali; per questo motivo si potrebbe dire che, tutto sommato, anche questo 
indicatore indichi un miglioramento relativo dei livelli di fiducia, pur sapendo quanti elementi 
eterogenei condeterminino queste risposte: è del tutto evidente che esse dipendono in primo 
luogo dall'azione congiunta del potenziale di disturbo delle categorie elencate (per quanto si 
332 
persino con l'elementare differenza est-ovest senza compromettere che marginalmente la 
qualità della spiegazione. In questo senso non rimaniamo per nulla soddisfatti delle molte 
analisi sociologiche che si interrompono proprio là dove dovrebbero cominciare. 
3. La via della specificazione e la psicologia sociale 
La via di uscita che si offre alla sociologia che non voglia fermarsi prima di incominciare è, 
detto non senza una certa ironia, l'uscita teoretica dalla sociologia e l'entrata nell'ambito della 
psicologia sociale. Questa soluzione, la cui bontà di principio dipende tutta dal valore delle 
teorie psicologiche sociali adottate, fa emergere nel discorso sociologico alcune difficoltà che 
non possono essere trascurate. In questa sede ci accontenteremo di presentare 
un'argomentazione sufficiente alla non percorribilità di questa soluzione. 
Pur essendo del tutto consci della relativa artificialità della distinzione tra scienze umane, 
pur propendendo per un approccio il più interdisciplinare possibile, partiamo da una definizione 
elementare di psicologia sociale: essa è "la scienza che descrive e spiega le interazioni tra 
individui così come anche le cause e gli effetti di queste interazioni, con metodo strettamente 
sperimentale"119 • Gli elementi decisivi sono pertanto due: la centratura sugli individui (anche 
quando essi sono inseriti in piccoli o persino grandi gruppi) e l'esperimento. Il secondo 
elemento è quello decisivo dal punto di vista pratico per la semplice circostanza che di fatto 
non sono possibili esperimenti con grandi numeri di soggetti, tanto che si può arrischiare di 
stabilire una legge di proporzionalità inversa tra qualità dell'esperimento e sua estensione. I 
massimi esperimenti sociali reali del nostro secolo, come taluni chiamano l'esperienze 
totalitarie, in quanto non artificiali e in quanto spazialmente e temporalmente enormi, sono 
esperimenti solo per vaga similitudine. Il primo elemento è invece fondamentale nella 
distinzione tra la psicologia sociale e la sociologia, come abbiamo già argomentato con 
Voegelin e Morandi nel capitolo precedente. 
Succede invece che la nostra disciplina, che per motivi su cui non torniamo rifiuta la 
peculiarità del suo oggetto, subisca sul piano empirico la sfida della psicologia sociale, ne esca 
sconfitta, volenterosa viva da prigioniera nel campo avversario. Se infatti, oltre la descrizione, 
la sociologia ambisce alla scoperta di relazioni di causalità efficiente, secondo la concezione 
humeana, senza o con alcune correzioni, essa deve aspirare alla verifica sperimentale senza 
essere in grado di raggiungerla che imperfettamente e marginalmente. La soluzione di 
compromesso, l'esito peggiore a nostro giudizio, è quello di utilizzare teorie psicologiche 
sociali, sperimentalmente convalidate, e generalizzarle socialmente trasformando l'ignoranza 
del proprio oggetto specifico emergente, il sociale, in una riduzione pianificata dello stesso. Il 
119 Cfr. W. Herkner, 1990: 17-18. Non tutta la tradizione psicologica sociale è inclusa in questa defmizione, soprattutto 
a causa della sottolineatura del metodo sperimentale. La parte esclusa tuttavia, nella misura in cui non giunge ad una 
verifica sperimentale delle ipotesi sulle interazioni tra individui, rimane incompleta o al più propedeutica, soprattutto 
rispetto allo statuto epistemologico della psicologia sociale. 
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passaggio è del resto quasi obbligato: una correlazione non può essere trasformata, rimanendo 
sul piano empirico, in relazione causale se non attraverso queste forche caudine, tanto 
frequentemente aggirate da poter far credere che chi le subisca sia epistemologicamente 
virtuoso. 
Il tema metodologico in cui questa deriva psicologico-sociale emerge con relativa chiarezza 
è quello della ricerca sulle disposizioni, un costrutto collocato tra i valori, più fondamentali, e le 
norme, che tradurrebbero continuamente i valori nella diversità delle situazioni sociali. Le 
disposizioni, un costrutto ritenuto almeno tridimensionale (cognitivo, affettivo e donativo), 
hanno una grande importanza perché dovrebbero essere gli antecedenti quasi immediati delle 
azioni/comportamenti, in base ad uno schematismo antropologico di largo corso, soprattutto 
nel discorso sociale e più limitatamente in quello sociologico, da tempo ormai conscio delle 
difficoltà nell'appurare l'esistenza e la forza di queste relazioni. Mentre nell'esperimento 
psicologico sociale si possono creare le condizioni esterne per una verifica di specifiche 
relazioni tra disposizione e comportamento, nella ricerca sociologica si è a lungo tentata la via 
della facile generalizzazione, misurando le disposizioni semplicemente attraverso questionari e 
i comportamenti in base alle contestuali dichiarazioni degli individui prescelti stocasticamente. 
Attraverso varie fasi di sviluppo, la prima denominata da Six120, «il periodo dei raccoglitori e 
cacciatori di correlazioni» di quello che LOdemann 121 definisce un vero e proprio paradigma di 
ricerca, si è approdati all'evidenza della necessità di una maggiore specificazione dei 
costrutti, 122 di cui la TOPB (Theory of Planned Behavior) di Ajzen rappresenta 
un'esemplificazione elementare e sufficientemente feconda, sia dal punto di vista statistico sia 
da quello teoretico, per le sue chiare connessioni con la teoria dell'azione. 123 
Ciò che in questo contesto ci interessa è il fatto che dall'irrinunciabile esigenza di 
specificazione consegue la rinuncia a quella generalizzazione dei risultati psicologici sociali a cui 
ambisce questa sociologia. Detto in altri termini: l'uscita dalla psicologia sociale produce 
l'esigenza del rientro in se stessa: altrove essa perde molta parte del suo valore empirico. Ivi 
la sociologia è attesa, per amore o per forza. Là tuttavia ciò che si guadagna è altrui e ciò che 
si perde è proprio e non delegabile ad altri. Lo stalle è di tipo fondamentale: esso può non 
apparire solo per il fatto che già la descrizione, già il lavoro preliminare di enucleazione delle 
correlazioni reali è un compito che esaurisce buona parte dell'impegno sociologico, che 
pertanto si ferma prima di toccare il nervo scoperto di questo approccio. Ciò non toglie 
l'esistenza di questo stallo e le controindicazioni che da esso discendono alla sostituzione della 
fondazione antropologica della nuova scienza sociale con una di tipo appunto psicologico 
sociale. 
12° Cfr. B. Six, 1992. 
121 Cfr. Liidemann, 1997: 35-41. Per una presentazione più ampia di tutta la problematica ci permettiamo di rinviare al 
nostro G. Gubert, 1999: 67-81. 
122 Ajzen, 1988: 19-24 scrive più precisamente di principio di compatibilità, volendo indicare l'esigenza che vi sia un 
grado simile di specificazione temporale, di contesto, di oggetto e di persone coinvolte tra explanans ed explanandum. 
123 Cfr. Ajzen, 1991, Sheppard et al., 1988 e V an der Putte, 1993. 
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A margine ricordiamo infine che non mancano nemmeno situazioni di tipo opposto, in cui la 
psicologia sociale tende a diventare sociologia, ritornando al periodo dei cacciatori e 
raccoglitori di correlazioni e guadagnando solo l'apparenza di uno sguardo più ampio e persino 
universale. 124 Gli esiti teoreticamente insoddisfacenti di questo cammino simmetrico 
confermano le conclusioni precedenti su questa via di soluzione. 
A queste osservazioni molto generali si potrebbe obiettare che esse ignorano una 
distinzione risolutiva delle difficoltà evidenziate: vi è infatti da una parte la scoperta di 
specifiche leggi empiriche che governano l'interazione individuale, a cui la psicologia sociale 
può dedicarsi, e vi è d'altra parte la verifica di queste leggi in contesti spazio-temporalmente 
più ampi, a cui si interessa la sociologia. Se la prova non sperimentale di proposizioni 
nomologiche vale qualcosa, allora anche quest'argomento regge. In assenza della relativa 
forza che un vero esperimento comunica alle ipotesi, si dovrà ricercare altrove la fonte di 
questa eventuale validità. O essa risiede nella natura stessa dell'oggetto della psicologia 
sociale, che scoprirebbe delle relazioni esistenti, le cui tracce possono essere plausibilmente 
seguite, una volta riconosciute, anche dalla sociologia nella complessità delle interazioni reali, 
oppure la fonte sono i quasi esperimenti (o i quasi quasi esperimenti) della sociologia 
quantitativa. Nel primo caso si riconosce la necessità di un'antropologia razionale e si rinuncia 
a nascondere o immunizzare la propria antropologia implicita; nel secondo caso si rimane in 
una situazione ambigua, del tutto subalterna all'esperimento psicologico sociale, essendo la 
propria fondazione niente affatto autonoma. 125 Questa critica può essere pertanto respinta, pur 
potendosi conservare la distinzione da essa introdotta, che contribuisce a ribadire la natura 
epistemologica di questa disputa: non contestiamo in linea di principio la possibilità di 
formulare delle leggi empiriche sulla motivazione, sul rapporto tra disposizione e 
comportamento o sulle dimensioni costanti in ogni cultura umana, pur ribadendo il limite 
invalicabile nella spiegazione razionale dell'azione evidenziato nel secondo capitolo; piuttosto 
mettiamo in dubbio l'accesso a queste verità (ossia lo stabilimento di una connessione tra un 
stato di cose e la legge empirica conosciuta) da parte di una scienza come è la sociologia 
quantitativa, che dispone di mezzi molto poveri per assicurarselo ragionevolmente e 
plausibilmente. 
Concludiamo con un ultimo esempio, già introdotto in precedenza e su cui avremo modo di 
tornare: esso riguarda la possibilità di individuare, empiricamente e non per speculazione, 
124 Abbiamo ricavato questa impressione dal lavoro classico sulle condizioni della felicità di Ruut Veenhoven, 1984. 
Nonostante l'eccezionalità del lavoro di raccolta e sistematizzazione svolto (254 studi sulla felicità presi in 
considerazione, classificati e valutati in modo coerente, che formano solo il primo nucleo di una banca dati sulla felicità 
in continuo aggioranemnto) rimane la forte impressione di una sterilità teoretica, rispetto alla quale gli studi «pre-
scientifici» sulla felicità giganteggiano. Per la sociologia della religione ha prodotto in noi analoghi sentimenti la lettura 
del vecchio «Religious Behaviour» di Michael Argyle, 1958, che pure è dal punto di vista empirico un lavoro 
eccellente. 
125 Questa mancanza di autonomia non è relativa solo alla psicologia sociale ma anche, secondo le mode dei tempi, ad 
altri approcci della stessa disciplina o ad altre scienze dell'uomo. I casi della psicologia freudiana e della biologia sono i 
più noti nella letteratura della dipendenza sociologica. 
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dimensioni 126 valoriali-ideali comuni, lungo le quali si disporrebbero tutte le culture conosciute. 
Questo tipo di ipotesi sono rilevanti per il nostro studio sia descrittivamente, in quanto 
l'esperienza religiosa produce ed è parte di una specifica cultura che queste dimensioni aiutano 
a descrivere come un tutto intero, sia per la comprensione ampia delle conseguenze sociali di 
un particolare sistema culturale-religioso, che il loro collocamento in questi spazi 
multidimensionale potrebbe facilitare molto. Gli studi di questo tipo contengono tuttavia una 
frattura difficilmente colmabile, che noi abbiamo osservato, esemplarmente , in Hofstede, a 
riguardo della prima dimensione (detta power distance, PDI): da un lato c'è la ricerca delle 
differenze (pluristratificate sulla base delle categorie sociali più comuni), dall'altra la 
generalizzazione di questi risultati, e soprattutto la loro spiegazione, fondate su elementi 
alquanto eterogenei: l'eredità dell'impero romano per spiegare il successo della Riforma 
cattolica, la Repubblica platonica per spiegare i risultati delle indagini sui dipendenti greci 
deii'IBM, la vicenda del francese re Carlo XIV di Svezia, di due secoli or sono, per spiegare le 
differenze medie nell'indice PDI nella Svezia e Francia contemporanee. Vi è un abisso 
epistemologico tra la fondazione empirica dei due tipi di asserti, senza che con questo si voglia 
affermare o si presuma di conoscere la verità dei primi e la falsità dei secondi: proprio in 
questo vuoto tuttavia risiede il contenuto globalmente significativo di queste indagini. A rigore, 
invece di parlare di culture, dimensioni, software della mente, organizzazioni, bisognerebbe 
con maggiore coerenza scrivere di IBM, relazioni manageriali, rapporto superiori ed inferiori 
oppure mostrare come da queste relazioni empiriche si siano formate quelle perduranti 
differenze culturali, a cui ci si interessa. Altrimenti il tutto si trasforma nel dilettevole esercizio 
di pescare nel mare immenso dei fatti storici o dei singoli risultati delle scienze umane, come 
già accade in molti settori di ricerca, sociologia della religione, quella delle confessioni cristiane 
in modo particolare, inclusa. 
126 G. Hofstede, 1991: 15 ad esempio definisce le dimensioni "un aspetto di una cultura che può essere misurato 
relativamente ad altre culture". La debolezza di fondo dell'approccio di Hofstede risiede in un concetto quasi amorfo di 
natura umana, dal quale discende, ancora una volta, l'essere in totale balia dell'empirico delle sue quattro dimensioni 
culturali. Questa dipendenza non guasta totalmente i risultati dei suoi studi solo grazie ad un'antropologia implicita, 



































V. Teoria della religione sociale 127 
Seguendo lo schema tripartito che struttura la presente seconda parte, ci occuperemo ora 
di alcuni aspetti connessi allo studio teorico della religione sociale, dopo aver osservato e 
praticato l'approccio descrittivo e quello modellistico. Riteniamo che questo terzo tipo si 
distingua dai precedenti per il tentativo di una visione globale del fenomeno religioso dal punto 
di vista sociologico; totalità che si riconosce dalla trattazione contemporanea della definizione e 
del mutamento della religione. Ciò richiede l'assunzione di un punto di osservazione, in 
presenza di determinati assunti metodologici antirealisti, paradossale (un interno-esterno), che 
la sociologia può evitare, sia nella forma del superamento sia in quella deWoccultamento, che 
abbiamo visto in precedenza. Un punto di osservazione privilegiato per questa operazione 
paradossale è quello funzionale. Schematicamente possiamo pertanto ripercorrere a ritroso la 
presente parte alla luce dei due problemi della definizione, del mutamento e di quello 
deWanalisi funzionale. 
Nella sociologia della religione descrittiva la definizione di religione non è problematizzata: 
è religioso tutto ciò che si è sempre reputato tale, anche in una situazione come l'attuale in cui 
alcune dimensioni della religiosità cessano di poter essere reputate descrittive, e sono religiose 
anche altre manifestazioni, che presentano alcuni caratteri parziali dello stesso fenomeno 
sociale. Questo è il caso di azioni caratterizzate da una certa ritualità (la domenica allo stadio), 
ideologie denotate__Q_g__una certa speranza (l'utopismo in genere), una certa liberazione (il 
marxismo, il moderno, la magia), azioni che intendono raggiungere una certa comunicazione 
con il trascendente (vari tipi di tecniche psichiche); tutto ciò, naturalmente, in modo meno 
distinto di quanto questo elenco illustrativo indichi. Nemmeno il mutamento è problematizzato 
in questo primo tipo di sociologia della religione, pur essendo esso caricato di molti significati 
sul destino della civiltà occidentale: predomina infatti un approccio quantitativo, che noi 
abbiamo cercato di seguire con la massima fedeltà e penetrazione che ci era possibile nella 
verifica di Hl. La religione muta aumentando o diminuendo: la monotonia quantitativa è solo 
spezzata da quella differenza qualitativa (e presistemica) che abbiamo descritto sinteticamente 
nella coppia di espansione/restringimento e disarticolazione. Quanto vasto sia l'insieme 
contenente i contributi di sociologia della religione di questo primo tipo, che teorizzano su 
singoli aspetti del restringimento o della disarticolazione, è facilmente immaginabile. 
La modellistica sociologica entra nel fenomeno studiato (almeno dal punto di vista del 
soggetto) attraverso l'inserimento di un concetto elementare di funzione. Ciò le permette di 
studiare in modo più adeguato il mutamento religioso, misurato appunto attraverso i bisogni 
sociali e soprattutto personali a cui le diverse quantità religiose (variamente espanse e 
articolate) plausibilmente rispondono. Manca tuttavia una discussione critica equivalente della 
definizione di religione. Questa carenza è tanto più grave quanto minore è il realismo 
127 (Ossia «Intermezzo luhmanniano I») 
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epistemologico della teoria sociale in cui si opera: il riconoscimento di un dato indipendente, 
per quanto difettivamente conosciuto, è già una qualche definizione. In assenza di ciò, in un 
altro ambiente metafisica, le conseguenze sono maggiori e pongono limiti seri alla 
generalizzabilità dei molteplici modelli, condizionati principalmente dalle rispettive selezioni. 
Infine, vi è la teoria della religione sociale che intendiamo affrontare nelle pagine che 
seguono. Il primo passo da compiere è quello di chiarire la relazione tra analisi funzionale ed 
antologica. Siccome la sociologia non può vedere quest'ultima, ma può vedere di non vederla, 
si tratta semplicemente di indagare i limiti, sociologici e sociali, dell'analisi funzionale, 
soprattutto di quella che riguarda il fenomeno religioso. Abbiamo scritto «semplicemente» 
perché intendiamo affrontare la questione in termini molto elementari, benché essa non sia 
tale, forse inutilmente, nel pensiero sociologico contemporaneo; implica infatti la pretesa di 
metaosservare la sistemica di Luhmann, inclusiva di ogni comunicazione. 
Nello stabilire questi limiti dell'analisi funzionale della religione ci appoggiamo ad alcune 
riflessioni del filosofo tedesco Robert Spaemann, che consideriamo il migliore metaosservatore 
di Luhmann, 128 tra quelli che conosciamo. Il primo limite è di tipo discorsivo: esso è importante 
in relazione al nostro contingente termine di confronto mentre appare del tutto scontato in 
assenza di esso. Spaemann dice, ricorrendo ad una citazione brechtiana, che non è possibile 
sostenere senza contraddizioni un discorso su Dio, che pure non si conosce, presupponendo 
un'essenza contraddittoria di Dio stesso. 129 Tale è, in ultima analisi, una concezione funzionale 
di Dio e della religione, anche a livello sociale e sociologico. Seguiamo l'argomentazione di 
Spaemann: egli ricostruisce, a partire da un esempio brechtiano, le due domande che sono 
all'origine della spiegazione funzionale di Dio e della religione. Ecco la prima: "Il signor Kauner 
in Bertold Brecht, alla domanda se Dio esista o meno, risponde in modo pragmatico: «Ti 
consiglio di chiederti se il tuo comportamento muterebbe in rapporto alla risposta a tale 
domanda. Nel caso in cui esso non muti, allora possiamo lasciar cadere la domanda. Nel caso 
esso muti, io posso esserti d'aiuto perlomeno tanto da dirti: tu necessiti di un Dio»." Questa è 
invece la seconda, quella sulla religione: "Il signor Kauner potrebbe [ ... ] riformulare la 
domanda, per conservarla. Egli potrebbe dire: "Domandati se qualcosa nel tuo comportamento 
quotidiano e nel tuo nucleo spirituale dipende dal fatto che tu adori, ringrazi, ti lamenti, preghi. 
Se sì, allora questo significa: tu hai bisogno di religione. Se no, allora vale l'affermazione di 
Wittgenstein: «Una ruota, il cui movimento gira per conto suo, non appartiene alla macchina». 
Qui il discorso non è più su Dio ma sulla fede in Dio. Non ci si interroga sulla funzione di Dio 
per la nostra prassi di vita, ma sulla funzione della religione." 
Ma entrambe le posizioni non sono sostenibili. Nel primo caso, commenta Spaemann, "il 
signor Kauner naturalmente non pensa che chi domanda abbia realmente bisogno di Dio. Ciò di 
128 Certo non è intellettualmente sufficiente confrontarsi con il pensiero di Luhmann metaosservandolo. Questa 
operazione tuttavia permette di comprendere almeno fmo a dove questo pensiero può arrivare. 
129 Il pensiero, naturalmente, non è nuovo. Tornando indietro di un secolo e mezzo, esso è centrale nella critica a 
Feuerbach. Il Dio di Feuerbach per esistere dovrebbe essere inutile. 
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cui egli ha bisogno, sulla base della sua falsa coscienza, è la fede in Dio. Il signor Kauner non 
prende seriamente la questione di una reale esistenza di Dio del tutto indipendente dalla 
nostra fede. In tal modo però diventa chiaro che anch'egli ha già assunto una decisione, e cioè 
una decisione contro tale fede. Poiché naturalmente il fatto che Dio esista o meno costituisce 
anche per lui una differenza pratica. Egli non vede questo soltanto perché fin da principio 
esclude quei modi di comportamento che sorgono immediatamente a partire dalla fede 
nell'esistenza di Dio: adorare, rendere grazie, lamentarsi, pregare. Se il signor Kauner 
credesse in Dio, egli farebbe tutto questo. Ma dal momento che egli non crede in Lui, non lo 
fa. 13° Considerando che la prassi religiosa nell'umanità è stata per millenni la norma, l'assenza 
di questa prassi è soggetta a essere motivata per lo meno quanto la prassi stessa. Quando il 
signor Kauner fin dall'inizio circoscrive la sua questione della differenza di comportamento alla 
prassi di vita morale, e non considera affatto la prassi religiosa, 131 si rende responsabile di una 
petitio principii". Solo una sociologia secondo il teorema di Thomas («Se gli uomini definiscono 
le situazioni come reali, queste situazioni sono reali nelle loro conseguenze») potrebbe studiare 
la dimensione religiosa a partire da questa prima domanda del signor Kauner. Ma tale non è 
una scienza sociale realista, che non ha bisogno di rigettare alcuna delle profezie che si 
autoadempiono ma nemmeno di concludere in base ad esse la dipendenza del reale dal 
soggetto. Questo è il primo limite del discorso funzionale: rispetto ad esso Luhmann è in 
genere piuttosto prudente ma necessariamente ambiguo, dato il suo pansociologismo. 
Un secondo limite è intrinseco alla scienza sociologica stessa e concerne la funzione della 
funzione. Posto che la religione svolga una qualche funzione sociale132 (gli elenchi sono molto 
diversi per lunghezza e per linguaggio ma quasi identici per contenuti), è giusto domandarsi se 
il suo permanere nella latenza sia a sua volta funzionale e in che ordine lo sia rispetto alla 
funzione primaria stessa. Si dirà di nuovo: vi è una latenza della funzione e una funzione della 
latenza. 133 In presenza di questa distinzione, vi è una responsabilità intrinseca alla conoscenza 
sociologica, come già dicevamo nel secondo capitolo. Scrive pertanto Spaemann: 
"L'inappropriatezza di ogni spiegazione funzionale della religione si lascia ridurre alla semplice 
formula, che la relativizzazione dell'assoluto coincide con la sua scomparsa. Ora, il rapporto 
dell'uomo con l'assoluto non è a sua volta assoluto. Per questa ragione può esserci una 
130 L'argomentazione di Spaemann si sposta a questo punto dalla razionalità del discorso su Dio, che non tollera un 
concetto irrazionale di Dio, alla razionalità dell'adorazione (il tema del credere come atto di giustizia.) Attraverso 
questo spostamento egli tenta di catturare anche la dimensione sociale del problema in questione. A noi sembra solo 
un'applicazione, ancora insufficientemente sviluppata. 1 
131 A questo punto si osserva un ulteriore spostamento d'accento, di origine polemica, volto a difendere la razionalità 
dell'adorazione dalla critica moralistica, a cui abbiamo accennato trattando il problema dell'ortoprassi e scrivendo, in 
modo non ancora del tutto defmito, di «transmoralità» del religioso. 
132 Il problema, sul quale ritorneremo attraverso Luhmann, è se sia possibile individuare una funzione centrale non 
surrogabile (autosostitutiva dice Luhmann, 1991a). La questione è molteplice: se una simile interrogazione sia sensata, 
se una tale funzione esista, se sia individuabile e riconoscibile, se effettivamente il sistema religioso si muova 
prevalentemente attorno ad essa. 
133 Lo svelamento della latenza della funzione assume varie forme storiche e attori principali. È tuttavia molto 
importante tenere ben presente la differenza con la critica sociale, anche se concretamente potrebbe essere sempre 
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sociologia della religione. Ma essa già presuppone una dimensione religiosa come inderivabile e 
si occupa solamente delle sue concretizzazione storico-sociali". 134 Un tipo di sociologia della 
religione che non condivida questo presupposto, è pertanto non solo discorsivamente non 
razionale, ma cessa di essere sociologia per diventare ideologia, secondo la critica voegeliniana 
alla sociologia di Comte. 
Fissati questi due limiti (o meglio, due aspetti di un unico limite), approfondiamo 
l'argomento domandandoci quali siano le condizioni di questa relativizzazione dell'assoluto 
attraverso la sua spiegazione funzionale. Non avrebbe infatti senso rispondere alla chiusura 
dogmatica moderna con un divieto di interrogazione altrettanto rigido, favorito da formulazioni 
ancora generiche, che escludesse proprio l'ambito di comprensione più interessante per gli 
studi di sociologia della religione. Secondo Spaemann la condizione fondamentale è la 
penetrazione della conoscenza sociologica nel sociale: quando cioè in termini voegeliniani, la 
noesi, diventando ideologia, si sostituisce alla conoscenza prenoetica della società, che 
continuamente la costituisce. Ciò avviene ad esempio quando la sociologia, come già 
dicevamo, è ridotta a strumento per la costruzione di una civiltà ipotetica. 135 
Questa penetrazione è sospesa in particolari condizioni, quando ad esempio la 
sociologia, o l'antropologia culturale, tratta di un'altra società, dove la differenza culturale 
funge da scudo di protezione in quanto colui che spiega il vero significato funzionale di una 
forma storica di rapporto con l'assoluto è chiaramente un altro, un non appartenente, lo 
straniero. Oppure quando l'autore stesso, conscio di questo esito, si augura che la sua 
spiegazione rimanga sconosciuta ai più, come fece Pareto per il suo Trattato, o quando il 
fenomeno specifico studiato è costituzionalmente impermeabile alle spiegazioni funzionali, 
anche se nulla lo è in assoluto e per sempre. Tale è il caso dell'amore passione o 
dell'esperienza estetica 136 e persino della scienza in quanto ancorata alla ricerca della verità. Lo 
studio di queste interazioni tra sociologia e società è un compito centrale della studio della 
società in presenza della sociologia funzionalista; in termini luhmanniani: l'osservazione degli 
osservatori degli osservatori. 
Questa condizione posta alla spiegazione funzionale può essere motivo di una forte critica 
all'impostazione epistemologica scelta, oltre che di sentimenti contrastanti, prevalentemente 
negativi: essa pone di fatto dei limiti alla intrapresa scientifica che facilmente possono apparire 
estrinseci alla scienza sociale, che si autoconcepisce invece libera di portare sino alle estreme 
conseguenze i suoi sforzi esplicativi. Mentre infatti essa subisce persino consensualmente una 
vasta censura, che noi abbiamo collegato al presupposto della sua ignoranza antropologica, 
mentre è abilitata a comprendere un discorso sulla responsabilità nell'uso delle conoscenze 
difficile distinguerle con chiarezza. Si deve infatti ricorrere ad una qualche idea della totalità umana, esplicantesi nel 
sociale. 
134 Spaemann, 1985: 17. 
135 Cfr. Spaemann, 1994: 43. 
136 Non a caso una delle risposte alla minaccia funzionalista delle relazione con la trascendenza è proprio 
l'accentuazione in essa degli aspetti estetici ed erotici/agapici. 
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sociologiche, al pari di quelle scientifico-naturali, non può per nulla comprendere qualsivoglia 
ragionamento sulla responsabilità sociologica, proprio perché pensa oggettualmente la società, 
negande radicalmente la rilevanza morale dell'interazione tra conoscenza e produzione del 
sociale. Precondizione della comprensione della critica al funzionalismo sociologico è quindi una 
scienza sociale razionale, appropriata alla unicità del suo oggetto, così come l'abbiamo 
tratteggiata nel secondo capitolo. Tanto che, come abbiamo già affermato, una scienza che 
dimentichi sino a questo punto il suo oggetto cessa di essere tale per diventare ideologia. 
Chiuso questo inciso, posto il primo limite alla spiegazione funzionale, proseguiamo il 
nostro itinerario applicandoci direttamente al caso di Luhmann. Possiamo in primo luogo 
verificare se la pretesa della teoria della sociologia della religione di Luhmann (che abbiamo 
assunto come primo referente per questo tipo di sociologia della religione) si scontri con 
questo limite. Essendo quella del sociologo di Luhmann senza alcuna remora una teoria 
funzionalistica, la risposta appare scontata. Nota Spaemann in modo efficace e sintetico: 
"Pensare in termini funzionali significa pensare in termini di possibili equivalenti."137 Ma ciò che 
è assoluto non può essere pensato appropriatamente in questo modo senza essere dissolto. 
Oltre alla religione e alla morale, è questo il caso della filosofia, come è ben mostrato dall'esito 
della sistemica luhmanniana: funzionalizzando il sociologo di Bielefeld la distinzione stessa tra 
essere e non essere al mantenimento di un dato assetto sociale, differenziato per strati, egli 
eleva lo strutturai-funzionalismo a nuova philosophia prima. Per questa ragione Luhmann può 
guardare con distacco e distanza tutta la riflessione precedente, denominata tradizione 
umanistica veteroeuropea, per la sua essenziale referenza alle cose e alla persone piuttosto 
che ai sistemi funzionali di senso. 
D'altra parte Luhmann osserva se stesso138 come la migliore teorizzazione completa sulla 
società, capace quindi di includere in un unico quadro tutti i problemi parziali del sistema 
sociale senza ricorrere ad assunti esterni allo stesso139 (rimandi ulteriori, regressi) o postulati 
sul suo ordine intrinseco, tranne quello, non postulatorio, della sua complessità. Agisce in 
qualità di philosophia prima, ma sa di non poterlo essere, 140 o di esserlo sino a quando, e 
attese invano, non avesse incontrato una teorizzazione alternativa altrettanto generale. Non 
poche volte nei suoi scritti di sociologia della religione 141 emerge quella stessa condizione di 
sensatezza per questa disciplina, espressa nel linguaggio di Luhmann, posta da Spaemann e 
137 Spaemann, 1985: 16. 
138 Cfr. il contributo di Baraldi e Corsi, 2000. 
139 Limitatamente a quelli che hanno caratterizzato la storia del pensiero sociologico: nemmeno Luhmann può tirarsi 
fuori dalla palude tirandosi per i baffi (che infatti non portava). 
140 L'errore è forse più profondo, ed è proprio quello individuato da Spaemann. Dalla perdita di plausibilità di ciò che 
egli considera un discorso (il discorso sull'essere), deriva a tutti gli effetti pratici, la fme del discorso. Ciò è già 
ontologia, ed ontologia irrazionale. Ciò è evidente soprattutto rispetto all'antropologia filosofica, anche se il richiamo 
all'individuo empirico vorrebbe celare una previa decisione di ordine filosofico. 
141 La sua produzione di sociologia della religione è ricca. Comprende due opere monografiche, cfr. Luhmann, 1991 e 
2000 e diversi contributi contenuti nelle sue opere maggiori, cfr. Luhmann, 1980 e 1989 e Luhmann, 1987 e 1990, oltre 
a numerosi articoli, di cui ricordiamo Luhmann, 199lb e 1993. Per qualche commento critico, oltre quelli altrove citati, 
cfr. Murphy, 1987; Laermans e Verschraegen, 2001. 
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citata poco sopra. Il sociologo di Bielefeld dice infatti di volere solo indagare le forme 
comunicative della religione più adatte142 alla struttura sociale contemporanea: esse sono 
qualcosa di analogabile alle forme relative di rapporto con l'assoluto di cui si occupa la 
sociologia della religione. In mezzo vi è tutta la differenza della sistemica luhamanniana (in 
primo luogo il suo costruttivismo estremo) sulla quale vogliamo spendere alcune parole. 
Dalla lettura delle opere di Luhmann, come anche da una parte della letteratura 
luhmanniana italiana, 143 abbiamo ricavato due impressioni dominanti: la prima è quella che 
non sia possibile fare sociologia (e intendiamo sociologia completa) luhmanniana. Non lo è a 
livello teoretico, forse a causa della limitatezza cognitiva di chi scrive, ma soprattutto non lo è 
a livello empirico (metodologico e pratico) perché le riflessioni del sociologo di Bielefeld sono 
sempre un abisso oltre ciò che è attualmente possibile rilevare nelle scienze sociali. E poco o 
nulla viene fatto per colmare questo burrone, pur essendo sufficientemente chiaro che proprio 
in ciò consiste lo specifico sociologico. 
La seconda impressione, che ribadiamo e ripeteremo, consegue dall'esistenza di questa 
frattura interna. Se infatti si traducono in un linguaggio comune, 144 quello noto ai più, quello 
proprio di molte altre intraprese scientifiche, le conclusioni di Luhmann, esse sono in buona 
parte condivisibili ma scontate. Quando Luhmann scende ad esemplificazioni, è costretto a 
tentare il salto sopra un abisso, alla cui creazione lui stesso ha collaborato, e spesso cade 
quindi nella propizia palude del fondo del burrone. 
Dopo questo insieme di premesse ritorniamo alla peculiarità del tipo di sociologia della 
religione in esame: in questo ambito si colloca la prima grande intuizione del sociologo di 
Bielefeld. Quando infatti Luhmann, già da Funktion der Religion inserisce il mutamento 
religioso moderno, detto secolarizzazione, all'interno di un'unica teoria del mutamento sociale, 
la differenziazione funzionale, contribuisce decisamente alla soluzione di alcuni, importanti 
problemi sollevati dal dibattito sulla secolarizzazione. Quest'operazione ha dei costi non 
irrilevanti, primo fra tutti quella sorta di divieto di dedifferenziazione, 145 sfumato quindi con il 
concetto di prevalenza degli stadi di differenziazione sociale. Intorno e contro questo divieto si 
sono radunate infatti le più numerose e anche migliori contestazioni, sociali e di conseguenza 
anche sociologiche, della sociologia della religione di Luhmann, non senza buoni motivi. 
142 Con il concetto di adattamento evolutivo siamo ai limiti dell'ontologico, come è del tutto evidente agli stessi attori 
interni del sottosistema religioso. 
143 Abbiamo trovato l'opera di Elena Esposito, 2001 sulla memoria sociale emblematica per la potenzialità della 
trattazione luhmanniana di problemi sociologici come anche dei limiti di questo approccio. Dal punto di vista 
ontologico l'opera è una vera bestemmia contro la ragione. 
144 Lo stesso Luhmann ritraduce il pensiero altrui nel gergo sistemico, non mancando di mostrare autoironia. Cfr. 
Luhmann, 1991b. 
145 Ci sembra che tutto il dibattito sul fondamentalismo, penso soprattutto a quello sociale, si risolva nella 
chiarificazione del senso di questo divieto. Da un lato la sua esistenza rende possibile l'accusa di fondamentalismo 
verso chiunque non sia prono, dall'altro preclude la possibilità che effettivamente vi sia una funzionalità, relativa 
all'uomo, di locali dedifferenziazioni. Nella comunicazione ecologica si svolge questa battaglia, ma il vero fronte è 
quello della vita stessa. 
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Ricordiamo in questa circostanza certamente José Casanova oltre che, in ambito italiano, 
Stefano Martelli. 
Con questa mossa teorica Luhmann svincola la definizione del mutamento religioso dalla 
definizione di religione stessa. Il conflitto è delocalizzato socialmente e ciò è positivo sia per il 
dibattito stesso, che si libera da molte compromissioni tra attori interni ed esterni del 
sottosistema religioso, sia per la teoria generale, che riesce ad includere un aspetto importante 
dell'ambito sociale, per sua natura, più riottoso. L'operazione possiede anche un significato 
deideologizzante, che è mostrato dalla tavola 5.1 che traiamo, tale e quale, da Luca 
Diotallevi. 146 
Tavola 5.1 Schema riassuntivo delle distinzioni concettuali da Diotallevi 1998:545 
DISTINZIONI CONCEITUAU 
M>< CR 
« MODERNIZZAZIONE » 
DIVERSO DA «CRISI DELLA 
RELIGIONE» 
M>< S 
« MODERNIZZAZIONE » 
DIVERSO DA 
« SECOLARIZZAZIONE » 
S><CR 
« SECOLARIZZAZIONE » 




una stessa forma di 
uno stesso livello di 
modernizzazione 
RELAZIONE 
può combinarsi con 
a 
può combinarsi con 
f3 
può combinarsi con 
r 
M = MODERNIZZAZIONE. 5= 5ECOLARIZZAZIONE. CR = CRISTI DELLA RELIGIONE. 
.... FENOMENO 
più livelli di crisi della 
religione 
più forme e livelli di 
secolarizzazione 
più livelli di crisi della 
religione 
LA FORMA DELLA MODERNIZZAZIONE È PRIMARIAMENTE CARATTERIZZATA DAL PRIMATO DI UN PRINCIPIO UIDA DI 
DIFFERENZIAZIONE SOCIALE SU ALTRI PRINCIPI GUIDA 
LA FORMA DELLA SECOLARIZZAZIONE È PRIMARIAMENTE CARATTERIZZATA - IN UN DATO CONTESTO SOCIALE- DAL RAPPORTO 
TRA (I) APPROCCIO ALLA SOCIETÀ DEL SISTEMA RELIGIOSO E (II) PRINCIPIO GUIDA DEL PROCESSO DI DIFFERENZIAZIONE 
SOCIALE. 
l LIVELLI DI CRISI DELLA RELIGIONE SONO ALMENO IN LINEA DI PRINCIPIO MISURABILI QUANTITATIVAMENTE SU SINGOLI 
LIVELLI (RELIGIOSITÀ INDIVIDUALE ORGANIZZAZIONE RILEVANZA SOCIALE {DIOTALLEVI 1998: 545) 
Le distinzioni di tavola 5.1 possono apparire persino banali solo se non si tiene conto di 
tutto ciò che, sia sociologicamente che socialmente, le ha precedute. Esse aprono tuttavia solo 
uno spazio di possibilità precedentemente chiuso dal dogmatismo moderno: è ora compito 
della sociologia, non solo di quella della religione, colmare queste scatole aperte. 
Questa soluzione al dibattito sulla secolarizzazione, permette di avere le mani più libere 
nella definizione di religione. Come già abbiamo avuto modo di notare, a Luhmann preme più 
la purezza della teoria (evitare che essa venga contaminata da qualche «dettato d'essenza» 147) 
piuttosto che scoprire ciò che, tra le tante cose che si dicono, è propriamente religioso. Basterà 
osservare l'autoosservazione148 dei sistemi religiosi e accontentarsi di essa per definire la 
146 Diotallevi, 1998: 545. 
147 Cfr. Luhmann, 2000: 15. 
148 Questa osservazione porta a ciò che potrebbe assomigliare ad una definizione, almeno nel senso che essa permette la 
distinzione tra una comunicazione religiosa e non religiosa. Religiosa sarebbe una comunicazione il cui senso rimanda 
ali 'unità della differenza di osservabile ed inosservabile. Dice Luhmann in Belardinelli, 1993: 131 "Perché voglio 
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religione. 149 In un certo senso Luhmann non ha bisogno di una definizione e per questo motivo 
non rischia di precludersi qualche possibilità cercandone una. 150 Dice infatti, dopo aver 
rigettato le vie più comuni (annessionista ed essenzialista) per arrivare ad una definizione 
«scientifica» del fenomeno religioso: "Sembra [ ... ] che la religione appartenga a quei stati di 
cose che si autodesignano, che possono darsi forma da loro stessi. Ma questo significa anche 
che la religione si definisce da sé ed esclude tutto ciò che le è incompatibile. Ma come può 
essere ciò, quando per esempio si tratta di altre religioni, di pagani, di civitas terrena, del 
male? Autotematizzazione è possibile solo a condizione dell'inclusione dell'esclusione, solo con 
l'aiuto di un correlato negativo. Un sistema è autonomo solo quando controlla anche ciò che 
esso non è. 151 Alla luce di questo stato di cose la religione esternamente può essere definita 
solo nel modo di una osservazione di second'ordine, solo come osservazione della sua 
autoosservazione, e non come un'imposizione d'essere dall'esterno". 152 
Tutta la sociologia della religione di Luhmann è pertanto una esplorazione dello spazio di 
possibilità offerto alla comunicazione religiosa, che si distingue solo perché essa stessa si dice 
tale, nelle società funzionalmente differenziate, che, sostiene Luhmann, accetterebbero la 
pretesa universale e globale (rispetto ad ogni singola realtà, e a maggior ragione rispetto 
all'uomo) solo se subordinata all'adempimento di una ben specifica funzione. Nel caso del 
sottosistema religioso tuttavia anche la magnifica macchina da guerra di Luhmann, il cui 
motore è l'analogia con la probabile improbabilità creata nel sottosistema economico dal 
denaro, «mezzo allo stato puro» come direbbe Simmel, si scontra con alcune complicazioni. Al 
sociologo di Bielefeld è infatti sotto vari aspetti (il codice, il programma, l'organizzabilità, la 
continua tensione a dedifferenziare, la possibilità di generalizzazione fuori dalla civiltà 
cristiana) ben chiaro che in questo sottosistema non è possibile limitarsi a riapplicare ciò che 
funziona altrove, ma bisogna sempre riandare a domande più fondamentali sulla possibilità 
stessa di queste operazioni. Vedremo in due occasioni nei prossimi due capitoli, molto 
sinteticamente, due aspetti di questa peculiarità. 
Pertanto è proprio in ragione della teoria della differenziazione funzionale, che 
l'individuazione della funzione della religione diviene tanto importante. Sarebbe come se ci 
trovassimo di fronte ad un intero sistema economico, caratterizzato da una molteplicità di 
comunicazioni e dall'assolvimento di varie funzioni (dall'integrazione sociale alla facilitazione 
guadagnare denaro? Quale senso ha per me? Chi sono io che faccio quello che faccio? Domande come queste ci 
conducono all'inosservabile, all'osservazione del mondo, e quando si trovano offerte convincenti, di simbolizzazione 
[ ... ] credo che a queste forme di senso si possa dare una qualificazione religiosa. 
149 Non la riteniamo una soluzione, essa è formale se non scettica. Tuttavia ciò che qui importa è vedere come essa sia 
possibile grazie alla sottostante teoria sulla differenziazione funzionale e all'epistemologia costruttivista. 
150 Vi è un interessante analogia con l'atteggiamento dello stato rispetto alla libertà di espressione religiosa. Esso può 
ritenere di non avere bisogno di alcuna definizione e di accontentarsi delle autodefmizioni delle organizzazioni religiose 
perché ha fiducia di poter osservare i comportamenti religiosi sotto altri aspetti, civicamente più essenziali e soprattutto 
meno delicati. Questa soluzione funziona tuttavia solo per i diritti negativi. 
151Luhmann è un amante di paradossi. Non pensiamo che la condizione di autonomia indicata sia necessaria: certamente 
essa è desiderata, come del resto la storia della salvezza giudaico-cristiana mostra nella dialettica tra elezione e missione 
(quindi elezione sacerdotale) o tra Chiesa e Mondo (il progressivo divenire chiesa del mondo). 
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dell'omogamia tra figli di commercianti di diamanti), senza sapere quale tra di essi sia centrale 
e sia quella che sostenga il tutto. Così sappiamo che la religione può essere estremamente 
ridondante, 153 plurifunzionale al massimo grado, più di ogni altro fenomeno sociale. E ciò con 
ragione, come ben spiegava Spaemann in una conferenza pubblica tenuta a Trieste 
nell'autunno duemilauno. 154 Riportiamo per l'intero l'argomentazione svolta, che si riallaccia 
alle riflessioni precedenti. Affermava il filosofo tedesco: "Poiché Dio non può essere definito da 
nessuna funzione, anche la fede in Lui non può essere definita da una funzione sociale, anche 
se di fatto essa svolge funzioni significative. Essa è plurifunzionale a un grado estremo. Essa è 
la percezione di una incondizionata pretesa verso gli uomini e in pari tempo la base di una 
illimitata disponibilità al perdono, essa è l'istanza di legittimazione di ogni autentica autorità e 
in pari tempo la legittimazione della disubbidienza contro ogni tirannide, essa inspira i più 
grandi sforzi, sofferenze e in pari tempo la disponibilità ad accettarli. Essa motiva eretico e 
inquisitore. Essa motiva colui che vuole migliorare il mondo, colui che vuole fuggire dal mondo, 
e uomini che compiono il loro dovere quotidiano. Essa spinge a fare per Dio tutto ciò che 
facciamo, e ci insegna che noi non possiamo dare nulla a Dio di ciò che facciamo. Essa insegna 
lo sforzo e in pari tempo l'indifferenza nei confronti del risultato dello sforzo. Essa ci insegna 
che Dio è tutto in tutto e che tutto è in Dio, e in pari tempo che Egli è «al di là» di tutto, che 
Egli è «in cielo». Se dunque vi è una funzione mediante la quale può essere definita la fede in 
Dio, ciò può avvenire di nuovo solo in modo tautologico: la fede in Dio considera l'uomo aperto 
a un incondizionato, che è qualcosa di più dell'uomo e che insegna all'uomo a comprendersi 
come rappresentazione di questo incondizionato, che egli stesso non è - secondo l'espressione 
di Nietzsche - l'idea più alta e lontana che l'uomo fino a ora abbia concepito. Nietzsche ha 
cercato, dal momento che non credeva in Dio, un equivalente funzionale di questa idea 
trovandolo nell'idea deii'Ubermensch. Ma il tentativo di sostituire la fede in un incondizionato 
non definito dalla sua funzione con un equivalente che viene costruito a partire da un punto di 
vista funzionale, non può che naufragare."155 
Tuttavia questa plurifunzionalità e questa funzione della non funzionalità, che devono 
essere mantenute, proprio per la limitazione dell'analisi sociologica stessa, e che potrebbero 
essere meglio espresse se si adottasse un linguaggio prettamente filosofico, non possono 
soddisfare la sociologia della religione sociale, ed in particolare quella luhmanniana, perché 
esse sono osservate come lo stato passato della religione sociale. Ora, si dice, vi sono molte 
funzioni che la religione non assolve più né in modo preminente né quasi marginale, per gli 
stessi credenti. 156 Continuare ad insistere sulla plurifunzionalità non sarebbe pertanto erroneo, 
152 Cfr. Luhmann, 2000: 14. 
153 Cfr. Luhmann, 1989: 259, così come tutto il capitolo intitolato «Metadifferenziazione della religione». 
154 «Il futuro di Dio», convegno della Fondazione Libera/. 
155 Spaemann, 2001. Le ragioni che sostengono sociologicamente questo naufragio sono state presentate sopra. 
156 In ciò vi è tuttavia uno sguardo schematico verso il passato. Si dice ad esempio, traducendo in italiano corrente: la 
religione assicurava la riuscita del matrimonio, la pioggia, la sicurezza del viaggio mentre oggi questi bisogni vengono 
soddisfatti in altro modo (o rimangono insoddisfatti). In questo modo "la religione perde la sua sicurezza che trovava 
nella società stessa" e la comunicazione religiosa deve specializzarsi. In primo luogo ci sembra troppo schematico, ossia 
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per quanto concerne i sistemi psichici, e, aggiungiamo noi, nemmeno per quelli sociali oltre il 
limite visuale della sociologia; però, per quanto compete direttamente lo sguardo sociologico, 
sarebbe del tutto antistorico. Nonostante tanti segnali contrari, che noi abbiamo raggruppato 
sotto l'acronimo di FRR, non si può negare una grande plausibilità alla tesi sulla 
specializzazione funzionale della religione, per quanto essa sia intesa in un quadro 
epistemologico diverso da quello di Luhmann. 
Con ciò giungiamo al passo finale di questo primo percorso luhmanniano. Si tratta quindi di 
capire quale sarebbe la funzione centrale dei sistemi religiosi moderni e di vedere se rispetto 
ad essa le peculiarità romeno o cristiano orientali hanno da dire qualcosa. Soprattutto la 
seconda parte non potrà essere ancora sociologica (e non lo potrà ancora a lungo, considerato 
quanto è largo il fossato, di cui sopra). 
Riguardo a ciò vi è un pensiero centrale in Luhmann, sin da Funktion der Religion, che 
viene espresso in diversi modi, prima con una terminologia più husserliana157 (rappresentare 
l'appresentato) 158, poi con una successiva maggiormente vicina alla nuova logica di Spencer 
Brown, ma rimane pressoché costante. Scrive Giancarlo Corsi. "La peculiarità della 
codificazione religiosa sta proprio in questo: che la re-entry159 del codice non avviene dal lato 
positivo, ma su quello negativo. Mentre altri codici partono dal presupposto che sia positivo 
distinguere tra positivo e negativo [ ... ] la religione rende determinabile qualsiasi senso 
rimandando a ciò che in ogni senso vi è di indeterminabile, cioè, rientra nel lato negativo, 
nell'indeterminabile. "16° Colui che rende possibile questa trasformazione di una complessità 
indeterminabile in una determinabile sarebbe, nelle religioni monoteiste, la «formula di 
contingenza» chiamata Dio, 161 caratterizzato dall'essere la stessa "trascendenza globale"162 • 
Questa formula di contingenza garantisce la possibilità di chiusura nell'indeterminato 
troppo legato ad una concezione magica della religione, credere che nel passato essa svolgesse, proprio così, quelle 
funzioni. Secondariamente si tende ad occultare da una parte la possibilità di nuove comunicazioni religiose sulle 
comunicazioni ora maggiormente secolari, dall'altra la indomabile totalità del discorso religioso. Pensiamo ad esempio 
all'insistenza eccezionale sulla santità nel pontificato di Giovanni Paolo IL 
157 Sulla fondazione fenomenologica della sistemica di Luhmann cfr. A. T. Paul, 2001. Ci sembra tuttavia che questo 
contributo non tenga in dovuto conto l'evoluzione del pensiero del sociologo di Bielefeld. 
158 Cfr. Luhmann, 1991. Dice Luhmann in Belardinelli, 1993: 128. "Volendo descrivere più da vicino la funzione della 
religione, esistono diverse possibilità. Ho cercato di esplicitarne una in riferimento alla fenomenologia husserliana, 
ossia partendo dal fatto che ogni rappresentazione è anche simbolizzazione di qualcosa che dev'essere colto nella 
rappresentazione, ma che non è la rappresentazione stessa, essendo appunto ciò che viene soltanto «appresentato».[ ... ] 
Con il concetto di «appresentazione» esprimo invece semplicemente l'idea di un'aggregazione, la simbolizzazione di 
qualcosa che viene co-rappresentato, un aggiunta, un supplemento nel senso di Derrida. [ ... ]Il riferimento a qualcosa di 
presente che deve simbolizzare qualcosa di assente." 
159 Cfr. Baraldi, Corsi, Esposito, 1996:188-189. Rimandiamo a quest'opera utilissima per tutti i concetti specifici del 
vocabolario luhmanniano che utilizzeremo. Il concetto è centrale nell'accentuazione autopoietica della sistemica 
luhmanniana. In italiano corrente si tratta di osservare una distinzione secondo uno dei distinti. La paradossalità che si 
afferma esservi in questa operazione risiede tutta nella credenza nel dogma «creatio ex distinctione», diffusissimo tra i 
luhmanniani. Dire che è bene distinguere tra bene e male (o che è male non farlo) in assenza di tale dogma non è nulla 
di così sconvolgente. 
16° Cfr. Baraldi, Corsi, Esposito, 1996: 191. Tradotto in italiano corrente significa che è proprio del religioso, anche di 
quello sociale, rimandare ad un ulteriore misterioso (indeterminabile); attraverso questo rimando la complessità 
indeterminata diventa complessità determinata. La risposta al dolore innocente sarebbe di questo tipo. 
161 Cfr. Luhmann, 2000: 147-186. 
162 Luhmann, 2000: 152. 
270 
determinato (il mistero), in ultima analisi, di ogni comunicazione sociale, anche di quella che 
tenta l'oggettivizzazione della formula di contingenza stessa. 163 La tesi centrale di Luhmann 
sulla funzione della religione non è, a questo livello generale di discorso, niente di 
sorprendente: dice solo che vi è una funzione, quella di chiudere in modo indeterminato la 
comunicazione, che solo ciò che si dice religioso può adempiere. Grazie a questa funzione la 
religione può essere presente in tutta la società, così come lo è il denaro, senza che questo 
significhi la trasformazione religiosa od economica di ogni comunicazione sociale. 164 
Vi è un secondo pensiero che emerge in Luhmann a proposito della funzione della religione 
su cui è opportuno soffermarsi. Esso è originato da una delle particolarità a cui abbiamo 
accennato del sottosistema religioso: esso manca di un mezzo simbolico generalizzato di 
comunicazione (MSG) come è il denaro per il sottosistema economico. Questi mezzi funzionano 
rendendo probabile una comunicazione altamente improbabile: se gli uomini sono 
effettivamente individualizzati nella misura presupposta da Luhmann, è infatti molto 
. improbabile che si accordino su come scambiare tra loro dei beni per soddisfare i rispettivi 
bisogni. La presenza del denaro, una conquista evolutiva, risolve nella maggior parte dei casi 
questo problema di comunicazione. Luhmann non considera la fede, opposta alle opere, adatta 
a divenire un tale tipo di mezzo per il sistema religioso, in cui l'improbabilità sarebbe la 
salvezza, o, trattandosi di comunicazioni, almeno la certitudo salutis, proprio per il rimando 
alla totalità che caratterizza la santificazione e la parzialità che invece contraddistingue la 
concezione di fede che Luhmann assume. Torneremo nel prossimo capitolo sull'argomento. 
Scartata la fede Luhmann intravede una sorta di equivalente funzionale 165 dello MSG mancante 
nel modo in cui la religione esclude ed include. 166 Mentre infatti l'esclusione da uno degli altri 
sottosistemi comporta quella da ulteriori altri (e viceversa l'inclusione) 167, cosa ben nota, 
nonostante i molteplici correttivi escogitati dal sottosistema politico postbellico, il sottosistema 
religioso agisce normalmente in senso contrario, includendo gli esclusi ed escludendo senza 
veramente escludere168 e soprattutto senza «provocare» l'esclusione da altri sottosistemi. 169 Il 
riferimento immediato di Luhmann è, per quanto ci è dato di sapere, all'azione caritativa delle 
organizzazioni religiose, particolarmente forte e importante in Germania come in tanti Paesi 
dell'area cristiano occidentale. Di tipo immanente pertanto. Pur non essendo questa una 
funzione centrale della religione (l'inclusione nel sistema religioso non sempre sfama, talvolta 
163 Tradotto in italiano corrente si intende dire che la ricerca filosofica su Dio deve concludere con il dire che ciò che 
capisce su Dio, non è che paglia. 
164 Le proposte di Luhmann dei modi in cui questa funzione può essere assolta dalla religione sono invece molto più 
discutibili. 
165 L'equivalenza consisterebbe nell'usare delle possibilità di inclusione ed esclusione in modo da rendere probabile 
includendo ciò che è improbabile (l'inclusione degli altrove esclusi). 
166 Esso è anche all'origine delle difficoltà religiose di organizzazione, come vedremo nel capitolo settimo. 
167 Forse per ignoranza, ma ci sembra che queste concomitanza contrastino con l'autopoiesi dei sottosistemi sociali, che 
attraverso queste operazione, evidentemente si vedono e non solo si irritano sistematicamente. 
168 La Chiesa Cattolica non ha infatti alcuna possibilità di dichiarare alcuno dannato, mentre è dotata dei poteri e delle 
conoscenze per riconoscere, ordinatamente, come popolo, la santità, ossia la salvezza. 
169 Luhmann ha in mente gli effetti sociali della scomunica. 
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fa trovare lavoro, non guarisce il corpo, non fa diventare ricchi, ecc.), essendovi altri sistemi 
meglio attrezzati per rispondere a questi bisogni, di fatto, dice Luhmann, la religione nelle 
società contemporanee risponde, forse persino in modo crescente tanto più vengono meno 
altre forme di inclusione, a questi bisogni. 
Da parte nostra ci siamo soffermati su queste funzioni secondarie anche allo scopo di 
darne un'interpretazione più intensa, che tuttavia non vogliamo attribuire benevolmente a 
Luhmann. Vi è nella capacità inclusiva della religione un aspetto di prevenienza, una basilare 
confermazione nell'essere, 170 più forte di quella esclusione comunicativa più radicale (non è 
bene che tu sia), di cui può fare esperienza anche l'individuo individualizzato empirico di 
Luhmann. Questa funzione della religione è meglio assolta nella forma organizzativa «chiesa», 
che inserisce in un popolo, piuttosto che in quella della «setta» o della «denominazione» 
fondate idealtipicamente sulla selezione o elezione e mantenute con la prestazione. 171 
Pierpaolo Donati172 ha cercato, a partire dal suo diverso quadro teorico generale, di 
rispondere alla domanda sulla funzione centrale della religione, in un altro modo, che 
presentiamo ora. Se in Luhmann vi è un assunto generale di chiusura autoreferenziale, dalla 
quale sarebbe escluso solo Dio, proprio per il privilegio di cui gode di poter osservare 
globalmente, senza tracciare distinzioni, in Donati ve ne è uno corrispettivo di relazionalità 
globale. Quale dei due sia preferibile, lo abbiamo più volte ripetuto, dipende dal criterio :di 
preferibilità: se la sociologia include un'antropologia filosofica non vi è dubbio alcuno che il 
secondo assunto sia migliore, e poco valgono gli appelli retorici di Luhmann che esige di sapere 
nome, cognome ed indirizzo di ogni soggetto a cui qualsiasi asserto di tipo antropologico si 
riferisce. 173 Se invece la sociologia è qualcosa d'altro che deve funzionare, può effettivamente 
essere giusto condividere gli assunti di Luhmann, come quelli RC o l'antropologia 
psicoanalitica. Date queste premesse, Donati, imitando il linguaggio del sociologo di Bielefeld, 
prova ad individuare la funzione centrale della religione nelle società dopo-moderne. 
Riflettendo sulle direzioni maggiori della metamorfosi dopo-moderna del senso religioso, dopo 
aver presentato due alternative «re-entry» della distinzione tra immanenza e trascendenza, 
l'una dal lato dell'immanenza, l'altra da quello della trascendenza, 174 formula in questi termini 
la direzione di sviluppo da lui preferita e sostenuta: "Il senso di Dio può consistere nel ri-
17° Cfr. Mellendo Granados, 1998. 
171 Luhmann, 1991 in realtà abbandona questa opposizione classica in favore di quella tra chiesa e civil religion, due 
forme diverse di regolazione della comunicazione religiosa. 
172 Donati, 1998:139. Il linguaggio di Donati stesso subisce per opposizione il confronto con la sociologia sistemica, 
soprattutto luhmanniana. 
173 Cfr. Luhmann, 2000: 139-140. Defmiamo retorica questa richiesta di Luhmann perché egli stesso conosce 
l'insostenibilità dell'empirismo che proclama. L'individualismo empirico di Luhmann è ineliminabile dalla sua teoria, 
pur essendo uno dei suoi peggiori presupposti. Cfr. quanto afferma con chiarezza in Belardinelli, 1993: 133. 
174 Un modo eccessivamente complicato per esprimere la polarizzazione dell'esperienza religiosa di cui scrivemmo nel 
primo capitolo: da una parte c'è chi osserva la distinzione tra immanenza e trascendenza, costitutiva della religione, del 
punto di vista dell'immanenza. La religione può infatti essere utile a motivare l'inclusione degli esclusi di cui scrive 
Luhmann, a motivare gli alienati, ecc. Dall'altro chi invece chi esegue la stessa operazione dal lato della trascendenza, 
spiritualizzandola. Queste sarebbero due possibilità evolutive della FRR. 
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coniugare la distinzione immanenza/trascendenza come relazione, 175 il che si realizza là dove 
la religiosità si fa morfogenesi del significato relazionale della filiazione divina e, a partire da 
ciò, riconnettere Mondo e Dio nella loro reciproca relazione di alterità." I due concetti 
fondamentali sono dunque quelli di figliolanza, come autentico ed unico universale culturale e 
antropologico176 , e quello geneticamente derivato, ma più generale, di alterità, centro della 
rivolta contemporanea contro la minaccia totalitaria moderna lucidamente individuata da Del 
Noce. In sede di conclusione, Donati riprende questi pensieri e riformula la sua tesi con le 
seguenti parole, in cui emerge questa dialettica intramoderna: "Proprio attraverso la cultura 
moderna e i suoi esiti post-moderni, che hanno esaltato Dio come generatore di contingenza e 
diversità, si fa strada il codice simbolico della religiosità dopo-moderna, che configura Dio 
come generatore dell'alterità, necessaria per osservare l'umano. 177 [ .•. ] La matrice teologica 
della società dopo-moderna è all'insegna di un oltrepassamento, che significa discendere in 
profondità nelle relazioni fra gli uomini se, in quanto e allorché si vedono come figli di Dio."178 
Di fronte a tesi di questo tipo il sociologo si trova piuttosto a disagio, perché sa che gli 
elementi di conoscenza di cui dispone sono del tutto insufficienti per qualunque tipo di giudizio 
su di essi. Non gli resta la possibilità di raccogliere gli indizi e sviluppare la capacità di 
integrarli con gli asserti delle altre scienze. Questa capacità sintetica è tuttavia rara né si può 
dire che sia particolarmente curata nella nostra disciplina. L'unica eccezione è il rapporto 
intensivo con le fonti storiche, che è alla base dei lavori di Luhmann, in modo tuttavia spesso 
poco sistematico. 
È inoltre importante capire bene che cosa si vuole affermare individuando una funzione 
centrale della religione. In primo luogo si afferma che detta funzione è assolvibile solo dalla 
religione. Altre possibilità sistematicamente virtuose sono escluse, così come si dice che senza 
possesso e non possesso, senza la scarsità, senza la finzione del denaro, ecc. una economia 
complessa non può funzionare. 
Secondariamente si afferma che stante una società funzionalmente differenziata le altre 
funzioni della religione 179 non producono lo stesso adattamento che consegue invece da quella 
centrale. 180 Il sistema politico può essere usato per arricchire alcune persone o per aumentare 
175 Abbiamo già visto nel capitolo secondo che essa lo è, almeno nel senso che non vi è opposizione netta tra 
trascendenza e immanenza ma tra immanenza chiusa e immanenza aperta. Il problema rimane l'attuazione sociale di 
una verità (quella dell'apertura e della chiusura) ben riconoscibile. 
176 Cfr. Antonio Sicari, 2001. 
177 Tradotto in italiano corrente ciò significa interpretare i fallimenti della storia contemporanea come fallimenti 
dell'antropocentrismo chiuso e avvertire il rischio che in assenza di questa relazione al trascendente la stessa alterità 
umanamente fondata fmisca schiacciata. 
178 Donati, 1998:145. 
179 Stiamo traducendo in quasi italiano corrente. In realtà solo assumendo la funzione centrale il sistema religioso può 
diventare autopoietico (perché la funzione centrale non dipende da altro che dalla religione stessa). Ma la chiusura del 
sistema (operazionale) è il trascendentale dell'apertura, relativa non alle operazioni ma alle interazioni. Abbiamo tentato 
di comprendere la logica luhmanniana leggendo E. Esposito, 1992, a cui rimandiamo. La nostra preferenza per il 
realismo ne è uscita rafforzata. Naturalmente vige il riferimento costante a Luhmann, 1990. 
180 Diotallevi, 1998: 571 esprime questo postulato di Luhmann come segue: "Dalla adeguatezza al contesto societario 
delle strutture destinate ad una funzione sociale dipende la rilevanza di questa." Si capisce allora il motivo dei limiti 
introdotti alla spiegazione funzionale. 
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gli ascolti televisivi, ma queste soluzioni sono peggiori di quelle prodotte da un sistema politico 
che adempia la sua funzione centrale. Benché Luhmann sia cauto nelle raccomandazioni e 
previsioni, benché sussistano i limiti della spiegazione funzionale anzidetti, è inevitabile che 
questo secondo asserto abbia delle ricadute normative. Si afferma che cosa è funzionalmente 
giusto, quindi in relazione all'autoconservazione del sistema, perseguire. 
In terzo luogo si afferma che la presenza sociale della religione si universalizza non 
assumendo funzioni non proprie ma svolgendo unicamente la propria funzione. Ciò non 
significa che il sistema sociale trovi un suo nuovo centro, un ordine o almeno una figura: esso 
rimane complesso e come tale non riducibile a tutto ciò se non perversamente. In ciò si mostra 
una grossa differenza con Donati che invece mantiene un'idea di società (la rete di relazioni), 
riferita alla persona (i nodi della rete) e colloca quel «minimo di religione» in relazione ordinata 
con questa immagine di società (è il meccanismo che ultimamente garantisce l'alterità, quindi 
la fondazione delle relazioni tra nodi). 
Come è possibile dire qualcosa sulla capacità di espletare questa funzione centrale propria 
di un sistema religioso particolare? Il primo livello superficiale è quello delle somiglianze. Esso 
è anche ciò che ha mosso il nostro primo interesse per la sociologia della religione di Luhmann 
nello studio del cristianesimo orientale. Un sistema religioso che non si è mai assunto molte 
funzioni sociali, e quindi non porta nemmeno le conseguenze delle sue dismissioni, una 
religione nota comunemente per la sua ricca vita liturgica, per la preghiera intensa, per la forte 
connotazione ascetica, può indurre a pensare una vicinanza con la funzione di «rappresentare 
l'appresentato». Oppure si possono ricordare altri elementi (la paternità spirituale) per 
affermare che in ambiente cristiano orientale la funzione individuata da Donati trova 
presupposti favorevoli alla sua soddisfazione. Indizi di questo genere se ne potrebbero 
raccogliere moltissimi, anche perché i sistemi religiosi hanno reagito da tempo a queste 
sollecitazioni. 
Ad un secondo livello si deve notare che lo sguardo di Luhmann è molto più ampio, 
geograficamente (cristianesimo, religioni africane, islam, buddismo, ecc.) ed anche 
storicamente (religioni primitive, magia, religioni superiori, religione medioevale), ecc. 
Un terzo livello, l'unico che permette un avvicinamento con la sociologia, è quello 
istituzionale. Le variabili indipendenti che contano nelle spiegazioni sono di tipo strutturale e 
organizzativo. La semantica è più frequentemente tra le variabili dipendenti: le idee che non si 
sono tradotte in istituzioni (in comunicazioni stabilizzate) restano inattive, più adatte ad una 
storia della cultura che all'indagine sociologica. 
Quale è allora il senso di questo terzo tipo di sociologia della religione? Da un lato esso ha 
permesso il superamento del blocco in cui era caduto il dibattito sull'ICS. La secolarizzazione è 
parte di un processo di mutamento sociale più ampio, che coinvolge tutta la società. Dall'altro 
l'individuazione di una funzione centrale (soprattutto se essa avviene in un ambiente realista) 
esplica una forza unificante, sicuramente in sociologia ma anche nell'azione sociale, 
ragguardevole. Inoltre, rispettando i confini suoi propri, questo tipo di sociologia della religione 
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mostra nel modo più adeguato la sovrafunzionalità essenziale del fenomeno religioso, "troppo 
vicino alla totalità dell'uomo", per usare l'espressione cauta di un luhmanniano. Infine può 
essere un buon filtro di selezione, migliore di quello implicito sottratto a controllo razionale, 
dell'abbondante materiale storico e delle molteplici note che caratterizzano il religioso. 
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PARTE TERZA 
ASPETTI DELLA RELIGIOSITÀ ROMENA: LIVELLO INDIVIDUALE 
O. Introduzione alla terza parte 
Introduciamo questo capitolo presentando una lunga tabella sulla situazione religiosa in 
Romania, misurata con quattro indicatori globali calcolati nel capitolo precedente e 
differenziata per le principali caratteristiche sociodemografiche (sesso, età, istruzione, 
appartenenza alla maggioranza confessionale ortodossa, stato civile, stato occupazionale, 
dimensione demografica del comune di residenza, regione di appartenenza, reddito) a cui 
abbiamo aggiunto sporadicamente una variabile sull'orientamento valoriale materialista o 
postmaterialista ed una sulla fierezza dell'essere romeni. Nelle colonne estreme è stato 
riportato l'indicatore c2 (punteggio fattoriale dell'analisi gerarchica), interpretato 
probabilisticamente (PREGGEN). Esso non fornisce valori adatti alla comparazione tra campioni 
diversi: serve invece al confronto interno alle due indagini. Il secondo indicatore, ADD, 
sostituisce c2 ed è stato concepito in modo da ridurre al massimo la disomogeneità nel 
confronto tra i due campioni: esso varia concettualmente da zero ad uno ma assume valori 
maggiori all'unità quando il soggetto manifesta un comportamento religioso (in PL e PP) 
supererogatorio. Può essere interpretato come stima della porzione media di adempimento del 
precetto religioso generale. Il terzo indicatore è l'interruttore relazionale: moltiplicato per 
cento, esso ci informa sulla percentuale dei soggetti connessi con la trascendenza; il quarto 
indicatore infine, dà conto della tensione del circuito di connessione: essa varia da zero 
(circuito aperto) a dieci. 
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L'analisi bivariata è del tutto elementare: aggiungiamo alla chiarezza dei dati solo alcuni 
commenti di contorno. 
• In primo luogo è evidente la crescita, almeno statistico/campionaria, della religiosità 
romena, anche se propriamente non si può calcolare il livello di significatività di questa 
affermazione. ADD aumenta in media quasi del cinquanta per cento, IDIREL di circa il venti, 
mentre INTREL è quasi stabile. 
• Gli aumenti sono distribuiti abbastanza equamente tra le tre generazioni individuate: 
tuttavia la religiosità dei nati dopo il 1960, misurata con IDIREL e INTREL, aumenta 
maggiormente che nelle altre due coorti, anche a motivo dei livelli inferiori. Se si osservano i 
giovani e i giovani adulti nelle due indagini la differenza nelle variazioni, rispetto alle due classi 
d'età, è ancora più evidente e mostra il diverso clima sociale in cui questi due sottocampioni di 
intervistati sono cresciuti e hanno vissuto. 
• Il gruppo più anziano, così come la generazione nata prima del 1940 per il solo INTREL, 
è, per i due indicatori INTREL e IDIREL, un poco meno religiosa ora che in EVS90: ciò si può 
spiegare sia con la sostituzione di coorti meno religiose, in quanto più influenzate dalla 
secolarizzazione comunista, con altre coorti d'anteguerra, sia tenendo conto del fatto che ADD 
aumenta, sia per la generazione sia per la classe di età, con una metamorfosi nell'espressione 
religiosa: INTREL e IDIREL coprono aspetti meno istituzionali dell'esperienza religiosa. Tuttavia 
servirebbero dati e analisi più precise per dirimere questi dubbi e verificare queste congetture. 
• Le differenze all'interno dei due campioni sono in genere significative, con l'eccezione di 
INTREL. Questo indicatore assume valori molto alti e spesso omogenei. Evidentemente la 
differenza tra connessi e sconnessi alla trascendenza distingue solo i completamente irreligiosi 
dai restanti, più o meno religiosamente impegnati. Le differenze in IDIREL sono quasi sempre 
significative. 
• Le scarse differenze interne ai campioni per quanto riguarda l'istruzione sono da 
interpretare con cautela: per ragioni di comparabilità l'istruzione è stata infatti misurata solo 
come anni di studio (e non con la variabile, presente in EVS99) del titolo di studio più elevato 
che l'intervistato ha acquisito. I due indicatori INTREL e IDIREL segnano una diminuzione della 
religiosità per i meno istruiti: questo differenza può essere tuttavia dovuta all'influenza dell'età, 
della residenza in comuni piccoli e forse anche all'uso politico dell'istruzione durante il regime. 
Quest'ultima ipotesi non può essere facilmente verificata. 
• Tutte le differenze, osservate all'indicatore globale PREGGEN, sono nella direzione 
prevista oltre che ad essere significative. Per EVS90 fanno eccezione i divorziati/sposati che, 
contrariamente a ciò che si poteva attendere, cioè una religiosità generale inferiore, sia per 
effetto di autoselezione sia come conseguenza degli esiti della loro vita di coppia, mostrano 
invece valori maggiori degli sposati, come anche di celibi e conviventi. Anche in ciò si potrebbe 
vedere un lieve indizio della differente disciplina morale ortodossa concernente il matrimonio, il 
cui effetto emergente potrebbe essere un distanziamento minore dalla religione dei 
divorziati/separati. 
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• Notiamo infine i valori maggiori, o comunque in media, dei colletti blu, lo stato 
occupazionale che avrebbe dovuto essere il più esposto alla doppia secolarizzazione, forzata e 
spontanea. Contenendo il dato sull'occupazione anche i pensionati, bisogna tuttavia tenere 
conto anche dell'effetto dell'età, che abbiamo visto essere negativo nella classe più anziana. 
In conclusione si può con relativa certezza affermare che in Romania, con particolare evidenza 
rispetto agli altri paesi dell'area est europea, è decisamente aumentata la quantità di 
espressione religiosa. Nei due capitoli che seguiranno ci proponiamo di rintracciare alcune 
caratteristiche di questo variazione positiva o almeno discutere delle vie di accesso a questo 
approfondimento qualitativo e sociale. 
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VI. LA SOCIOLOGIA DELLA CONFESSIONE ORTODOSSA 
!.Introduzione 
Diversi studiosi, soprattutto di area est europea, hanno avuto occasione di lamentare 
l'interesse esclusivo della sociologia della religione cristiana per le espressioni occidentali di 
questa fede (principalmente cattoliche, protestanti, settarie) ad esclusione della confessione 
ortodossa. Questi sociologi ricordano la differenza certamente esistente tra questa e le altre 
confessioni e sottolineano il silenzio che su di essa regna, mutezza non inspiegabile ma 
certamente imputabile a deficienze teoriche ed empiriche non irrisorie. 
Negli studi comparativi tra le diverse religioni mondiali, in cui oggetto di ricerca è quella 
religione sociale cristiana, che la sociologia può vedere, questa esclusione non dovrebbe 
preoccupare eccessivamente: tratti religiosi e culturali selezionati per caratterizzare la 
religione cristiana sono tanto generali da potersi supporre presenti, sia pure con diverse 
accentuazioni, in tutte le confessioni e chiese in cui questa religione è divisa. Lo stesso dicasi in 
contesti di ricerca differenti, ave, come ad esempio in Voegelin, si indagano gli esiti sociali di 
un cosiddetto «cristianesimo essenziale», l'apertura dell'anima ad esempio, che non può essere 
identificato univocamente in alcuna suddivisione storica della Chiesa di Cristo. In questi ambiti 
di ricerca comparativi del resto non è senza peso il fatto che gli aderenti al cristianesimo 
orientale siano relativamente pochi, meno ad esempio delle stime mondiali sulla galassia 
pentecostale, oltre ad essere quasi tutti concentrati geograficamente in un angolo di Europa e 
in Russia, dove il regime comunista ha impedito il libero sviluppo delle chiese ortodosse 
nazionali. 
Ad un livello inferiore di generalità disponiamo invece da tempo di numerosi contributi 
scientifici che mettono a confronto la funzione sociale dei diversi tipi di appartenenza cristiana: 
madre di tutte queste ricerche, tanto nota quanto mal compresa, è l'ipotesi weberiana sul 
legame tra etica protestante e spirito del capitalismo, come pure la protosociologia empirica de 
Il suicidio durkheimiano, ricerche che si avvalsero, come noto, di materiale comparativo sui 
credenti di diverse religioni e confessioni. In particolare, il vasto e mai interrotto dibattito che 
l'ipotesi weberiana ha suscitato, ispirando numerose ricerche empiriche e approfondimenti 
teorici in tutto il mondo, ha di fatto escluso, con veramente rare eccezioni, la confessione 
ortodossa, quasi fosse un tertium non datur nella opposizione tra cattolici e protestanti. Non 
mancano motivi per comprendere questa scelta: tutte le Chiese Ortodosse, ad eccezione di 
quella greca nell'ultimo ventennio, sono state impegnate nel secondo dopoguerra, dopo pochi 
decenni di relativa libertà, in una aspra lotta per la sopravvivenza che lasciò ben poco spazio 
per pensare la loro nuova presenza nella società, al di fuori del ghetto, talvolta confortevole, 
talaltra angusto, in cui erano tollerate. L'opinione prevalente, da cui non è estranea una lettura 
superficiale di Weber, che non ebbe il tempo di completare i suoi progetti di studio sulla 
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confessione ortodossa, è quella che essa possa essere caratterizzata sufficientemente dalla sua 
ascesi ultramondana ed il suo misticismo, che la allontanerebbero dalle cose di questo mondo, 
rendendo inoltre poco interessante l'indagine sugli effetti sociali della confessione ortodossa. 
Anche l'autointerpretazione di molti autori di appartenenza ortodossa, interessati a 
differenziarsi, come abbiamo già visto, dal protestantesimo secolare e razionalistico e dal 
cattolicesimo papista e assetato di potere mondano, aveva affermato e ripete sino ad oggi 
questo luogo comune: la retta dottrina di questa Chiesa sarebbe proprio quella della 
ininterrotta fedeltà al cristianesimo primitivo, aliena da ogni compromesso con il mondo. Per 
questi due ordini di motivi la sociologia comparata del cristianesimo ortodosso stentò ad 
affermarsi, nonostante essa fosse già molto praticata, sia prenoeticamente sia in alcune 
discipline filosofiche, a nostro giudizio tuttavia con insufficiente riflessione autenticamente 
sociale. 
Ad un terzo livello di generalità manca una riflessione sociologica interna alle società a 
maggioranza ortodossa sulle caratteristiche fenomeniche della propria espressione religiosa 
prevalente, in tutti i suoi aspetti. Questa carenza è certamente in relazione con l'arretratezza 
economica di queste nazioni, oltre che con una peculiare diffidenza, che si somma a quella 
comune ad ogni comunicazione religiosa, portata a percepire in termini di minaccia, o almeno 
in quelli di un cattivo uso del tempo, una comunicazione con pretese scientifiche rivolta contro 
di essa; diffidenza aggiuntiva che riteniamo si possa attribuire al cristianesimo ortodosso nei 
confronti di queste forme di indagini razionali dell'esperienza religiosa. Questo terzo livello, 
prevalentemente descrittivo, è il meno problematico e dovrebbe essere preliminare ad ogni 
seria formulazione di ipotesi di tipo weberiano, che richiedono una conoscenza approfondita 
non solo della dimensione dottrinale di una confessione ma dei diversi modi storici di 
attuazione nella rispettive società. Allo stato presente è possibile reperire una grande quantità 
di materiale e di analisi a questo terzo livello, i cui risultati sono tuttavia ancora molto 
frammentari, tanto da non permettere la formulazione di ipotesi generali sugli effetti sociali 
della confessione ortodossa, benché non manchino tentativi in tal senso. 
Riteniamo che questo stato della ricerca non potrà mutare in tempi brevi. Per quanto infatti 
le Chiese Ortodosse dopo il 1989 siano rifiorite, dopo molti decenni di soffocamento, non si può 
dimenticare che hanno ereditato numerose debolezze, proprio per quanto concerne la loro 
presenza sociale e pubblica, che difficilmente si potranno eliminare in pochi anni, se, come 
sembra, seguiranno percorsi di confronto con le società contemporanee analoghi a quelli su cui 
hanno faticato molto le altre chiese sorelle. Il caso contrario, la possibilità cioè che le Chiese 
Ortodosse abbiano la forza e le risorse per confrontarsi in modo sostanzialmente diverso con la 
modernità, non si è mai verificato, ragione per la quale non si può che tacere e restare desti 
verso ciò che ci riserva il futuro. 
È questa inoltre la ragione per cui non riteniamo si possa distinguere attualmente una 
civilizzazione ortodossa, contrapposta a quella del cristianesimo dell'Europa occidentale, come 
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fanno alcuni autori, tra i quali abbiamo già citato Huntington 1 o, in modo quasi esclusivamente 
descrittivo, anche François Thual. 2 Non solo per la grande disomogeneità interna all'ipotizzato 
«blocco ortodosso» (non tutti gli ortodossi sono slavi, non tutti gli slavi sono ortodossi, non 
tutti gli ortodossi sono orientali, ecc.) come argomenta con buona sintesi storica Konstantinos 
Kotzias/ ma per il semplice fatto che si dimentica che per alcune generazioni quest'area è 
stata governata da regimi che hanno fatto tutto il possibile per ostacolare la riproduzione di 
questa civilizzazione. L'unico aspetto valorizzato, non peculiare certo della tradizione 
ortodossa, fu, in alcune fasi della storia recente, la retorica nazionalistica, strumentale al 
mantenimento del potere. Di questa retorica Ceau~escu fu un interprete di primo ordine, tanto 
da continuare ad ingannare molti studiosi occidentali, che tuttora credono al suo nazionalismo. 
2. Frammenti di una sociologia della confessione ortodossa in Max Weber 
In questa breve ricognizione storica dei contributi di sociologia della confessione ortodossa 
partiamo dall'opera di Weber, assai emblematica. L'assenza del tema nel sociologo tedesco è 
infatti dovuta sia a motivi occasionali, tra cui la già ricordata marginalità di fatto dei paesi a 
dominanza ortodossa, sia ad altre ragioni di subalternità propriamente teoriche, che si 
comprendono facilmente ricordando le caratteristiche del programma di ricerca weberiano in 
sociologia della religione, il cui influsso sugli studi successivi non può essere affatto 
sottovalutato. La contingenza sfavorevole allo sviluppo precoce di una sociologia della 
confessione ortodossa fu l'impossibilità per Weber di portare a compimento il suo piano di 
studi, reso pubblico nel settembre 1919, volto al completamento, dal punto di vista della 
spiegazione genetica4 , del quadro storico-culturale abbozzato nella Etica protestante e lo 
spirito del capitalismo (da ora EP). La componente meno occasionale nell'influsso di Weber 
sullo stato della ricerca nella sociologia della confessione ortodossa, è riemersa in alcuni 
dibattiti più recenti sull'opera complessiva di Weber, in particolare nelle riflessioni del sociologo 
tedesco Friedrich H. Tenbruck. 5 Una delle tesi centrali di questo studioso, sintetizzata da 
Schluchter6 , riguarda la relazione tra EP e la Wirtschaftsethik der Weltreligionen (da ora 
WEWR): se quest'ultima fosse stata realmente concepita come semplice prosecuzione del 
lavoro intrapreso con EP, ne conseguirebbe una marginalità teoretica delle forme non 
1 Huntington, 
2 Thual, 1995. 
3 Kotzias, 200 l. 
4 Cfr. la sottolineatura di Schluchter, 1988: 93. Questo autore ricorda l'esistenza di questi due diversi interessi in Weber 
rispetto all'allargamento dell'Etica protestante: da un lato quello genetico (a cui sono collegati gli studi incompleti sul 
giudaismo antico, il cristianesimo primitivo, il cristianesimo orientale e occidentale), dall'altro quello comparativo-
oppositivo (la diversa evoluzione culturale cinese e indiana, in particolare). Nel primo caso prevale nel metodo l'aspetto 
storico, nel secondo quello tipologico. 
5 Non siamo in grado, né sarebbe appropriato, di entrare con competenza in questi dibattiti, di cui ci limitiamo ad 
osservarne un aspetto non irrilevante ma certo marginale. Rimandiamo a Schluchter, 1988: 557-589, per una 
presentazione equilibrata della disputa. 
6 Schluchter, 1988: 562. 
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protestanti di cristianesimo, come pure delle altre esperienze religiose, tutta sbilanciata a 
favore della particolarità occidentale o persino della interpretazione unilaterale della tesi di 
Weber sugli effetti economici dell'etica protestante. Se invece proprio gli studi pianificati nel 
1919, non realizzati ma nemmeno mai abbandonati, sono la condizione affinché la precedente 
EP potesse essere inserita nel quadro più ampio e completo/ teoreticamente autonomo e 
superiore, della WEWR, dedicata ai rapporti tra economia e religione, allora quella marginalità 
di principio, che coinvolge la stessa WEWR, deve essere lasciata cadere, non tanto in 
particolare a favore del cristianesimo orientale, ma soprattutto dell'eterogeneo insieme delle 
forme non protestanti di religione. 
Rimane tuttavia un valido motivo per cui lo studio della confessione ortodossa ha potuto 
essere trascurato nel modo anzidetto: esso non ha prodotto con tutta evidenza storica una 
modernità alternativa a quella occidentale, né una razionalizzazione della condotta religiosa 
comparabile con quella dell'ascetica intramondana protestante, per quanto, recentemente si 
possa sottolineare, senza in ciò contraddire Weber, la pluralità delle modernità e delle 
razionalizzazioni. Che ciò possa accadere in futuro non è in alcun modo da escludere, ma 
nemmeno può essere oggetto in senso proprio di conoscenza. 
Mancando una trattazione specifica, si possono cogliere in vari punti dell'opera di Weber 
allusioni o rimandi al cristianesimo orientale: alcuni, come vedremo, tendono a spingerlo in un 
oriente indifferenziato, caratterizzato da una religione passiva di orientamento extra mondano. 
Altri procedono in modo più differenziato, cercando di rimanere fedeli al progetto di ricerca di 
Weber. Schluchter ad esempio raggruppa gli studi di Weber, pianificati ma non realizzati, sul 
giudaismo antico, il cristianesimo primitivo e il cristianesimo orientale, in una categoria di 
cultura religiosa a parte, detta religione salvifica intramondana di tipo comtemplativo o 
estatico. 8 Conviene analizzare, seppur brevemente, questa classificazione. In primo luogo si 
tratta di religioni salvifiche, che affermano l'esistenza di una vera realtà rispetto alla quale 
quella presente è, in vari modi, inferiore. Opposte a queste culture religiose vi sono quelle, 
come il confucianesimo o il taoismo, che affermano la primarietà di questo mondo e si 
dispongono ad adattarsi ad esso. Tra le religioni di salvezza si distinguono due sottocategorie: 
la prima che si distacca, si distoglie dal mondo, l'altra che invece gli si rivolge: in entrambi i 
casi sono identici i due tipi di mezzi di salvezza alternativi possibili: i primi detti ascetici, i 
secondi estatici. Si ottengono pertanto i quattro tipi dell'ascesi ed estatica extramondana e 
dell'ascesi ed estatica intramondana. Essi potrebbero essere ulteriormente differenziati 
distinguendo, tra stati di salvezza, la seconda specificazione del rapporto prescritto con Dio, 
dopo quella sui mezzi di salvezza: i primi detti in breve attivi (l'uomo come strumento 
dell'opera di Dio), i secondi passivi (l'uomo riempito da Dio), generando altre quattro categorie 
in cui le tensioni tra mezzi, stati di salvezza e atteggiamento verso il mondo sono ben 
7 Importante è soprattutto la sottolineatura della necessità di completare l'analisi delle relazioni tra etica economica e 
cultura religiosa affrontando, anche nel caso occidentale, la direzione causale simmetrica a quella di EP. 
8 Cfr. Schluchter, 1979: 217ss. e 1988, II: 102. 
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maggiori.9 In questa sede restringiamo il nostro interesse ai primi quattro, caratterizzati da 
una coerenza razionale nei loro costituenti e da una netta possibilità storica di individuazione. 
Li elenchiamo di seguito. Il primo tipo, ascetico extramondano, rappresentato dal 
monachesimo occidentale, tenderebbe al superamento di questo mondo; il secondo, estatico 
extramondano, rappresentato dall'induismo e dal buddismo, alla fuga dal mondo; il terzo, 
ascetico intramondano, il più noto, mira al raggiungimento ed esercizio di un pieno dominio sul 
mondo, mentre infine il quarto, estatico intramondano, si colloca di fronte al mondo come chi 
in esso è inviato, incaricato di una missione. La confessione ortodossa, tenendo conto della 
idealtipicità della classificazione e soprattutto delle differenze tra etica media (della massa) e 
etica delle elite, apparterrebbe quindi a questo gruppo, differente dal protestantesimo per i 
mezzi di salvezza (estasi vs. ascesi), dalle grandi religioni orientali per l'atteggiamento verso il 
mondo, dal cattolicesimo per entrambe queste due caratteristiche, a cui si dovrebbe 
aggiungere la differenza tra stato attivo e passivo. Non essendo seguito a questa 
classificazione uno studio specifico, conviene lasciare per ora aperta questa intuizione 
weberiana. Notiamo solo in prima battuta il fatto che la classificazione proposta sembra molto 
più attinente per il giudaismo antico, forse anche per il cristianesimo primitivo, ma meno per la 
confessione ortodossa. 
Oltre a ciò, la confessione ortodossa riceve in Wirtschaft und Gesellschaft una certa 
attenzione nella trattazione dei rapporti tra potere politico e potere ierocratico, nella forma 
cesaropapista e, ancora più marginalmente, nella sociologia del diritto in relazione alla 
produzione legislativa bizantina. Infine, all'estremo temporale opposto, rivestono per il nostro 
tema un interesse indiretto anche le riflessioni di Weber sulla situazione russa dopo il 1905, 
relative alla razionalizzazione dell'etica, studi che nello sviluppo dell'opera di Weber svolgono 
un ruolo importante. 10 Analizzando i primi tentativi di instaurazione di un nuovo regime non 
autocratico in Russia, Weber nota una modalità di rapporto tra etica e politica assai 
problematica, che chiama «panmoralismo». Con questo termine il sociologo tedesco vuole 
indicare quella rappresentazione del mondo in cui l'etico (ossia la buona intenzione) è 
sovraordinato a tutto, è pertanto l'unica cosa che veramente vale in tutti gli ambiti di vita. A 
questo panmoralismo si collega una fiducia totale nell'azione di Dio nella storia (nella sua 
provvidenza generale e speciale), che ricorda da vicino il detto di Lutero «Fac officium tuum, et 
eventum Dei permitte». 11 È evidente quanto ciò si opponga alla Erfolgsethik weberiana, che 
pure non si deve confondere con un mero pragmatismo o naturalismo. 
9 Per gli otto tipi cfr. Schluchter, 1988 II: 95.105. 
1° Cfr. Schluchter, 1988 1: 182-190. 
11 Cit. in Schluchter, 1988 1: 186n. 
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3. Il principio religioso fondamentale in Scheler (e von Harnak) 
Prima di prendere in considerazione alcuni altri autori che si sono posti esplicitamente sulla 
scia weberiana, senza per questo mancare di qualsiasi capacità innovativa, è bene, anche solo 
per rispettare l'ordine cronologico, inserire una presentazione del contributo al tema del 
sociologo e filosofo tedesco di prima grandezza, quale è stato Max Scheler. Questo autore, nei 
primi anni del XX secolo, scriveva infatti un breve saggio, poi inserito nella raccolta di scritti di 
sociologia e di dottrina delle immagini del mondo, 12 intitolato Sul cristianesimo d'Oriente e 
d'Occidente. 
Scheler si introduce all'argomento in modo abbastanza tipico: restringe quasi subito il 
campo al caso russo ed entra in esso attraverso il più grande divulgatore della particolarità 
culturale cristiano orientale, quale è stato Dostoevskij. 13 Concetto centrale diventa pertanto la 
Rechtglaubigkeit, la convinzione, che il romanziere russo ritiene imprescindibile sia per la 
comprensione che per la possibilità di dilezione del popolo russo, di essere nella giusta e vera 
credenza. 14 La relazione, ricorda Scheler, può essere del resto persino invertita, affermando 
che tutta la giusta e vera credenza è nel popolo russo15 La cristianità orientale russa sarebbe 
quindi l'ortodossia, nel senso pieno del termine. 
Dopo questa introduzione Scheler riesuma il tentativo del grande teologo protestante von 
Harnack, il san Tommaso dei luterani, di individuare un ultimo principio dello spirito religioso, 
differente per la cristianità occidentale cattolica e per quella orientale. La forma che assume 
questo tentativo è quella dell'elenco di singole differenze, che quindi noi riproponiamo. 
• La prima differenza sarebbe relativa all'idea di salvezza: in Occidente l'uomo chiede 
di essere liberato dal peccato (è questa infatti l'unica liberazione religiosamente ortodossa, 
pur non escludendosi mediazioni) mentre nell'Oriente cristiano, in modo pertanto simile a 
quello dell'Oriente religioso, l'uomo cercherebbe la liberazione dalla morte e dalla caducità 
del mondo16 (Luhmann direbbe contingenza, Hofstede parlerebbe invece di elusione o 
riduzione del rischio). Il tipo antropologico orientale si lascerebbe catturare da questo 
impulso trascendente di base: ritroveremo lo stesso pensiero in Alfred Muller Armack, 
espresso con i termini di «trascendenza immediata». 
12 La Weltanschauunglehre. Semanticamente sembra di poter affermare che, nonostante tutte i conflitti tra le divinità, 
Scheler scrive in un epoca in cui vi è ancora una fiducia razionale nella possibilità di una Weltanschauung,. La dottrina 
era infatti sviluppata e insegnata non sotto gli auspici del banale relativismo culturale attuale, che oggi fa pensare che si 
possa insegnare nelle scuole pubbliche, al posto della religione, le differenti Weltanschauung, come se esse dovessero 
rimanere precluse ai figli di famiglie religiose, quasi un sapere esoterico dello Stato, ma come vera riflessione filosofica 
globale. Le lezioni berlinesi di Weltanschauunglehre di Guardini sono sotto questo aspetto illuminanti. 
13 Ritroveremo la stessa selezione nel prossimo capitolo in riferimento all'opera di Kahrakhordin. 
14 L'espressione è imperfettamente tradotta: essa si colloca nel campo semantico comune al convincimento umano di 
avere ragione ed a quello di essere nella ragione, anche divinamente. Non è quindi solo ortodossia in senso cattolico né 
semplice presunzione. 
15 Cfr. Scheler, 1986: 100 che cita, alla tedesca, Mereschkowski quale autore di questa inversione. 
16 Quella che Giacomo Leopardi chiama "l'infmita vanità del tutto". Ricordiamo il "terrore della storia" di Eliade. 
286 
• La seconda differenza, derivata, riguarda il modo in cui il fedele fa propri i beni della 
salvezza: mentre l'uomo occidentale cerca la liberazione dal peccato, per grazia, per opere 
o per entrambe in modo congiunto, e successivamente ritiene di avere titoli per essere 
avere udienza ed essere accolto in cielo (ossia, permane l'idea del merito e vi è una 
tendenza a separare il momento di acquisizione dei meriti da quello del loro godimento); 
l'uomo orientale si immergerebbe nel mistero dell'infinita curvatura e umiliazione di Dio, il 
suo abbassamento sino a diventare uomo tra gli uomini ed in questa immersione farebbe 
esperienza della salvezza promessa, già presente ma non ancora realizzata in tutto il suo 
splendore. 17 
A queste prime due caratteristiche, tra loro intimamente connesse, Scheler fa seguire 
l'elencazione di altri aspetti noti (il differente monachesimo e ideale di vita, il culto delle 
immagini), su cui ritorneremo sotto. 
• Da punto di vista morale Scheler sottolinea una diversa accentuazione delle virtù: 
l'uomo orientale sottolineerebbe maggiormente quelle passive e reagirebbe di fronte al male 
più che con la indignazione occidentale con la compassione per il peccatore, il cui apice, 
aggiungiamo noi, sarebbe raggiunto nella preghiera di Giovanni Climaco per il diavolo. In 
questo modo, dice Scheler, viene a mancare nell'uomo orientale il sentimento tragico 
dell'esistenza. Quest'autore applica quindi questa differenza a tutte le virtù morali, di vario 
ordine. Per quanto riguarda l'ascesi Scheler distingue pertanto tra quella occidentale, volta al 
servizio di Dio e del prossimo 18 e quella orientale, che si serve del prossimo e di Dio stesso 
per la propria liberazione dalla caducità (e quindi la deificazione). 
• Il punto in cui sarebbe possibile vedere, secondo Scheler e von Harnack, la massima 
divisione degli spiriti, è il confronto tra l'occidentale Agostino e i padri orientali Clemente 
Alessandrino e Origene. Lo spirito religioso orientale, così dice von Harnack, si sarebbe 
pietrificato in ellenismo nel terzo secolo e tale sarebbe rimasto per i restanti quindici secoli: 
sarebbe mancata del tutto la grande opera speculativa di Agostino di comprensione anche 
concettuale del grande movimento spirituale cristiano. 19 In particolare le conseguenze sociali 
più rilevanti, come anche sostenne Troeltsch, ebbe la sottolineatura agostiniana dell'unicità 
del comandamento divino e della conseguente unicità dell'atto con cui l'uomo ama Dio ed il 
prossimo. Ciò immise nello spirito religioso occidentale una duplicità dinamica che lo 
17 Segno di questa differenza sarebbe la diversa organizzazione della liturgia e della prassi sacramentale: l'una 
individuale e razionalizzata (i sacramenti come mezzi efficaci per ottenere quella liberazione del peccato desiderata, ai 
quali si accede sotto precise condizioni, in un determinato ordine e frequenza), l'altra collettiva e senza organizzazione 
o struttura. I bambini ricevono subito i tre sacramenti dell'iniziazione cristiana, senza alcuna catechesi e senza che essi 
possano venire utilizzati per fini diversi (ad esempio per indurre gli adolescenti a frequentare la parrocchia o per 
combattere il privatismo famigliare. Per una storia sociale dei sacramenti di grande interesse sociologico cfr. Bossy, 
1998. 
18 In questo senso Dostoevskj può definire l'amore per il prossimo di tipo occidentale un principio diabolico, in quanto 
espressione di quella ricerca del potere di questo mondo che costituirebbe il proprium del cristianesimo occidentale. 
Anche recentemente è ritornato su questa idea Bartolomeo I, in un'intervista concessa alla rivista Trenta Giorni del 
febbraio 2004, in cui il Patriarca di Costantinopoli parlava di un «principio di mondanità» che caratterizza il 
cattolicesimo. Il potere sarebbe in se stesso malvagio. 
19 Cfr. Scheler, 1986: 111. Di fatto Scheler non considera il cristianesimo orientale veramente cristiano. 
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caratterizza sinteticamente rispetto al principio religioso del cristianesimo orientale, non 
ancora liberatosi, nonostante quanto egli affermi di se stesso, dal dualismo. 20 
• Le ultime conseguenze pratiche di questo diverso ambiente spirituale sarebbero 
ecclesiologiche: mentre le chiese orientali sono «Istituzioni dell'aldilà» (corporazioni che 
organizzano la trascendenza), quelle occidentali mostrerebbero la compenetrazione della 
stessa nota con la presenza nella Chiesa stessa, del Regno di Dio sulla terra. Ciò comporta 
diverse conseguenze organizzative (sugli stati di vita e di perfezione), sulle quali ci 
soffermeremo più a lungo presentando la sociologia della confessione ortodossa di Savramis. 
Scheler, il cui contributo originale si riduce a ben poco rispetto a ciò che già aveva scritto von 
Harnack, conclude il suo saggio con la seguente riconduzione ad un unico principio. Scrive: 
"Tra tutti questi aspetti fondamentali della differenza detta non ve ne è nemmeno uno che 
non si possa comprendere riconducendolo all'opposizione sopra nominata tra principio 
ellenistico e principio agostiniano-evangelico, anche se in questa sede non abbiamo mostrato 
tutti i passaggi intermedi". 21 Forse proprio in questo occultamento consiste la debolezza, sia 
speculativa che soprattutto sociologica, del contributo di Scheler. Proprio i passaggi intermedi 
sono infatti quelli che interessano teoreticamente e metodologicamente la nostra disciplina. 
4. La trascendenza immediata in MOIIer Armack 
Siamo debitori all'economista e sociologo tedesco MOIIer Armack22 di un secondo tentativo, di 
poco più che trenta pagine, di sociologia del cristianesimo orientale, scritto per il 
Weltwirtschaftliches Archiv nel marzo del 1945. L'interesse di MOIIer Armack per la sociologia 
della religione è motivato da una tesi generale, abbastanza comune, che tuttavia diventa 
degna di nota in quanto si discosta in un punto fondamentale dalle riflessioni weberiane. 23 
Mi..iller Armack ritiene infatti, a differenza del grande sociologo, 24 che il sistema economico di 
20 È altrettanto noto tuttavia quanto la stessa accusa dualistica ricada su Agostino a motivo della sua concezione morale. 
Questi sono in effetti schematismo destinati a cadere dopo poco approfondimento. Cfr. ad esempio la recensione di 
Payton, 200 l: 234 al volume di M. I. Tataryn (2000) sul rapporto tra ortodossia russa e Agostino. 
21 Scheler, 1986: 114. 
22 Miiller Armack (1901-1978) fu un rappresentante di spicco di quella scuola di studi economici, conosciuta come 
«Youngest Historical School», ai quali si può ricondurre il progetto e la realizzazione dell'esperimento tedesco 
dell'economia sociale di mercato, introdotto nel 1948 con la riforma valutaria del cancelliere Adenauer e del ministro 
delle fmanze Erhard. Studioso dai vasti interessi trasse giovamento sia dalla grande tradizione dell'antropologia 
filosofica tedesca (ricordiamo Plessner e Scheler), sia da quella sociologica, egregiamente rappresentata da Sombart, 
Troeltsch, Tonnies e dallo stesso M. Weber. Nel pensiero e nell'opera di Miiller Armack convivono pertanto sia 
preoccupazioni prettamente economiche sia altre di tipo sociale e spirituale, unificate in un unico modello di società, 
coerentemente sviluppato. Le tre colonne di questo modello possono essere riconosciute nella libertà, nella 
compensazione sociale (abbattimento delle disuguaglianze) e nell'etica sociale cristiana. Per una presentazione generale 
di questa importante figura cfr. R. Kowitz, 1998. 
23 Miiller Armack inoltre svolge una critica decisa al metodo weberiano in sociologia della religione, in una direzione 
analoga a quella più genereale di Voegelin su cui ci siamo soffermati. Scrive Miiller Armack in Die Bedeutung der 
Religionssoziologie in der Gegenwart: "Es ist eine Religionsoziologie ohne Religion, ja im bestimmten Sinne sogar 
ohne einenfesten Begriff des Religiosen" citato in Papaderos, 1975:34n. 
24 In termini sintetici: le condizioni di instaurazione sono diverse da quelle di riproduzione relativamente al fattore 
religioso. Cfr. M. Schramm, 2002, che cita Weber, 1920: 203s. Bisognerebbe tuttavia chiedersi fino a che punto Weber 
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mercato per poter funzionare efficientemente abbisogni di un costante nutrimento morale 
umano, senza il quale è destinato a svilupparsi in modo patologico. 25 Tende cioè a vedere una 
maggiore continuità tra le condizioni di instaurazione e quelle di mantenimento. Gli studi sulla 
fiducia, sul capitale umano e sociale, fioriti negli ultimi due decenni, sono un riflesso 
dell'imporsi di questa tesi generale sul sistema economico, i cui effetti perversi a livello 
mondiale sono del resto oggi più che evidenti. 26 Da questa tesi consegue una naturale 
attenzione verso quelle esperienze sociali in cui «la produzione dell'umano», per nulla 
pianificabile come vorrebbe un eccesso tecnocratico insito in questa stesso ambito di ricerca, è 
almeno risultato comparativamente più probabile: tra di esse continua a giocare un ruolo 
importante l'esperienza religiosa, lasciando da parte per ora la questione, già parzialmente 
affrontata nel capitolo secondo trattando di Coleman, se essa sia in ciò funzionalmente 
sostituibile. 
L'obiettivo che Mi.iller Armack si propone di raggiungere con questo suo contributo è quello 
di comprendere la particolarità dell'oriente europeo a partire dal suo impulso vitale, così da 
porre le basi per quella unificazione spirituale dell'Europa a cui quest'economista mirava. 
Scrive egli inoltre: "Non si farebbe giustizia all'oriente europeo se lo si affrontasse con la 
rappresentazione del nostro sviluppo economico e statale, e se lo si considerasse 
primariamente per la sua arretratezza economica, la debolezza del suo sviluppo 
imprenditoriale, le difficoltà della sua organizzazione politica, in breve se si determinasse il suo 
essere in modo negativo, appunto come un «non essersi adattato» alla situazione economica e 
politica in Europa centrale e occidentale."27 L'approccio di Mi.iller Armack è storico comparativo: 
egli cerca di individuare le caratteristiche salienti di questa esperienza culturale, mostrandone 
le differenze rispetto agli analoghi occidentali e le probabili conseguenze sociali. Egli alterna 
inoltre questo tipo di osservazioni ad altre metodologiche o generali. Ci attardiamo a 
presentarle in modo sintetico e schematico visto che le ritroveremo frequentemente in coloro 
che si occupano delle confessione ortodossa. 28 
• Mi.iller Armack sottolinea l'importanza della comune eredità politica e soprattutto 
spirituale di Bisanzio, base vitale dell'oriente europeo. Questa eredità venne conservata e 
mantenuta viva dalle organizzazioni religiose in una situazione di dominio straniero (la 
potesse immaginare l'evoluzione sociale del secondo dopoguerra e se, conseguentemente, i suoi asserti di autonomia del 
sistema capitalistico non siano da interpretare presupponendo quel consenso morale fondamentale, quel «dover essere 
asceti intramondani>>, che Weber postulava. Consenso morale che invece venne meno proprio per effetto di quel 
«capitalismo autonomo di successo» che sembra tragicamente incapace di riprodurre le condizioni della sua 
perpetuazione, come notano autori di diversa estrazione come Bockenforde e Habermas. 
25 In questo stesso ambito si collocano altre tesi simili sul processo di transizione democratica. Il modello ottimistico 
afferma che l'introduzione di strutture democratiche favorisce la produzione di quei valori che sono necessari alloro 
funzionamento virtuoso. Ciò innesca pertanto un circolo di reciproco rafforzamento tra istituzioni e valori. Per il caso 
romeno cfr. P. D. Aligica, 2003, che sulla base di dati empirici sull'orientamento statalista o di mercato di studenti e 
deputati, contesta questo modello ottimista pronunciandosi a favore di una sua complessificazione. 
26 Nella letteratura, scientifica e pubblicistica, molto vasta segnaliamo solo George Corm, 1994, precedente 
all'ubriacatura «no global». 
27 Miiller Armack, 1999:163. 
28 Tutte le pagine seguenti si riferiscono a Miiller Armack, 1999. 
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turcocrazia). Particolare è tuttavia non solo, e non propriamente, la funzione di unità, difesa e 
promozione svolta dalla Chiesa ortodossa, bensì il modo in cui ciò avvenne. Mentre in oriente 
le chiese non trovarono movimenti mondani di opposizione, in un certo senso nemmeno nella 
potenza di occupazione straniera, più preoccupata della fiscalità che della disgregazione del 
sistema religioso ortodosso, in occidente la missione della Chiesa, e soprattutto del papato, 
erede di Roma, dovette costantemente confrontarsi con forze interne, talvolta solo concorrenti, 
talaltra decisamente ostili. È questo in Muller Armack il fattore assolutamente decisivo, da cui a 
più riprese vorrà trarre numerose conseguenze per l'assetto sociale ed economico generale. 
• Vi sono tuttavia delle difficoltà. Così come unanimemente si riconosce questa funzione 
alle chiese ortodosse, altrettanto chiaramente si limita, ad opera di osservatori sia interni che 
esterni, questo influsso essenzialmente all'ambito religioso. Muller Armack riporta la risposta di 
un politico e studioso romeno sull'influsso pratico della Chiesa orientale, che dichiarò: "La 
nostra religione è molto comoda. Non ci dà molto da fare nella vita pratica."29 Tuttavia 
l'economista e sociologo tedesco non considera questo fatto esiziale per ogni sforzo di indagine 
sulle conseguenze sociali della Chiesa bizantina, ma solo un fattore aggravante, superabile 
grazie agli sviluppi a lui contemporanei della sociologia religiosa tedesca. 
• Per quanto riguarda lo stato della ricerca sulla confessione ortodossa fino agli anni 
quaranta del secolo scorso, anche MOIIer Armack nota l'assenza di contributi significativi su 
questo tema, silenzio di Weber incluso, pur elencando un centinaio di titoli su singoli aspetti 
della questione. Ci troviamo attualmente pertanto in una situazione analoga, fatto salva la 
crescita esponenziale dei singoli contributi. 
• Il riferimento metodologico di Muller Armack sono le ricerche comparative sulle 
confessioni cristiane occidentali (egli ricorda il luteranesimo, il calvinismo e il cattolicesimo), 
che, lasciato alle spalle l'idealismo ottimistico ottocentesco, sono volte ad inseguire i molteplici 
e concreti processi di traduzione, attraverso i quali i sistemi religiosi determinano le forme 
della cultura mondana. Il medium di questa efficacia culturale dei sistemi dogmatici sarebbero 
in particolare le reali forme organizzative dei sistemi religiosi. Da questo assunto scaturisce 
l'importanza che Muller Armack conferisce al primo fattore sopra ricordato, come anche 
all'elaborazione dogmatica, di cui ora riferiamo. Questo autore esemplifica l'approccio alla luce 
degli effetti dello sforzo di sistematizzazione dogmatica della Chiesa cattolica, dell'ascesi 
intramondana calvinista e della chiesa di stato luterana, tre modelli sociologici in cui ci siamo 
già imbattuti. 
• Muller Armack mostra in varie occasioni in questo scritto l'esistenza di una lotta, quasi 
interiore, tra il cedere all'impressione che una cultura religiosa così ritratta dal mondo, fuori 
dalla storia, priva da secoli di un centro unificatore forte, non possa che avere influssi sociali 
irrilevanti, e la convinzione invece che l'innervamento, straordinariamente forte e unitario, 
29 Cfr. Miiller Armack, 1999: 165. 
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della vita sociale con questa esperienza religiosa non possa non essere molto significativo ed 
efficace, persino più e più a lungo che in occidente. 
• Affiora inoltre la tesi che la causa della forte autorità spirituale della Chiesa orientale, 
misurata ancora una volta dall'assenza di movimenti ostili o alternativi e le cui inevitabili 
conseguenze sociali sono solo più mediate e nascoste, sia proprio la sua rinuncia, talvolta 
volontaria, talvolta coatta, all'acquisto di un potere esteriore sullo Stato o sugli ambiti di vita 
mondani. Inutile dire che questa tesi piace molto all'autointerpretazione ortodossa e notare 
quanto essa si avvicina ad uno dei cavalli di battaglia della polemica anticattolica sia ortodossa 
che riformata. 
• Dal punto di vista della fede, Muller Armack nota in primo luogo l'assenza di una 
dogmatica teologica speculativa, presente invece nella Chiesa cattolica; egli spiega questo 
particolare soprattutto con l'atteggiamento religioso di fondo, più che con cause esterne, come 
il dominio turco. Questo atteggiamento fondamentale è segnato da una immediatezza mistica 
dell'esperienza religiosa, che si esprime in vari aspetti come il culto e l'arte sacra. Le 
conseguenze di questa «trascendenza immediata» sono, secondo Muller Armack, tre: 
1. una visibile indifferenza nei confronti di una trasmissione e assicurazione del contatto 
trascendente per mezzo della ragione (Verstand), così come ad essa ambisce ogni 
teologia dogmaticamente fissata. Ne conseguono minori occasioni di dibattiti e sviluppi 
teologici riguardo a questioni di fede centrali, che spesso in occidente sono stati alla base 
di nuovi movimenti spirituali. 
2. Lo status clericale, pur essendo molto identica la sua fondazione dogmatica, è molto 
diverso rispetto a quello cattolico: vi è un'insistenza molto minore sulla essenzialità della 
sua funzione di mediazione dei beni di salvezza e delle verità di fede, di difensore della 
retta dottrina. Ne consegue, per la maggioranza dei presbiteri, uno status sociale più 
modesto, se non basso o comunque non particolarmente elevato. 
3. Infine la terza conseguenza è la relativa insignificanza della vita mondana dal punto di 
vista religioso. Esemplificando, Muller Armack, come già in precedenza, mostrando la 
penetrazione del barocco sino in Galizia, insiste sulla mancanza di un'arte profana, anche 
utilizzata a fini religiosi, nella cultura ortodossa. "L'aldiquà", nelle sue molteplici 
espressioni morali, artistiche, cognitive, speculative, non riceve alcun particolare accento 
religioso. Nella quarta parte di questo capitolo svilupperemo questa conseguenza per 
l'ambito delle relazioni personali. 
• Anche la tipica relazione tra Chiese ortodosse e potere politico, è spiegata con questo 
fondamentale disinteresse. "Solo una Chiesa che lascia tanto libera la regolazione di ciò che è 
terreno e che si pone puramente al servizio di una trascendenza esperita in modo immediato 
poteva accontentarsi di una tale situazione"30 di completa consegna al potere dello stato, 
dogma escluso. 
30 Miiller Armack, 1999: 177. 
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• Muller Armack tende ad allargare il raggio delle conseguenze della diversa forma della 
dogmatica nelle Chiese orientali. Il primo anello nella catena degli effetti è già stato detto: 
questo differente atteggiamento impedisce la costituzione di una Chiesa, diciamo noi, come 
società perfetta, dotata di tutti i mezzi, mondani e spirituali, necessaria alla sua affermazione, 
mondana e spirituale. Da ciò derivano i già visti effetti interni (stato del clero) ed ecclesiastici 
(affidamento ad una potenza secolare), ma soprattutto effetti esterni di più largo raggio. Muller 
Armack ripercorre in poche pennellate la storia dei rapporti tra potere politico e potere 
religioso costituito in Europa occidentale, invertendo il segno delle conseguenze derivate da 
questa dialettica continua. Se negli stati cattolici la nobiltà conquistò una posizione di 
indipendenza proprio grazie alla rivalità tra questi due poteri di base, allora in oriente, dove 
essa mancò, gli esiti saranno comprensibilmente opposti. Lo stesso dicasi per la formazione di 
città libere, governate da una borghesia indipendente. 
• Lo sviluppo è analogo nel campo intellettuale. Il secolare sforzo speculativo 
dell'occidente volto alla definizione e all'approfondimento dei dogmi avrebbe favorito il formarsi 
di posizioni teologiche contrarie, anch'esse in continua dialettica con la teologia ufficiale. Per 
questo motivo la storia spirituale dell'occidente, a differenza di altre esperienze, non è mai 
stata puramente religiosa né puramente secolare. Muller Armack collega a questa differenza 
anche la mancanza in oriente di una scienza razionale autoctona, della tecnica su di essa 
fondata e della critica alla credenza religiosa che lo sviluppo scientifico ha motivato in 
occidente. 
• In campo economico e politico, proprio per questa rinuncia ad ogni potere mondano, 
mancò l'interesse allo sviluppo di un'etica speciale, volta a regolare l'uso del potere e dei beni 
materiali, come invece si osserva nella altre tre confessioni cristiane occidentali. 
• Anche l'attività economica delle Chiese orientali è alquanto ridotta: l'alto clero non è 
entrato in competizione, come è accaduto soprattutto nell'occidente latino, nel consumo 
voluttuario con la nobiltà; l'attività di costruzione di edifici di culto, fatta eccezione per quelli 
finanziati dallo Stato, è stata più modesta; il coinvolgimento in opere secolari come scuole ed 
ospedali, nonostante l'esempio fondante del padre della Chiesa Basilio di Cesarea, molto 
minore. 
• La vita consacrata assume conseguentemente forme diverse: contro la multiformità 
occidentale cattolica, la quasi uniformità dell'esperienza monastica orientale, orientata verso 
l'interno più che verso la presenza attiva nel mondo. 
• Manca relativamente, ma la Russia zarista fa eccezione, lo sviluppo di esperienze 
settarie a cui la sociologia della religione occidentale ha attribuito grande importanza, 
soprattutto per lo sviluppo di numerose provvidenze sociali. 
• Muller Armack ritiene che questa assenza di sviluppi profani all'interno delle società 
dominate dal cristianesimo orientale, sia a livello intellettuale che organizzativo istituzionale, 
abbia creato le condizioni per una situazione di dipendenza rispetto alle culture confinanti, 
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europee occidentali. Muller Armack cita il noto esempio dell'importazione del nazionalismo di 
stampo herderiano e quello meno conosciuto del diritto urbano. 
• Condividendo appieno la tesi «weberiana» sul calvinismo, 31 Muller Armack non può che 
collegare l'arretratezza economica del «blocco ortodosso», in presenza di condizioni favorevoli 
come l'abbondanza di manodopera, con la mancanza di uno spirito di impresa, assenza che 
ben si inserisce nel quadro spirituale tracciato in precedenza. Non vi è nella dogmatica 
orientale lo stesso concetto di predestinazione calvinista, essenziale per lo sviluppo della 
weberiana ascesi intramondanaY Manca inoltre l'idea ritenuta centrale della soddisfazione, che 
conferisce un significato particolare alle opere dell'uomo. 
Nelle ultime pagine del contributo Muller Armack riassume gli argomenti storici, sociali ed 
economici già introdotti e offre delle puntualizzazioni di grande importanza. L'arretratezza 
economica, dice questo autore, non è tanto una questione di impossibilità (per mancanza delle 
basi ideali di quello sviluppo imprenditoriale di tipo calvinista) ma, molto maggiormente, di non 
volontà, nel senso di un orientamento ad altri valori metafisici.33 Gli esempi scelti riguardano 
l'etica del lavoro, l'orientamento alla sussistenza o all'incremento della ricchezza personale, la 
divisione del tempo tra feriale e festivo (Muller Armack cita dati che stimano a 120 e 160 
rispettivamente i giorni lavorativi annui di un contadino bulgaro e di uno serbo34, Heinrich 
Schliemann scrive nel suo diario di aver contato ad Itaca, nel 1868, 149 giorni festivi35), 
l'anacoretismo come ideale di vita supremo del monaco. 
Muller Armack non intende tuttavia offrire una caratterizzazione solo negativa della vita 
economica dell'area: lo sviluppo occidentale di un razionalismo economico, dice, ha causato 
anche costi umani notevoli come lo sradicamento spirituale di larghi strati della popolazione e 
le laceranti disuguaglianze economiche e sociali, alla cui eliminazione questo economista 
dedicò buona parte della sua opera. La distruzione del mondo rurale è il fenomeno dalle 
dimensioni maggiori, che non ha eguali in oriente, come abbiamo avuto già modo di notare nel 
primo capitolo. 36 Il concetto centrale di questa descrizione del cristianesimo orientale di Muller 
Armack può essere individuato nell'esperienza di una «trascendenza immediata», da cui 
derivano i due fattori esplicativi basilari della polarizzazione sacrale della società e della scarsa 
propensione alla definizione dogmatica, con tutto ciò che ne può conseguire, come visto sopra. 
Resta aperta, per affrontare un tema weberiano ripreso con forza da Muller Armack, la 
questione dell'ascetismo in generale e delle sue varianti intramondane ed extramondane. Per 
31 Identica analisi propone Miiller Armack per il caso italiano, il cui sviluppo economico rimase bloccato sino all'arrivo 
di Cavour, discendente da famiglia ugonotta. Cfr. Miiller Armack,1944: 143-146. 
32 Su questo punto Miiller Armack si dimostra abbastanza debole, come avremo modo di osservare più avanti. 
33 Cfr. Miiller Armack,1999: 186. 
34 H6ffner, 1986: 125 nella sua breve esposizione di dottrina sociale cattolica ne ricorda una cinquantina per i paesi di 
tradizione cristiano occidentale. 
35 Citato in Savramis, 1982:47. 
36 Per questo stesso motivo il sud est europeo è stato una riserva naturale di grande importanza per gli studi etnologici 
sul mondo rurale. 
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dei motivi di cui non possiamo essere certi 37, ma che mettono in dubbio la qualità delle 
informazioni di cui Muller Armack disponeva, egli cade in un errore materiale notevole proprio 
a proposito dell'ascesi, quando scrive che le chiese orientali non avrebbero dato importanza 
comparabile a quella occidentale allo spirito ascetico e di penitenza. 38 Al di là di questo 
incidente, è abbastanza chiaro che vi sono delle difficoltà nel classificare l'indubitabile spirito 
ascetico della confessione ortodossa nella semplificazione della tassonomia weberiana nei due 
soli tipi di ascetismo intramondano ed extramondano. Questa riduzione è motivata dalla 
sottolineatura di un elemento comune a questi due tipi di ascesi, quale è la razionalità dei 
mezzi impiegati (dottrina, predicazione, sistema della penitenza), che differenzia l'ascesi 
intramondana ed extramondana innanzitutto dal tipo originario, comune a tutte le religioni di 
salvezza, di ascesi asociale39 • Collegata inoltre alla dottrina «germanica» della soddisfazione, si 
aggiunge a ciò anche un elemento di razionalità dei fini, di cui giustamente Muller Armack nota 
l'assenza nella confessione orientale. Questa ascesi asociale originaria e comune si specifica in 
alcune esperienze religiose particolari, il monachesimo in primo luogo, presenti anche nelle 
chiese orientali. Ne parla lo stesso Weber nel capitolo IX di Wirtschaft und Gesel/schaft, dove 
tratta della signoria politica e ierocratica. Il sociologo tedesco interpreta l'uso della forza di 
pressione monastica nelle lotte tra autorità politica e religiosa, strumentalizzazione di cui la 
storia della Chiesa orientale ci offre numerosi esempi, anche recenti, nei termini di una 
"risignificazione dell'ascesi come mezzo per rendere il monaco adatto al lavoro in favore 
dell'autorità ierocratica".40 Manca invece, secondo Weber, quell'evoluzione sistematica-
razionale dell'ascesi extramondana monastica, il cui punto forse insuperato, dallo stesso 
idealtipo calvinista, fu raggiunto da Ignazio di Loyola con la Compagnia di Gesù là dove 
l'azione stessa diventa contemplazione, superando l'opposizione, nella modernità 
iperaccentuata, tra questi due atteggiamenti fondamentali, che possono invece con pari 
intensità essere relazionati stabilmente con la trascendenza. 41 
Il problema centrale, al di là delle controversie terminologiche che spesso nascono da una 
insufficiente chiarezza e preparazione teologica, rimane quello di comprendere se realmente gli 
esiti sociali positivi del disciplinamento ascetico, intravisti da Weber, siano riconducibili alla sue 
due caratteristiche di «attività» e «razionalità». Introducendo un breve contributo sugli aspetti 
37 Sembrerebbe trattarsi di una conoscenza superficiale dell'opera di Weber, che però fatichiamo ad ammettere. 
38 Cfr. Miiller Armack, 1999: 181. Il passo incriminato è inserito tuttavia in un contesto che induce a credere che 
l'errore di Miiller Armack consista più nell'omissione di una chiara distinzione tra ascesi intramondana, ascesi 
extramondana e ascesi ortodossa. Sembra che quest'ultima non trovando posto nello schema weberiano, venga 
occultata, forse persino involontariamente. 
39 Cfr. M. Weber, 1972: 698. 
40 M. Weber, 1972: 694. 
41 La relazione tra l'ascetismo intramondano calvinista e la trascendenza è successiva allo stabilimento di una 
aequivocatio ontologica tra immanenza e trascendenza ed è per questo motivo affidata all'intenzione, alla struttura (il 
«noi ora dobbiamo esserlo» di M. Weber, 1983: 305), al desiderio di conoscere l'inconoscibilmente già deciso (e 
diminuirne l'eccessiva contingenza che minaccia l'equilibrio dei sistemi psichici) ma non su una "concamalità" tra il 
Figlio e i figli di Dio, che non può essere tradita. Essa produce una diversa certitudo salutis di quella intramondana 
protestante. Cfr. H. U. von Balthasar, 1959: 29-78. 
294 
dell'ascetismo ortodosso di M.-A. Costa de Beauregard42, Paul Ladrière, in modo non del tutto 
esatto, tocca proprio questa questione. "Questa conoscenza interna, scrive Ladrière, ci obbliga 
a domandarci se Max Weber ebbe ragione nel considerare l'idealtipo dell'ascetismo razionale 
extramondano appropriato solo al monachesimo occidentale". La domanda è mal posta: se 
infatti si può forse concordare con Ladrière sulla razionalità comune di vita consacrata 
occidentale e monachesimo orientale43, le difficoltà sono quasi insormontabili se si include in 
questo idealtipo weberiano anche la seconda nota, quella dell'attività, o più precisamente, della 
pianificazione razionale dell'attività esterna, di cui non vi è traccia nel monachesimo 
orientale. 44 Riteniamo di poter concludere allora l'argomento con le seguenti affermazioni 
sintetiche. Dal punto di vista della teoria weberiana non vi è dubbio che l'idealtipo 
dell'ascetismo razionale extramondano non sia appropriato a designare l'esperienze ortodossa. 
Dal punto di vista storico, in accordo con quanto scritto da MOIIer Armack, non vi sono prove 
della efficacia dell'ascetismo monastico ortodosso oltre l'ambito religioso sociale, anche se a 
ragione M.-A. Costa de Beauregard e Paul Ladrière sottolineano la sua efficacia interna e la 
sua razionalità. Si potrà a questo proposito formulare l'ipotesi che il disciplinamento ortodosso, 
certamente meno intenso, non abbia comportato e non comporti quelle conseguenze perverse 
che hanno avuto sia quello cattolico che quello protestante, in modo molto simile. Queste 
conseguenze sono riconosciute da MOIIer Armack nello sviluppo di un'opposizione sociale e non 
solo politica e, in una seconda fase, anche morale. Infine resta aperta la domanda sull'influsso 
attuale che l'ascetismo ortodosso può esercitare sulla società, anche grazie alla forza che esso 
riceve da una vita monastica forte e fiorente come quella romena contemporanea. 
Trenta anni dopo la prima pubblicazione del contributo di MOIIer Armack, a conferma della 
lentezza del dibattito sulla sociologia della confessione ortodossa, registriamo una significativa 
reazione45 del sociologo greco Alexander Papaderos46 incentrata sul tema specifico della 
relazione tra Ortodossia ed economia. Questo autore, dopo una breve presentazione del 
contributo di MOIIer Armack, concentra la sua attenzione sulla dialettica tra assunzione e 
repulsione del mondo, a livello del singolo fedele ortodosso e specificatamente in relazione ai 
beni economici. In sede di premesse teologiche, Papaderos ha gioco facile nel mostrare che la 
trascendenza immediata, di cui scrive MOIIer Armack, non significa affatto una svalutazione 
gnostica del mondano, come specialmente il discorso sulla teandricità è appropriato a 
mostrare. Anche dal punto di vista storico vi è abbondante materiale sull'attività economica del 
clero e dei monaci in tutta l'area orientale e bizantina. Con la stessa procedura Papaderos può 
42 Costa de Beauregard, 1991. Questo autore tuttavia sottintende una concezione prettarnente teologico-spirituale di 
ascesi, ben diversa da quella weberiana, a cui pure Ladrière si riferisce in sede introduttiva. Sull'ascetismo weberiano si 
era espresso anche Bulgakov, come vedremo sotto. L'ascetismo sarebbe il modo in cui la regola monastica 
dell'obbedienza si può diffondere in tutto il corpo sociale, favorendo la coscienziosità del lavoro e il prevalere degli 
interessi generali su quelli individuali. 
43 Anche se dal punto di vista quantitativo l'abisso rimane a nostro parere enorme. 
44 Una vita esemplare di monaco ortodosso romeno è presentata molto efficacemente in Balan, 2002. 
45 In precedenza il contributo di Miiller Armack era stato recensito da Panagiotis Bratisotis nel 1953, come riferisce lo 
stesso Papaderos, 1975: 34n. Chiara è inoltre la recezione critica di Savramis, come vedremo sotto. 
46 Alexander Papaderos, 1975: 33-66. 
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relativizzare le affermazioni di Muller Armack sugli effetti negativi della presunta mancanza di 
differenziazione sociale e conseguente uniformità sociale nelle società bizantine e ortodosse. E 
nello stesso modo procede Papaderos anche nella rettificazione di altri giudizi troppo generali 
(conservatorismo, mancanza di mobilità territoriale, debolezza urbana, ecc.), fatti propri da 
Muller Armack. Proprio la mancanza di una letteratura di studi storici e sociologici specifici su 
singoli aspetti ed esperienze della vita sociale ortodossa, inducono ad una maggiore prudenza 
nell'affrontare il tema della sociologia del cristianesimo orientale. Papaderos in particolare 
rigetta l'ipotesi di Muller Armack dell'esistenza di un unico ed uniforme stile economico in 
quest'area europea, pur accettando la forte accentuazione, presente nell'economista e 
sociologo tedesco, delle relazioni tra economico e religioso. Da parte nostra riteniamo la critica 
di Papaderos ancora insufficiente: questo autore si concentra infatti più sulla rettificazione degli 
asserti che sulla discussione delle relazioni causali implicite in essi. È infatti meno importante 
sapere della quantità di ricchezza amministrata dai monasteri bizantini (che in realtà nessuno 
aveva messo in dubbio) quanto invece capire quali princ1p1 governavano questa 
amministrazione e quali effetti sociali più ampi essa produsse. In ciò la sociologia della 
religione di Savramis, a cui ci dedicheremo sotto, compie qualche passo in avanti. Migliore è 
invece la trattazione che Papaderos riserva all'argomento dell'uniformità sociale: egli contesta 
infatti un principio assunto da Muller Armack, secondo il quale l'antagonismo sociale e religioso 
occidentale, che dilacerò anche drammaticamente questo settore d'Europa, sino alla lotta e 
guerra in campo aperto tra poteri, è una spiegazione valida dei risultati economici migliori nella 
cristianità occidentale. 47 Papaderos, più plausibilmente, ricorda l'importanza nella società greca 
moderna e contemporanea dell'organizzazione solidaristica della produzione e della 
distribuzione, alla cui origine non v'è una razionalizzazione economica organizzativa ma la 
comune fede e la coscienza cenobitica dei suoi membri ortodossi. 48 
5. Fugacemente Toynbee 
Di altro tipo, ma non di minore importanza, sono le riflessioni del grande storico della 
cultura Arnold Toynbee, che include la «Società Cristiano-Ortodossa» tra le poche società 
contemporanee viventi che si affiancano a quella principale del cristianesimo occidentale. 49 La 
«Società Cristiano-Ortodossa» è poi successivamente ulteriormente distinta nella «Società 
Bizantina» e nella «Società Russa»: la Romania è certamente più vicina alla prima, anche se 
non mancarono forti relazioni culturali e spirituali anche con l'area russa e naturalmente con 
quella occidentale, come ben noto. Toynbee accentua l'intensità della nota sottomissione 
47 In termini più precisi: l'errore che l'obiezione di Papaderos mostra è pertinente all'estensione della spiegazione 
occidentale al caso orientale e non alla tesi in se stessa, di cui costituisce piuttosto un completamento. 
48 Cfr. Alexander Papaderos, 1975: 62-63 con riferimenti bibliografici per il caso greco. Queste forme di collaborazione 
economica, segno secondo Papaderos di «società eucaristica», si svilupparono specialmente nella fase fmale del 
dominio turco. L'esempio più noto è la compagnia di produzione di Ampelakia. 
49 Cfr. per la defmizione di società e l'elenco propostone A. Toynbee, 1947: 15. 
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ecclesiastica nell'Impero bizantino, da cui derivarono due conseguenze di lungo termine per la 
vita religiosa ortodossa: l'effetto generale fu quello di sterilizzare nella vita ortodossa cristiana 
le tendenze verso la diversificazione e l'elasticità, l'ingegno e la creatività. Una uniformità 
sottolineata anche da Muller Armack. Il confronto con la molteplice produzione di esperienze 
culturali, politiche e scientifiche in occidente è per Toynbee almeno una misura grezza di ciò 
che venne a mancare in oriente. L'effetto particolare fu invece l'intolleranza politica dell'Impero 
«sinfonico», che non poté sopportare nell'area di espansione della sua civilizzazione l'esistenza 
di potenze politiche autonome: ciò condusse alla fine del primo millennio alla guerra fratricida 
contro il regno bulgaro, nella quale Toynbee vede una delle cause principali del declino 
bizantino, più che nella quarta crociata latina o nella continua minaccia turca. È questo l'inizio 
della fine, prima dell'inizio del dominio straniero: all'altro opposto del lungo periodo di 
turcocrazia, poco prima della sua fine, Toynbee colloca i pnm1 segni appariscenti di 
occidentalizzazione, dopo quasi ottocento anni dagli eventi che causarono la fine della civiltà 
bizantina. La via ortodossa all'estinzione culturale fu caratterizzata, soprattutto per il suo corpo 
centrale balcanico, piuttosto che per «trionfo del barbarismo e della religione», 50 
dall'assimilazione economica, politica51 e culturale nell'area del cristianesimo occidentale. 
Toynbee sottolinea quindi due aspetti: un'eredità di uniformità sociale e una sostanziale 
assimilazione all'occidente, caso russo parzialmente escluso. 
6. La sociologia della confessione ortodossa di Savramis 
Un altro sociologo della religione degno di nota che si è interessato della confessione greco 
ortodossa è il greco Demosthenes Savramis52, le cui opere maggiori sono state pubblicate in 
lingua tedesca negli anni sessanta del secolo scorso. In questa sede, continuando l'analisi già 
iniziata a partire dal contributo di Muller Armack, ci interessiamo di tre sue opere: la prima 
sulla sociologia del monachesimo bizantino, la seconda sullo status sociale dei sacerdoti in 
Grecia, la terza infine sulle prospettive generali delle Chiese ortodosse contemporanee. Questa 
terza opera di Savramis, intitolata Zwischen Himmel und Erde - Die orthodoxe Kirche, 
conclusiva della sua produzione scientifica sul tema, è una raccolta di vari interventi su singoli 
aspetti della confessione ortodossa, in stretta comparazione con le altre confessioni cristiane. 
Savramis, notato il vuoto nella produzione scientifica sull'argomento, riempito solo da 
giudizi comuni, intende sviluppare le intuizioni contenute nel progetto di M. Weber e, 
derivatamente, in quello di Muller Armack: la sua fedeltà all'impostazione weberiana dell'analisi 
del cristianesimo orientale è tale che sembra egli voler scrivere ciò che al grande sociologo 
50 A. Toynbee, 1947: 320s. 
51 I rampolli della nobiltà dei principati romeni studiano in Francia e Germania e cercano di accreditarsi nel mondo 
occidentale. 
52 Presentando Anastase Tzanimis, nel1975, la situazione particolare e piuttosto carente della sociologia della religione 
in Grecia, sottolineava egli l'importanza dell'opera, di respiro più ampio e meno condizionata da pre-giudizi teologici, 
di Savramis, allora tuttavia non ancora tradotta in greco. Cfr. Tzanimis, 1975: 14. 
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tedesco mancò il tempo per portare a compimento. Conseguentemente Savramis ha 
concentrato la sua attenzione sulle cause culturali dell'agire economico razionale (e quindi sul 
tema dell'ascetismo), sul significato del monachesimo orientale, comparato a quello 
occidentale, in cui Weber vide le premesse della razionalizzazione della condotta di vita 
occidentale ed infine sul ruolo del clero nelle società a dominanza ortodossa ed in particolare 
nella Grecia. L'unico tema della tesi weberiana si articola pertanto in due trattati sul significato 
sociale dell'azione storica degli attori collettivi «clero» e «monachesimo», a cui, per 
opposizione e più recentemente, si aggiunge l'azione del laicato. Rimane quindi in ombra solo 
l'azione del quarto attore, forse il più importante, quello politico, che non riceve attenzione 
autonoma. Ultimo interesse di Savramis, sociologicamente meno centrale, sono le relazioni 
ecumeniche trilaterali, su cui non ci soffermiamo. 
Il metodo di Savramis ambisce ad essere weberiano, di ampia comparazione storica da cui 
tratte tipologie e connessioni esplicative; tuttavia l'esiguità dei trattati (nessuno dei quali 
supera le trecento pagine) e una certa superficiale propensione nello stabilire relazioni causali, 
sono fattori che pongono tuttavia seri limiti a questa pretesa. Lo sguardo sul materiale storico 
non è mai molto approfondito, come si potrebbe esigere da chi pretende di scriver~ la storia 
del monachesimo orientale, dalla vita quasi bimillenaria: tuttavia, ai nostri fini, avendo noi 
lasciato sullo sfondo tutta la modulazione storica dei giudizi generali sui fenomeni sociali53 in 
esame, anche questa superficialità offre qualche spunto aggiuntivo e ci aiuta ad arricchire il 
quadro descrittivo generale. L'esempio da cui possiamo partire è appunto quello del 
monachesimo bizantino. Esso, come molti fenomeni sociali, è caratterizzato da un ciclo 
evolutivo ben caratterizzabile, anche se non strettamente prevedibile: a periodi di riforma e di 
fioritura ne seguono altri di stasi o decadenza. Gli elementi positivi della vita monastica, su cui 
alcun autori insistono, (esemplarità di vita, rottura dei legami di sangue e famigliari a favore di 
una nuova socialità eticamente fondata, trasmissione del patrimonio culturale antico, istruzione 
dei fanciulli, preservazione dell'identità culturale durante la dominazione turca) e quelli 
negativi, di cui altri si fanno forti, (svalutazione della vita laicale, del matrimonio, della famiglia 
e del lavoro, 54 avidità, latifondismo, diffusione di false devozioni, superstizioni e fanatismi, 
strumentalizzazione politica55 ) si alternano pertanto nella storia del monachesimo bizantino. Se 
53 Cogliamo quindi l'occasione per una puntualizzazione. Ci è del tutto chiaro che dal punto di vista storico non avrebbe 
alcun senso parlare di monachesimo orientale o di sacerdozio secolare ortodosso, senza alcuna collocazione temporale e 
limitazione geografica. D'altra parte la sociologia non fa ricerca storica ma la utilizza, a partire dal presupposto che 
esistano delle costanti, a vari livelli, che possono emergere da questo materiale storico. In questo senso in Morandi, 
2002 si fa riferimento al metodo weberiano per illustrare la spiegazione formale realistica in sociologia. 
54 Savramis, 1962: 39-57 sottolinea gli effetti negativi sullo sviluppo economico e sulle fmanze dello stato della 
numerosa presenza monastica nell'impero bizantino, accentuando il carattere asociale della loro condotta di vita. In 
particolare ricorda la distruzione del contadinato seguita all'avidità monastica nell'espandere i possedimenti fondiari. 
Giudizi non dissimili, anche se più prudenti nella formulazione delle ipotesi esplicative causali, si ritrovano in Arnold 
Toynbee, 1897: 750. Il bogomilismo prosperò tra i contadini bulgari stretti tra avidità imperiale e monastica. Di grande 
interesse l'opera di Cosma il prete, parimenti duro contro gli errori dei bogomili e contro la decadenza religiosa 
bizantina. 
55 Anche Savramis, come Miiller Armack, nota il paradosso di un'assenza di ricerca di potere da cui consegue invece, 
quasi costantemente, un grosso potere sul società. Cfr. Savramis, 1962: 71. La spiegazione generale di Weber sull'uso 
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la ricerca storica a questa osservazione banale e generale, deve far seguire la specificazione e 
l'approfondimento, quella sociologica invece, giovandosi del lavoro storico, deve rintracciare la 
forma, come relazione contingente tra parti contingenti, della decadenza, della fioritura, della 
stabilità e soprattutto degli effetti che essa produce socialmente. Volendo spiegare i processi di 
decadenza del monachesimo bizantino nel nono e decimo secolo, Savramis utilizza, ad 
esempio, la categoria weberiana della quotidianizzazione del carisma, derivata da una crescita 
smisurata, in numero, potenza e ricchezza, dei monaci: massa di membri che con sempre 
maggiori difficoltà riusciva a distinguersi moralmente, riproducendo quindi al suo interno la 
differenza tra religiosità di massa e religiosità eroica. 
Savramis affronta la storia del monachesimo bizantino, nella prima opera che prendiamo 
ora in considerazione, alla luce della differenza weberiana tra ascetismo asociale, ascetismo 
extramondano e ascetismo intramondano. La sua tesi è la seguente: 
• Il mutamento intervenuto nella concezione dell'ascesi extramondana orientale, che in 
Basilio il grande aveva dei caratteri chiaramente razionali, ha impedito che l'ottimismo 
antropologico ortodosso sfociasse logicamente in quell'entusiasmo per la vita e in quel 
sentimento di sicurezza che avrebbero reso i fedeli orientali dei naturali collaboratori della 
buona opera creatrice di Dio. È avvenuta un'inversione, opposta a quella che costituisce il 
nucleo della tesi weberiana sul calvinismo: se là infatti l'effetto fatalista dell'idea di 
predestinazione ab aeterno è psicologicamente invertito per l'intervento della 
preoccupazione per i segni della certitudo salutis, nelle società ortodosse l'ascesi sociale 
interviene a pervertire gli effetti di quell'idea di salvezza favorevole allo sviluppo 
economico. Tipica del fedele ortodosso sarebbe infatti una certitudo salutis non 
tormentosa, fondata su una vicinanza con Dio curvato e teso a deificare l'uomo. 56 Questa 
inversione fatale sarebbe avvenuta, secondo Savramis, entro l'ambito del monachesimo 
orientale, come egli osserva a partire dalla figura e dall'opera di Basilio di Cesarea, 57 la cui 
importanza è riconosciuta indirettamente anche da Weber nel momento in cui sottolinea 
dell'ascesi extra mondana razionale di Benedetto. 58 Come Basilio è il campione della 
socialità, così Gregorio Palamas è il grande traditore del vero ideale monastico orientale. 
L'esito di questo tradimento culturale atonita sarebbe una religiosità sentimentale, 
contraria ad ogni razionalizzazione (economica, sociale, o nella condotta di vita), che lascia 
spazio al più ad un capitalismo d'avventura, all'elemosina e al perfezionamento ascetico 
asociale. La sociologia economica del cristianesimo orientale è in Savramis la storia di una 
potenzialità non attuata, a causa di alcune condizioni specifiche: invece di essere un 
da parte delle ierocrazie del carisma monastico appare tuttavia più convincente, perché non ci costringe a presupporre 
una distanza da ogni sete di potere poco realistica. 
56 Cfr. Savramis, 1982: 36. 
57 In questo senso per Savramis è Basilio il padre dell'occidente capitalistico. Cfr. Savramis, 1982: 57-80. Buss, 1995: 
44 è invece maggiormente critico vedendo nella regola di Basilio una contraddizione di fatto tra il servizio al prossimo e 
la ricerca del raggiungimento della perfezione monastica, così come era pensata da Basilio stesso. 
58 L'errore, dice Savramis, è quello di presupporre una separazione tra Chiesa occidentale e orientale là dove invece vi è 
una linearità di sviluppo, come è il caso della trasmissione dell'esperienza monastica primitiva in occidente. 
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tentativo di spiegazione culturale dello sviluppo economico presente è la disamina di una 
causa della sua assenza. Ciò comporta una modifica non marginale del metodo sociologico 
weberiano, non essendovi simmetria perfetta tra le cause di una presenza e di un'assenza, 
alterazione di cui Savramis non si rende però conto. 59 
• Corollario di questa prima tesi è un asserto, di più ampia e recente portata, molto 
discutibile. Savramis afferma che l'asocialità del monachesimo bizantino è stata causa dei 
tratti inumani che la secolarizzazione forzata ha assunto nelle società ortodosse, a 
differenza della secolarizzazione spontanea occidentale dove, grazie alla precedente 
mondanizzazione protestante, l'uomo è definitivamente emancipato e umanizzato. In 
Savramis infatti la secolarizzazione, in quanto deecclesializzazione e 
deconfessionalizzazione, è stata il processo storico che più ha avvicinato la società 
all'ideale cristiano di vita. Insolito è il legame causale tra confessione religiosa e 
l'affermazione della dittatura comunista. Il comunismo dell'amore predicato dalle Chiese 
orientali si sarebbe trasformato in un comunismo senza amore. 
Quella presentata sopra è di fatto la tesi centrale di tutta la sociologia della confessione 
ortodossa di Savramis. Altri elementi, soprattutto relativi alla differenza tra monachesimo 
occidentale e orientale, possono essere aggiunti per completare l'argomentazione della tesi e la 
descrizione del fenomeno in esame. Li elenchiamo di seguito. 
• La mancanza di ordini, dovuta allo stretto rapporto tra potere politico e potere 
religioso, che ha ostacolato l'autonomia dei monaci come corpo e la loro organizzazione 
sistematica e pluralizzazione istituzionale a seguito di iniziative personali. 60 Anche grosse 
personalità come Teodoro Studita esaurirono buona parte delle loro forze nella lotta 
poi itico-ecclesiastica. 
• Mentre la vita consacrata occidentale si internazionalizzò, soprattutto grazie alla 
riforma cluniacense e alla comparsa della forma di vita mendicante, il monachesimo 
bizantino rimase chiuso nazionalmente. 61 
• Dal punto di vista economico, anche Savramis sottolinea l'assenza di una razionalità 
attiva esterna nell'esperienza del monachesimo bizantino, a differenza di quello 
occidentale, portatore di uno stile economico molto razionale. 
• Le continue riforme, la nascita di nuovi ordini e di nuove forme di vita consacrata, 
permisero al monachesimo occidentale un'azione relativamente efficace e differenziata in 
59 Ricordiamo che Miiller Armack aveva risolto questo problema affermando che la mancanza di sviluppo economico 
doveva essere ricondotta ad una precisa volontà più che alla mancanza delle condizioni culturali di un tale sviluppo. 
60 Istruttiva a questo proposito la differenza cattolica, dove la Chiesa, relativamente libera dal potere politico di 
consentire, controllare o reprimere le iniziative carismatiche individuali, che sono ali' origine della pluralizzazione 
istituzionale tipicamente cattolica, ha saputo utilizzare questo potenziale di controllo nella dialettica interna locale-
centrale come anche in quella religioso-secolare. Nell'universo riformato, negata di fatto la possibilità di 
pluralizzazione interna, ha avuto grande sviluppo quella esterna a cui si è unita una parallela tendenza all'assunzione 
consapevole del sistema denominazionale, volto allo stabilimento di un'unita superiore a quella istituzionale inferiore, 
oggetto di continue e frequenti frammentazioni. 
61 L'affermazione andrebbe specificata meglio, come l'evergetismo romeno, a cui abbiamo accennato nel capitolo 
secondo, dimostra. 
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diversi ambiti sociali e strati della popolazione, azione che invece rimase preclusa al 
monachesimo bizantino. 
Con la sua seconda opera sulla posizione sociale del sacerdote greco, 62 Savramis sposta il 
suo interesse su una questione organizzativa interna, a cui noi conferiamo una grande 
importanza per la stessa azione esterna della Chiesa: dalla forma organizzativa del clero 
consegue la posizione dei laici nella Chiesa, di coloro che sono i più probabili portatori della 
presenza pubblica della religione. Il punto di osservazione è ora più specifico: Savramis si 
concentra sul caso greco e sulla storia contemporanea. Questo studio riveste pertanto un 
significato locale (la storia sociale della Chiesa greca) ed uno più ampio, che coinvolge la 
stessa forma ecclesiastica ortodossa, sulla quale vogliamo soffermarci ora per porre le 
premesse di riflessioni di ordine più generale sulla divisione tra clero e laici che svolgeremo nel 
quinto capitolo. Non seguiremo in questo caso il filo del ragionamento proposto dal sociologo 
della religione greco-tedesco: egli sceglie di introdurre, quale misura interna ai fatti osservati 
sulla condizione dei preti rurali greci, l'ideale del sacerdozio cristiano descritto da Gregorio di 
Nazianzo e da Giovanni Crisostomo. Il confronto tra tipo ideale e tipo reale permette a 
Savramis di addentrarsi, con una misura di ciò che potrebbe, più che dovrebbe, essere il 
sacerdote cristiano, nelle contraddizioni dell'organizzazione della chiesa ortodossa, del suo 
passato bizantino e della recente storia greca, a partire dalla sua riscossa nazionale nei primi 
decenni del XIX secolo. Savramis ritiene che, a causa dell'accentuazione tardiva della 
«trascendenza immediata» ortodossa (la sua tesi centrale), il tipo reale sia stato allontanato da 
quello ideale, per nulla asociale e rinchiuso nell'ambito cultuale, provocando l'emarginazione 
sociale del prete greco, particolarmente accentuata per quello rurale, scarso di altre risorse. Ne 
consegue l'auspicio di riscoperta del potenziale di socialità insito nel tipo ideale di sacerdozio 
cristiano, in particolare nella sua forma organizzativa ortodossa. 
Da parte nostra preferiamo, lasciando il pur interessante tentativo di Savramis di ricavare 
una misura intrinseca al fenomeno in oggetto nell'ideale di sacerdote, così come lo esprime il 
magistero e la teologia concentrarci sulla differenza di sviluppo dell'esperienza storica del 
presbiterato secolare. Da una parte vi è infatti l'evoluzione secolare cattolica, recentemente 
oggetto di maggiore discussione ma immutata nei suoi tratti fondamentali, dall'altra vi è il 
mantenimento di una tradizione antica, attuata solo con lievi modifiche organizzative nel corso 
dei secoli63, nelle chiese ortodosse. Il punto centrale, anche teologicamente, è messo in luce da 
alcune semplici riflessioni di von Balthasar, che noi troviamo in un libretto di carattere 
divulgativo.64 Si tratta della distinzione tra vocazione e carisma 65 all'interno della quale si deve 
62 Cfr. Savramis, 1968. 
63 Non sono mancanti nemmeno nelle chiese bizantini forti contrasti sul celibato ecclesiastico (particolarmente di preti 
celibi ma conviventi more uxorio), di cui numerosi sinodi e concili locali si dovettero occupare. Cfr. Savramis, 1968: 
31-42. 
64 von Balthasar, 2002. Per una trattazione più sistematica ed ampia, cfr. von Balthasar, 1985. 
65 Per von Balthasar, 2002: 52 "La vocazione è un atto tra Dio in Cristo e l'uomo che offre la sua intera esistenza" e sta 
a disposizione. "Il carisma vuoi dire conferimenti di grazia che al tempo stesso prendono il singolo a servizio per la 
totalità e gli «misurano» un servizio particolare"; "dove un cristiano vuole compiere un servizio determinato, la cui 
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collocare la prassi odierna ambigua del sacerdozio secolare cattolico. Scrive von Balthasar: 
"Con questo il sacerdozio entra in una doppia luce: può rientrare, in quanto «vocazione 
personale», in quello spazio originario della chiamata che fonda la Chiesa; ma può anche avere 
il suo baricentro nello spazio intraecclesiale-generale-carismatico, come un ufficio in esso 
eccellente. A questo punto corre una linea divisoria difficilmente determinabile rispetto alla 
quale si decide quanto l'ufficio sacerdotale appartiene alla vita originaria di vocazione (quindi 
accanto all'obbedienza anche povertà e verginità) e quanto, come carisma intraecclesiale, può 
accordarsi anche con la vita matrimoniale. La prassi odierna (obbedienza severa, celibato 
indiviso e povertà poco accentuata) non rappresenta in questo punto nulla di semplicemente 
soddisfacente e sarebbe oltre modo sostenibile biblicamente se ci si immaginasse, per 
esempio, un sacerdozio del futuro suddiviso in due forme di vita chiaramente distinte l'una 
dall'altra: qui una vita a partire dalla indivisibilità dei consigli, dalla vocazione originaria da 
parte di Cristo, là una vita ecclesiale normalmente legata al matrimonio con una attribuzione di 
funzioni prevalentemente ecclesiali, che naturalmente dovrebbe prestare attenzione ad una 
idoneità carismatica."66 Per vedere le possibili conseguenze sociali dello scioglimento di questa 
ambiguità nella prassi odierna, l'esperienza greco cattolica e ortodossa è di grande aiuto. 
D'altra parte questa esperienza non può essere nemmeno compresa, se non alla luce di questa 
chiara divaricazione tra carisma e vocazione, che in queste chiese è stata organizzata in un 
modo determinato provocando ben precise conseguenze. Esse sono riassumibili, a nostro 
giudizio, in una diminuzione della distanza sociale tra clero, soprattutto di quello parrocchiale 
e/o rurale, e popolo dei fedeli. 67 Questa vicinanza si manifesta sia a livello economico, sia 
culturale, sia di prestigio, sia anche religioso (rispetto a vescovi, alto clero urbano e monaci): 
anzi, accade in molti casi, come documenta Savramis, che il clero sia in posizione tanto 
svantaggiata e marginale che il reclutamento di nuove forze, solitamente non problematico, è 
assicurato per diverse generazioni solo da componenti dell'abbondante prole che il prete di 
villaggio mette al mondo. La vicinanza si traduce in un rischio di marginalità anche sociale, 
forse ancora più dura di quella del clero cattolico, dotato almeno di numerosi mezzi di 
distinzione sociale: questa marginalità, dal punto di vista immanente, è inoltre 
complessivamente svantaggiosa per l'opera della Chiesa, 68 soprattutto nell'epoca 
importanza è apparsa evidente a lui stesso, e a nessun altro, lì può esserci carisma." La differenza weberiana sopra 
accennata tra stati di salvezza (strumento-attivo e contenitore-passivo) si dimostra insufficiente a cogliere questa 
distinzione, fondamentale nel sottosistema religioso, specialmente in quello contemporaneo, tra vocazione e carisma: il 
vocato è primariamente strumento resosi disponibile, mentre il primariamente carismatico è riempito per essere lo 
strumento di una precisa missione, anche istituzionalmente preformata. 
66 H. U. v. Balthasar, 2002: 51. Per questo motivo è erroneo parlare di preti sposati, ad esempio nelle chiese orientali: si 
deve piuttosto dire di vocali alla vita matrimoniale ordinati ministerialmente (quindi di sposati preti). 
67 Hitchins, 1996: 67 ricorda il potere di elezione del parroco, riservato secondo gli usi locali al popolo. Il clero rurale 
romeno apparteneva agli strati più umili della società edera abbastanza strettamente ereditario. Solo in caso di evidente 
indegnità del figlio del prete locale, si chiedeva al vescovo l'ordinazione di un altro soggetto, a condizione che costui 
avesse già fatto pratica liturgica in qualità di cantore. Le differenza sociali all'interno del clero erano molto elevate, 
cosa del resto comune anche nelle società occidentali di fine settecento. 
68 Hitchins, 1996: 68 ricorda la politica di Alexandru Ipsilanti volta all'innalzamento della qualità dell'azione pastorale 
del clero romeno di fme settecento attraverso lo sgravi dai mille balzelli, statali ed ecclesiastici, di cui era vittima. Al 
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contemporanea, che vede tra le sue fila numerosi operai della vigna, poco formati e molto più 
occupati a zappare i piccoli possedimenti parrocchiali per sostentare la famiglia piuttosto che 
fare i preti. 69 I grandi teologi della Chiesa greca, nota Savramis, sono o vescovi (e quindi 
monaci) o laici: il clero con famiglia raramente ha occasione di investire per lungo tempo nella 
formazione teologica. 70 
Il chiaro vantaggio, in termini sociali, di questa vicinanza del basso clero al popolo e 
dell'alto clero al potere politico elitario71, è l'improbabilità del clericalismo in ambiente 
ortodosso, presupponendo esso la costituzione del clero come corpo separato, solidale e 
concorrente con il potere politico. 72 Più probabile è invece una frattura interna al clero stesso 
che si riproduce, similmente al caso occidentale cattolico, lungo la linea che separa gli sposati 
ordinati e i celibi ordinati, ai quali è aperta la via dell'ascesa sociale. La frattura, coinvolgendo 
quella che resta sempre una minoranza sociale, risulta tuttavia depotenziata e forse gravida di 
differenti frutti sociali: tra di essi Muller Armack ricorda insistentemente l'assenza di 
contempo, per non intaccare la capacità contributiva della popolazione rurale, ne limitò strettamente il numero a 3.500 
unità. 
69 La nostra misura implicita, invece di essere il tipo ideale di prete di Giovanni Crisostomo, come è in Savramis, è 
quella specializzazione funzionale verso cui spinge il sistema sociale. Questa tensione ha la natura di dato: ciò che 
quindi interessa è vedere come esso possa essere elaborato organizzativamente: recepito, respinto, reinterpretato. In 
questo senso possiamo dire che zappare i campi per mantenere la famiglia o dedicarsi ad altre funzioni sociali, sia pure 
affini alla propria missione, come l'insegnamento, l'educazione o invece semplicemente necessarie all'istituzione di cui 
si è parte, come l'amministrazione della burocrazie ecclesiastica o la gestione di specifiche opere, non è dal punto di 
vista sistemico, «fare il prete». Ricordiamo inoltre altri due elementi. Il discorso sistemico-organizzativo, al di là del 
linguaggio, esprime la realtà, anche e soprattutto teologicamente riconoscibile, dell'esistenza di un ordine ecclesiastico, 
sia esso espresso nell'immagine del corpo, della società, della comunità o del popolo. Non è quindi del tutto 
implausibile la congettura, e questo è il secondo elemento, che la sistematica sovversione di questo ordine teologico 
quale, per maturazione nella comprensione della rivelazione, per necessità storica, eroismo della chiesa, volontà di 
potere o per altro che dire si voglia, ha caratterizzato il clericalismo cattolico, comporti anche sociologicamente e 
organizzativamente degli effetti perversi di grande rilevanza. Tale è la direzione delle ipotesi sullo stato e sulle 
difficoltà, in via di superamento, dellaicato cattolico. Nel caso protestante-luterano, dove il pastore non è altro che un 
funzionario dell'organizzazione ecclesiastica, si corre il rischio opposto, della disoccupazione clericale o della ricerca 
autoreferenziale di occupazione burocratica, una volta ridotta a ben poco l'attività ministeriale e reso lo stato del 
pastore, almeno in termini economici, relativamente attraente. Fenomeni di disoccupazione clericale si sono manifestati 
nella chiesa luterana danese. 
70 Savramis, 1968 ricorda che la stragrande maggioranza dei professori delle scuole di teologia di Atene e Tessalonica 
sono laici. Nella storia della spiritualità greca del secolo passato ebbe inoltre grande importanza il movimento laicale 
ecclesiale di rinascita Zoe. 
71 In termini particolarmente forti si esprime Toynbee, 1987: 578, che al contempo sottolinea il particolare clericalismo, 
non sostitutivo ma manipolatorio, dell'esperienza classica bizantina. Contro l'alto clero bizantino scrive infatti: 
"L'elemento chiave della vita spirituale classica è stato il razionalismo; l'elemento chiave della vita spirituale bizantina 
era la religione. Nella società classica il sacerdozio è stato de-professionalizzato e secolarizzato al massimo. O è stato 
amalgamato col potere civile oppure è stato ad esso subordinato. Nella società bizantina, viceversa, il clero cristiano 
ortodosso orientale è diventato una corporazione professionale altrettanto potente di quanto lo era stato il clero egiziano 
faraonico. Nell'Impero Romano d'Oriente, come nell'Egitto faraonico, il clero costituì la sola istituzione, in uno stato 
per altro verso governato in modo autocratico, che, a suo pericolo, poteva, ed in certe occasioni riuscì ad opporsi al 
volere dell'autocrate. La maggior parte dei vescovi e dei cortigiani bizantini si sarebbero trovati più a casa loro tra la 
popolazione indigena dell'Egitto tolemaico che non lì tra i loro ascendenti greci. [ ... ] D'altra parte, un greco del III 
secolo a. C. avrebbe trovato spiriti a lui congeniali nel mondo occidentale del XVIII secolo, mentre nel mondo bizantino 
del IX e X secolo, sarebbe stato intellettualmente e moralmente isolato." Del tutto diversa invece è la situazione dei 
contadini, tra i quali venivano reclutati e tra i quali vivevano i sacerdoti rurali. 
72 In questo senso anche l'impegno contemporaneo di sacerdoti in politica, su cui in questo decennio post comunista la 
Chiesa ortodossa romena ha molto discusso, deve essere valutato diversamente da situazioni esternamente uguali in 
occidente. 
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anticlericalismo nelle società ortodosse. Si tratta di una spiegazione plausibile, che andrebbe 
però approfondita e specificata, essendovi anche cause puramente ideologiche della diffusione, 
delle sporadiche esplosioni e del duraturo e minoritario sottofondo dell'anticlericalismo 
occidentale. 73 
Infine, per quanto concerne la ragguardevole pos1z1one raggiunta del laicato all'interno 
della Chiesa greca contemporanea, Savramis ritiene che il fattore decisivo, non risieda né nella 
vicinanza tra clero e popolo su di cui ci siamo dilungati, né nello spirito democratico del 
governo ecclesiastico ortodosso, né solo nei fondamenti dottrinali, parzialmente diversi rispetto 
a quelli cattolici, ma semplicemente nella debolezza del clero/4 a cui queste due caratteristiche 
pure contribuiscono. Ciò lascia intuire un punto di debolezza in questo sistema, così come esso 
è presentato da Savramis, sia se si oppongano sia se si coordino le cause elencate: esso 
consiste nella mancanza di una teoria religiosa positiva sul ruolo del laicato nei suoi campi 
propri, la famiglia e il lavoro. Esso avrebbe infatti guadagnato forza solo all'interno 
dell'ecclesiosfera, entro cui rimangono autoconfinate le chiese ortodosse/5 salvo momenti di 
emergenza sociale, e solo a motivo della debolezza strutturale e contingente del clero, invece 
così forte nell'occidente latino da ridurre, almeno entro i confini ecclesiastici, il laicato alla 
passività o al più renderlo idoneo alla cooptazione al fine di espletare la funzione di clero di 
riserva. 
Per il momento, interrompendo a questo punto le riflessioni su questa seconda opera di 
Savramis, teniamo fermi due dati: il primo riguarda la grande importanza che nelle differenze 
confessionali riveste la diversa collocazione del sacerdozio ministeriale secolare; il secondo 
l'ipotesi che nella soluzione ortodossa sia prefigurata una via percorribile, anche da altre 
confessioni cristiane, per rispondere a delle esigenze interne ed esterne dei relativi 
sottosistemi religiosi. 76 
73 Cfr. Bada, 1996 che affronta i due fenomeni opposti di clericalismo e anticlericalismo. 
74 Cfr. Savramis, 1982: 168. 
75 L'espressione è paradossale e intende ricordare la contraddizione intrinseca all'inclusione solo liturgica del cosmo 
nell' ecclesiosfera. 
76 Il livello di analisi scelto, piuttosto astratto, non è sufficiente all'approfondimento dei temi trattati e richiede un 
lavoro precedente sui materiali e sulle esperienze individuali e collettive, che altri hanno svolto e a cui, sporadicamente, 
riusciamo solo a rimandare. Per il clero italiano ricordiamo solo il recente Garelli ed., 2003. Tuttavia riteniamo questo 
livello di analisi utile ed anche necessario, proprio perché conforme allivello in cui sono poste numerose interrogazioni 
sociali. Tale è il caso del rapporto tra clero e laici, come anche è il caso del lavoro esterno del clero. Rispetto ad esso vi 
è da un lato una spinta, molto forte, verso il restringimento dell'ambito di attività e la specializzazione (anche se un 
servo da cui nessuno vuole essere servito serve a poco), con il forte rischio di un'ulteriore chiusura autoreferenziale. Vi 
è tuttavia una spinta opposta verso l'allargamento e la presenza al di fuori del proprio ambito specifico che tuttavia, 
attualmente, può essere realizzata solo contro la logica delle organizzazione, stante la carenza di personale. Se è 
plausibile sostenere che tali problemi non sono mai sufficientemente risolti con azioni individuali o soggettive (di 
pratica pastorale o di dottrina), allora è parimenti plausibile la necessità di un approfondimento a livello macro 
(sistemico) e meso (organizzativo) di questi problemi. 
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7. L'ipotesi weberiana in Buss 
Specificatamente dedicato all'etica economica della cristianità ortodossa russa è un lungo 
articolo, del sociologo tedesco-canadese Andreas Buss pubblicato nel 1989.77 Si tratta di uno 
studio storico che riprende le tesi weberiane sullo stato patrimoniale russo integrandole con 
l'analisi dell'influenza sulla condotta di vita della confessione ortodossa-russa, come anche 
dello scisma dei Vecchi Credenti e delle principali sette presenti sul suolo russo. Le 
conseguenze economiche dello stato patrimoniale sono note e possono essere riassunte nella 
caratteristica multiforme e già nota dell'assenza di pluralismo sociale (i nobili non diventano 
nobiltà, le corporazioni dei commercianti sono deboli, le città non si sviluppano in senso 
occidentale come centri autonomi di libertà e intrapresa economica, i contadini rimangono 
legati, anche a motivo del «sistema liturgico», simile a quello antico egiziano, alla terra e alle 
comunità di villaggio, la persistenza sino al 1861 e oltre, di forme più o meno intense di servitù 
della gleba). A questo quadro di condizioni esterne sfavorevoli allo sviluppo capitalistico, si 
aggiunge l'assenza dell'elemento decisivo, in termini weberiani, quale è stata l'etica 
protestante. Buss riprende le osservazioni già incontrate sul sottosistema religioso ortodosso 
(sulla Chiesa, sul monachesimo78, sul clero secolare, sulla superstizione e sul contenuto magico 
della religiosità russa79), concludendo che lo spirito dell'umanità russa ortodossa risultò 
pertanto composto di aspetti magico-tradizionali, rituali e mistici. Gli effetti sulla condotta di 
vita dei due elementi predominanti, magici (prevalenti nel popolo) e mistici (delle elite, 
monastiche e laiche), sono illustrati alla luce della teoria weberiana, secondo quanto già visto 
in precedenza. Essi possono essere facilmente compresi anche per opposizione alla lotta 
riformata contro ogni loro residuale presenza nell'esperienza religiosa protestante, fatto salvo 
la mistica soggettiva-sentimentale pietistica, incentrata tuttavia sull'individuo. 
Meno conosciuto è il caso studiato nella seconda parte dell'articolo di Buss, relativo allo 
scisma dei Vecchi Credenti80 e alle numerose, piccole e stravaganti sette sorte in Russia in 
77 Questo articolo in due parti sarà seguito nel 1995 da un primo intervento di importanza ancora maggiore. Buss 
interveniva infatti su di un tema, quello dell'individualismo nelle società cristiano orientali, che a tutt'oggi è il quadro 
ermeneutico più frequentemente utilizzato per valutare la modernità della presenza pubblica ortodossa. In questo 
contributo Buss si appoggia alla nota opera di L. Dumont (1986) sul fenomeno individualista e concentra la sua 
attenzione sulla variabile determinante dei rapporti tra Stato e Chiesa. 
78 Il caso del monachesimo russo, per buona parte di tipo basiliano, crea delle difficoltà alla tesi principale sul 
monachesimo orientale di Savramis, incentrata sul tradimento atonita. 
79 Un elemento su cui in precedenza non ci siamo soffermati. Esso è importante per comprendere la coesistenza di 
fiducia nella religione e disprezzo dei suoi ministri, specialmente quelli secolari. Essi infatti sono valutati, come è 
accaduto anche per lunghi periodi nell'occidente europeo cattolico, non tanto per le loro qualità morali ma per la loro 
potenza sacra, quasi indipendente, per defmizione, da quest'ultime. La moralizzazione del clero cattolico è inizialmente 
cinquecentesca (pre- e posttridentina) e generalmente ottocentesca. Il clero protestante è radicalmente moralizzato ma al 
contempo funzionalizzato. 
80 Il caso dei Vecchi Credenti era già stato oggetto di studi precedenti, per la loro similarità con i Puritani. Ricordiamo 
solo uno studio, analogo a quello di Weber, di S. Bulgakov nel 1909, dal titolo Economia popolare e personalità 
religiosa. Pietro L. di Giorgi, 1997 in un breve articolo richiama l'attenzione su questa opera minore del teologo 
ortodosso. Il motivo polemico che mosse Bulgakov è estremamente interessante: egli rimprovera in questo modo ai 
russi occidentalizzati e occidentalisti di non saper trarre da questi loro legami e passioni la parte migliore 
dell'Occidente, quella vivificante, che è, secondo quanto Bulgakov legge in Weber, essenzialmente religiosa. Rispetto 
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epoca successiva allo scisma. In essi si riconoscono elementi di ascetica intramondana, nati 
dalla rottura forzata con la società russa e dalla mancanza di clero, che portò ad una diversa 
dottrina sui sacramenti, maggiore spirito di intrapresa economica, maggiore istruzione media, 
elementi favorevoli «rotti» tuttavia, come si esprime Weber, da tradizionalismo e ritualismo, 
che sono, insieme alla credenza nella comparsa di un Anticristo,81 i motivi originari e scatenanti 
di questo scisma, che raggiunse agli inizi del ventesimo secolo, complessivamente, circa venti 
milioni di fedeli. Nelle sette, su cui non ci soffermiamo, si alterano elementi favorevoli con altri 
comuni all'ambiente religioso predominante. A tutti i tipi di credenti minoritari comunque, 
conclude Buss, riuscì difficile staccarsi dal patrimonialismo politico ed economico russo e 
conseguentemente da un atteggiamento apolitico e di «etica da paria», secondo la 
terminologia di Weber. Il contributo di Buss, del tutto fedele alla logica weberiana, raccoglie e 
aggiunge un consistente materiale storico a favore della tesi del grande sociologo tedesco. Le 
obiezioni di Papaderos precedentemente esposte non sembrano capaci di reggere all'urto del 
materiale raccolto e sistematizzato da Buss, almeno per quanto concerne gli effetti degli 
elementi magici e mistici. 
8. Un primo bilancio 
In queste pagine di frammenti di una sociologia della confessione ortodossa, lo sguardo è 
stato progressivamente ristretto alla sola connessione tra religione ed economia. Le ragioni di 
ciò sono immediate: da una parte l'apparente distanza tra i due ambiti (il sacro e l'utilitario) ha 
sovente attratto l'attenzione degli studiosi, e maggiormente dopo il precedente weberiano, 
dall'altra l'innegabile importanza che lo sviluppo economico ha nella vita complessiva di una 
società. Questo secondo motivo è anche quello per il quale questo tipo di interrogazioni non 
hanno perso interesse, pur propendendo attualmente gli studiosi per una maggiore cautela 
nello stabilire relazioni esplicative, giustificata anche dal semplice fatto che l'unità religiosa 
sociale che si poteva presupporre per il passato oggi è largamente venuta meno. Sembrerebbe 
pertanto un caso in cui debbano essere fatte valere le raccomandazioni di sempre, che ci ripete 
Giovanni Grandi quando scrive: "Questa breve digressione serva qui solo per mettere in 
guardia da un rischio: quello di considerare Occidente ed Oriente cristiani in maniera 
monolitica. Certamente ci sono dei tratti che, mentre ne definiscono la fisionomia, 
alla tesi sull'ascetismo Bulgakov tende a sfumare la differenza tra intramondanità ed extramondanità rispetto a quella, 
più recente, tra ascetismo stesso e in quanto tale ed edonismo o glorificazione dell'uomo illuminista. In questo modo 
l'ascetismo è trasformato in principio metafisico (antropologico). La cosa più interessante di questo scritto di Bulgakov 
è la tematizzazione esplicita di quella dualità nell'unità di un unico comandamento divino e atto umano, che Scheler 
non riconosceva nello spirito religioso cristiano orientale. Vi sono fini mondani e fmi religiosi coordinantisi, vi è la 
Chiesa e «il portico della chiesa, dove i cristiani conducono la loro vita naturale ed extraecclesiale. È da lì che essi 
partono per entrare nel tempio e lì ritornano nell'uscire dal tempio» (Cfr. D Giorgi, 1997:103-4). Cfr. anche Bu1gakov, 
1970 disponibile in lingua italiana. 
81 Cfr. Bulgakov in Di Giorgi, 1997: 109. Il legame tra attesa dell'Anticristo e rifiuto della mediazione ecclesiale, 
attraverso la quale l'Anticristo sarebbe venuto nel mondo, è valutato dal teologo ortodosso come un elemento decisivo 
della paradossalità degli effetti economici dello scisma dei Vecchi Credenti. 
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differenziano una tradizione dall'altra, cosicché, con uno sguardo d'insieme, è legittimo 
attribuire tendenzialmente percorsi diversi all'Oriente e all'Occidente; con altrettanta 
tranquillità però occorrerà dire che una indagine più capillare potrà rivelare più tangenze e 
intersezioni di quante non ne possano registrare in prima battuta"82 Tuttavia non si può fare a 
meno di obiettare a questa raccomandazione che essa appartiene allo studio delle culture, che 
non è ancora sociologia. Le società, e crescentemente quelle odierne, si confrontano invece 
con problemi e condizioni largamente simili (basti pensare la lotta per i mercati mondiali): è 
quindi sempre legittimo domandarsi come, culturalmente e organizzativamente un sistema 
sociale faccia fronte a questi problemi. Dire che tutto sommato non vi sono mai grosse 
differenze sarebbe per un sociologo, un atto di pusillanimità.83 
Non manca tuttavia una produzione di sociologia della confessione ortodossa più specifica, 
relativa ad altri sottosistemi sociali (alla politica, alla famiglia, all'arte, ecc.) a cui ci riferiremo 
nella stretta misura del necessario. Domina l'impressione che, pur essendovi un incremento 
esponenziale della produzione sull'argomento,84 sia stata di fatto abbandonata la pretesa 
originaria del rinvenimento di una specifica forma sociale ortodossa. Questo abbandono 
potrebbe anche essere considerato salutare segno di modestia epistemologica: l'esperienza 
passata non è confortante, come le pagine precedenti hanno mostrato, le generalizzazioni sono 
spesso pretestuose, la divisione nazionale delle ortodossie sconsiglia la ricerca di denominatori 
comuni. Potrebbe essere confortante solo a condizione che la domanda stessa fosse lasciata 
cadere, non solo sociologicamente ma in primo luogo socialmente. In caso contrario, in 
presenza di questo legittimo, persino costitutivo, interrogarsi sulla propria particolarità 
comune, opposta normalmente a quella occidentale, nemmeno la sociologia può abbandonare 
del tutto il campo, rinunciare all'illuminazione critica di questa conoscenza prenoetica che la 
società ha di se stessa, per ridursi a piccoli progetti di ricerca, che non riescono a convincere 
gli storici e per i sociologi sono sin troppo frammentati e scoordinati. Per questi motivi 
concludiamo questa seconda parte del capitolo occupandoci di questo fenomeno degenerativo, 
comune anche ad altre confessioni religiose, che abbiamo denominato già in precedenza 
sociologia della religione implicita. Ciò servirà anche da appendice critica verso i frammenti 
precedenti e verso tutto il presente lavoro, là dove, isolatamente1 è stata percorso qualche 
sentiero di generalizzazione. 
82 Grandi, 2003:11. 
83 Si nutrono inoltre dubbi sugli sconti che in genere si fa all'irrazionalismo buono, non molto fanatico né terroristico 
agli effetti pratici, degli orientali, quasi che la ragione non potesse in alcun modo riconoscere se stessa. Scrive in nota 
Grandi, 2003: lln: " In Oriente il raziocino è soltanto una delle componenti dell'intelligenza, a eu si affiancano la 
volontà e l'affettività, come altrettanti validi canali di comprensione del mondo". In ciò non dice quasi nulla di falso ma 
omette di ricordare il vero problema che è quello della coordinazione di volontà ragione e memoria. 
84 Nella bibliografia abbiamo raccolto un buon numero di contributi su aspetti particolari dell'ortodossia, soprattutto 
romena. 
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9 Due rischi: sociologia implicita della confessione ortodossa 
Il ragionamento base di questa riproposizione in ambito scientifico di interpretazioni 
interne ai sottosistemi sociali è facilmente schematizzabile. La forma principale è lo schema 
RRMS (Religione Risorsa per i Mali Sociali). Si dice: 
LA SOCIETÀ MANCA DI X (O È Z) PERCHÉ SEGUE/NON SEGUE PIÙ LA RELIGIONE A 
NOI RELIGIONE B ABBIAMO X 
È NOTO CHE L'UOMO CERCA X (O CHE X È LA GIUSTA MEDICINA PER I MALATI DI Z) 
ANDIAMO BENE PER LA SOCIETÀ, IL NOSTRO FUTURO SARÀ RADIOSO 
dove l'errore, lo ribadiamo, non è nel ragionamento in se stesso, ma nel suo uso sociologico. 
Rimane implicito ciò che costituisce il problema scientifico del sociologo (dimostrare ad 
esempio che l'accentuazione della sacralità del cosmo ortodosso serve a costruire una società 
ecologicamente meno disastrosa della presente) a favore di asserti che appartengono alla 
normale autointerpretazione sociale. Il ragionamento in relazione ai risultati complessivi di una 
sistema religioso (di successo o insuccesso) è molto simile. Si dice nello schema CHRRR 
(Causalità humeana nella Ricerca dei Risultati Religiosi): 
NOI RELIGIONE B ABBIAMO SUCCESSO/INSUCCESSO 
NOI RELIGIONE B CI DISTINGUIAMO PER L'INSIEME r = [1, 2, .... N] 
Z , Y E X E r SONO LE CONDIZIONI PER LA PRODUZIONE RELIGIOSA MODERNA /LA CAUSE DEL DECLINO 
che è semplicemente lo scheletro di un ragionamento di causalità sociologica, dove la fallacia 
consiste nel ritenere che esso significhi qualcosa in se stesso e che basti una qualunque 
derivazione paretiana per fondare la relazione empirica osservata. Non escludiamo che ci si 
possa illudere in questo senso, né riteniamo che non ci sia capitato in questo stesso lavoro: 
ribadiamo questi accenni di critica anche solo per immunizzare noi stessi dai nostri errori (al 
posto di immunizzare le teorie da loro stesse). 
Questa pratica diventa erronea non tanto e non primariamente negli autori di questi scritti (che 
stanno facendo teologia o apologetica o divulgazione storica) ma in quei sociologi che si 
accontentano di questi «ambienti teorici» per le loro ricerche, dimenticando ciò che invece 
ancora manca, una sociologia della confessione ortodossa (ossia, più in generale, la 
morfogenetica), a cui loro sono chiamati a dare un contributo. Esemplifichiamo di seguito i due 
modelli RRMS/CHRRR, senza alcuna pretesa di completezza e solo allo scopo di mostrare 
l'esistenza del rischio che ci ha mosso a dedicare questa sezione alla sociologia implicita della 
religione. 
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• Il primo aspetto rilevante è quello del razionalismo occidentale, nel quale si fa cadere 
sicuramente la razionalizzazione della condotta di vita su cui, a torto o a ragione, hanno 
insistito Weber e i suoi epigoni, e talvolta persino la razionalità. Gli esiti religiosamente negativi 
della cristianità occidentale (l'indifferenza in particolare ad extra, l'aridità della fede 
ecclesiastica ad intra) vengono risolti in questa propensione razionalistica, alla quale l'Est 
opporrebbe "un pensiero integrale, nel quale tutte le facoltà spirituali dell'uomo sono coinvolte 
e implicano un conoscenza vera con la realtà e la responsabilità verso il mondo intero".85 Il 
problema per il sociologo generale e della religione sono le conseguenze che si traggono da 
queste posizioni, ossia il legame che si stabilisce, positivamente o per negazione, tra assunti 
filosofici generali e forme sociali, le quali non sono solamente da essi conseguenti ma 
rispondono a precisi bisogni. "La colpa dell'Occidente [ ... ] sta nel suo approccio razionalistico ai 
problemi della vita, che ha implicato solamente l'atomizzazione sociale e la perdita 
dell'integrità spirituale dell'anima. Nella Chiesa, la sostituzione della potenza del reciproco 
amore in unità e verità con la ricerca di «garanzie» razionaliste per lo spirito d'amore ha 
distrutto l'unità interna della Chiesa che, Khomyakov ritiene sia ora solo proprietà 
deii'Ortodossia."86 Se l'alternativa a livello ideale è piuttosto facile da vedere, non altrettanto si 
può dire per la ricerca di «equivalenti funzionali», diversamente ispirati. 
• Un secondo tema, chiaramente non indipendente, è quello dell'individualismo o, nella 
terminologia sociologica religiosa, della privatizzazione della fede. 87 Anche in ciò bisogna 
distinguere tra il livello ideale (si può facilmente riconoscere che questo fenomeno è negativo) 
e quello sociologico (quali altre alternative sono in atto o possono essere attuate, ad esempio 
sulla base di un patrimonio ideale che accentua la comunitarietà). Senza questa distinzione la 
constatazione delle risorse non va mai oltre se stessa. "Una nozione privatizzata della fede e 
della pratica religiosa è totalmente estranea all'Oriente cristiano. Nessun aspetto della fede 
cristiana o della dimensione del credente è correttamente accessibile, in altre parole, al di fuori 
o indipendentemente dalla Chiesa."88 L'Ortodossia è la medicina per la solitudine urbana 
contemporanea. 89 
• Il terzo aspetto, di per sé pleonastico, ma spesso ricordato, è il materialismo negatore 
della spiritualità,90 che il sistema teologico occidentale avrebbe contribuito a diffondere, 
generando un opposto e subordinato bisogno, nei più deboli e nei più sensibili, di 
85 Robert Slesinsky, 1990: 66. L'autore si riferisce al pensiero dei primi slavofili russi ed in modo più diretto a quello di 
Invan Kireevsky e Aleksei Khomyakov. 
86 Slesinsky, 1990: 68. l'autore sta riferendo alcune riflessioni di Khomyakov, il quale prosegue vedendo nella Chiesa 
Cattolica il trionfo del razionalismo materialistico e dell'esteriorità e nel Protestantesimo il razionalismo idealistico a 
spese di ogni possibile unità ecclesiastica. 
87 Esso verrà ripreso nel quinto capitolo per l'importanza che assume nella teoria della secolarizzazione di Casanova e 
in quella sulla società civile ortodossa di Oleg Kharakordin. 
88 Slesinsky, 1990: 70. 
89 Cfr. Stanisloae, 1980: 49. 
90 Ad esempio Roman Braga, 1999, costretto ad emigrare in Brasile, si stupisce della spiritualità popolare riscontrata 
notando che evidentemente la Chiesa Cattolica non era riuscita a sradicarla del tutto dal popolo brasiliano. 
309 
compensazioni spiritualistiche, su cui si scrive molto. 91 L'epoca postmoderna, i valori 
postmaterialisti, sarebbero l'ambiente entro cui, passata l'ubriacatura moderna, tolte le accuse 
postweberiane di extramondanità ragione di sottosviluppo, finalmente la peculiare spiritualità 
cristiano orientale riceverebbe giustizia, come del resto testimonierebbe anche solo l'interesse 
esterno per questo mondo ai più sconosciuto sino a pochi decenni or sono. 
Si potrebbe naturalmente continuare a lungo: i mali sono molti (sino alla nostalgia della 
bellezza), le medicine proponibili, in assenza di una scienza farmaceutica sulle 
«pneumapatologie», altrettante. Procediamo presentando il secondo livello di riflessione su 
RRMS, che pure contiene qualche elemento teoretico. Esso si incentra sulla differenza tra 
secolarizzazione interna (quella occidentale), ossia autoprodotta, e secolarizzazione esterna 
(quella orientale) ossia imposta. 92 Non neghiamo che questa distinzione dica qualcosa di vero: 
certo è che presuppone qualcosa di falso, ossia una ideale stabilità del mondo religioso 
ortodosso orientale, che solo il contatto con l'occidente, che avrebbe coltivato in seno la serpe 
secolare, ha potuto turbare. Per spiegare che in una società a bassa intensità e velocità di 
mutamento il sistema culturale e religioso non abbia difficoltà a riprodursi, ad adattarsi, ad 
orientare in senso favorevole le innovazioni, non occorre tirare in ballo le note caratterizzanti 
della confessione cristiano orientale, come fosse questa una prestazione insolita e peculiare. 
Inoltre il fatto che la grande trasformazione modernizzante sia di origine occidentale è 
spiegazione sufficiente del fatto che la secolarizzazione sia interna all'occidente ed esterna 
all'oriente. Piuttosto, se si potesse veramente accertare che esiste una via ortodossa alla 
modernità, bisognerebbe confrontare più correttamente questa a quella del cristianesimo 
occidentale, cattolico e riformato. Il sociologo greco Nikos Kokosalakis ben rappresenta questo 
secondo livello di riflessione. Scrive ad esempio: "L'Ortodossia è una cultura religiosa 
premoderna e in quanto tale sia la sua concezione dell'uomo, della natura e più in generale del 
mondo sia il suo rapporto con Dio sono radicalmente differenti da quelli della modernità. 
L'Ortodossia rivendica una continuità ininterrotta con la vita autentica e la cultura religiosa del 
Cristianesimo primitivo. In quanto tale essa proclama di possedere un ethos culturale mistico 
che potrebbe dirsi diacronico, al di sopra e al di là della modernità e invero al di là della storia, 
dal momento che è essenzialmente escatologico. Inoltre, e bisogna sottolinearlo, il rapporto fra 
l'Ortodossia e la modernità è essenzialmente diverso da quello di altre confessioni cristiane, 
come il Cattolicesimo e il Protestantesimo. Lasciando da parte le differenze teologiche e 
culturali molto significative fra il Cristianesimo occidentale e quello orientale, la modernità non 
ha rappresentato uno sviluppo culturale autoctono dei paesi ortodossi. In tal modo la dialettica 
culturale fra l'Ortodossia e la modernità è stata del tutto diversa da quella fra la modernità e le 
forme occidentali del Cristianesimo. La modernità è uno sviluppo culturale sequenziale e, da 
91 Cfr. ad esempio Stanisloae, 1980: 46. L'Ortodossia sarebbe il farmaco per gli occidentali assetati di esoterico, di 
mistica impersonale, di spiritualismo. 
92 Cfr. Andrea Cassinasco, 1999: 286-292; Luigi Berzano, 1999 e, tra i molti interventi, Nikos Kokosa1akis, 1987: 223-
241; 1993: 126-143; 1995a: 5-27; 1995b:433-449 e 1997: 98-122. 
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molti punti di vista, consequenziale all'interno del Cristianesimo occidentale, laddove 
l'Ortodossia ha costituito finora una continuità storica e culturale ininterrotta con il 
Cristianesimo delle origini e con quello bizantino."93 Da questa constatazione corretta che 
nasconde il sofisma detto94, Kokosalakis deriva un atteggiamento critico su quella linea 
weberiana di riflessione sulla confessione ortodossa che comprende, nelle premesse, Weber 
appunto, tangenzialmente anche Toynbee, Muller Armack, Buss e Savramis. L'accusa 
fondamentale è che questi autori non conoscono internamente lo spirito religioso delle cui 
conseguenze sociali essi trattano. L'argomentazione è invece la seguente: "Dal punto di vista 
teorico, l'Ortodossia cerca di superare questa tensione tra religione e società, o, per essere più 
precisi, fra teologia e vita, relativizzando il sociale. In realtà, recupera la sua unità e coerenza 
relativizzando il mondo tramite la sua teologia e vita liturgica. Come indicavamo prima, la 
concezione liturgica ortodossa del mondo evita quelle che sono essenzialmente dicotomie 
epistemologiche moderne, principalmente cartesiane, tra il fisico e il metafisica, l'individuo e la 
società, il sacro e il profano. Nella fede e nella prassi ortodossa il mondo è offerto a Dio per la 
santificazione della Creazione divina che, malgrado la Caduta e il Peccato, non è stata separata 
dal Creatore. Così vengono evitate un'opposizione, una dicotomia concettuale fra la Chiesa e il 
mondo. Inoltre, poiché l'unità della chiesa ortodossa è basata su fondamenti spirituali, teologici 
e liturgici, e non organizzativi o legalistici, vengono così mitigate le forze di scissione generate 
dalla via istituzionale e dal suo incorporamento sociale. In questo modo essa riesce a 
mantenere un'unità, senza disporre di una struttura d'autorità amministrativa generale, e 
nonostante la sua organizzazione in chiese autogovernate, diverse dal punto di vista nazionale, 
etnico o altro. In altre parole, l'unità della chiesa ortodossa e il suo rapporto con il mondo sono 
fondati sull'ecclesiologia ortodossa."95 Dopo questa premessa, diremo apologetica e comunque 
non ancora sociologica, Kokosalakis risponde direttamente all'accusa di extramondanità, 
ricordando la dottrina della theosis, che "in quanto sforzo di imitare Cristo nel mondo"96 non 
potrebbe indurre atteggiamenti di indifferenza verso il mondo ed in secondo battuta, la 
dottrina ortodossa della creazione "una dottrina che consiste nel fatto che Dio non soltanto non 
abbandona la Creazione, ma anche ha dato all'uomo il ruolo di libero guardiano della creazione 
stessa. La forza di trasformazione sociale posseduta dall'Ortodossia risiede nel suo intento di 
riportare un mondo peccatore, attraverso l'amore di Dio e del prossimo, alla sua vera, redenta, 
93 Kokosalakis, 1996: 8. 
94 Pur essendo molto lontani dal ritenerci esperti d'arte, siamo rimasti colpiti dalla presenza di questo sofisma anche nel 
confronto tra arte sacra occidentale e orientale, su cui quasi tutti gli autori che scrivono sull'Ortodossia si soffermano. 
La tridimensionalità dell'arte occidentale sarebbe una secolarizzazione della bidimensionalità delle icone, assai più 
sacrale. Cfr. Paul Evdokimov, 1965: 318-319 e Kokosalakis, 1995b. Ciò può essere vero, come lo è la differenza tra 
secolarizzazione interna ed esterna. Tuttavia, dato che esiste anche un arte tridimensionale, ci sembra tipico 
atteggiamento sacrale quello di chi deve escludere che anche in essa possa manifestarsi il sacro, ossia che la 
secolarizzazione che l'inserimento della prospettiva può produrre non possa essere superato dalla maggiore potenza 
ierofanica. Mi sembra che l'analogia con la modernizzazione in ambito europeo orientale sia abbastanza stringente. 
95 Kokosalakis, 1996: 16. 
96 Dubitiamo fortemente che la dottrina della theosis significhi lo sforzo di imitare Cristo nel mondo. Ricordiamo 
tuttavia che non intendiamo mettere in discussione le verità teologiche e filosofiche asserite ma il loro uso sociologico, 
che lascia implicito proprio ciò che è sociologico in senso proprio. 
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condizione paradisiaca, in sinergia con Dio e attraverso la lotta infinita da parte dell'uomo. 
Le implicazioni sociali di quest'etica, specialmente per le relazioni umane e sociali, sono 
immense e dovrebbero essere evidenti."1 Riteniamo che questa esemplificazione sia sufficiente 
a mostrare il rischio della sociologia implicita della religione, particolarmente forte, data una 
reale diversità storica, nello studio della confessione cristiano orientale. 
La modalità scelta per verificare il fondamento della nostra critica allo schema CHRRR è del 
tutto diversa, al fine di evitare ripetizioni, avendo i due errori una comune radice abbastanza 
evidente. 
Tabella 6.1 Alcune differenze significative tra confessioni mondiali 
CARATTERISTICHE CAT PROT ORTH CRISTIANI EBREI MUSUL BUDDISTI AD 
POPOLAZIONE CAMPIONE 887000 370000 n. d. 15100 111000 331000 193000 
PAESI RAPPRESENTAn 159 142 n. d. 113 123 27 99 
NATALITÀ 9 10 11 n. d. 8 10 8 7 .. 
MORTALITÀ 24 22 19 n. d. 17 35 21 21 
ASPETTATIVA DI VITA DONNE 73 73 72 n. d. 79 63 72 73 
ASPETTATIVA DI VITA UOMINI 67 67 68 n. d. 73 60 68 69 
URBANIZZAZIONE % 64 65 60 n. d. 79 37 38 36 
ALFABETIZZAZIONE ADULTI 87 87 95 n. d. 97. 57 85 77 
NUMERO DI PARTITI 6 4 8., n. d. 6 4 4 2 
PARTITO MAGGIORANZA % so 57 38 n. d. 47 64 69 9i \",'co 
Pll PRO CAPITE 7510 13700 5030 8230 i610Q 1720 6740 3190 
TASSO DISOCCUPAZIONE 11 lO 4 10 8 15 55 4 
OCCUPATI AGRICOLTURA% 30 23 26 29 8 si 27 53 
SINDACALIZZAZIONE % 24 25 5 21 40 10 17 58 V<: 
STRADE (TOTALE KM) 798000 1800000 572000 997000 2760000' 341000 1550 <;~' 136oòor;i;, 
FERROVIE (TOTALE KM) 35000 83400 51600 48000 126000 13800 173 S) 63000 
TV (OGNI 1000 ABITANTI) 247 415 263 278 ~:L; i l$.0 ;;, 68 233 )' 112 
%CASE ACQUA CORRENTE 65 78 84 68 35 36 ,:;: .. 94~{~.J<> 73 <~v" 
CAL. PRO CAPITE/GIORNO 2870 '.· ;. 3Q3Q? .• ~; 2580 2880 0.1 2510 o 2720 
CONSUMO ENERGIA/PRO CAPITE 2520 4930 2870 3050 i(:;~d~Q20 .. :•. 739 1950 1650 
lEGGE CENSURA (l =ALTA) 0.3 0.2 0.4 n. d. 0.4 0.5 2 (.C.~\ Q.$~1~;,~;, 
SOSTEGNO SOCIALE (MAX=l) 0.6 0.7 0.6 n. d. ::;:~;}i~:i'•; .::·:: ... 0.1 0.1 ~: 0.1 
OMICIDI/100000 ABITANTI 14 15 5 n. d. 7 . 20:.:•: 0.2 // 3 i( 
SU!CIDI/100000 ABITANTI 8 14 ~s ;:< n. d. 11 4 4 ,. 14 
GRUPPI ETNICI PRESENTI 7 11 14 8 lO 6 5 ··1sif~tit 
% ETNIA MAGGORITARIA 7 11 ;~:.·9i:;"~.;~ 65 75 66 58 89 
RELIGIONI PRESENTI 65 65 .. /::: 9 11 17 10 10 
% RELIGIONE MAGGORITARIA 11 15 59 55 78 58 
CRISTIANI% 0.5 0.7 lO 10 11 
NUMERO liNGUE PRESENTI o o 8 7 8 
PARLANO INGLESE % 0.1 0.2 3 0.6 6 
lATITUDINE 27 36 ,·,-:· .. 41::.:: •. 44 23 
(: 
35 (·; ...... z~::·.:·. .u TEMPERATURA (GRADI C) 18 15 7 12 ;·; 12 
UMIDITÀ MATTUTINA MIN % 73 61 68 54 
(' 
51 <1. 
PRECIPITAZIONI MIN MENSILI 27 39 30 ,,~;>, Jj(5 ... ··· 13 11 
RISCHIO URAGANI pO=ALTOl 2 
,., t< "'/.'~ 0.1 o :r· 0.3 
Fonte: Cfr. Parker, 1997 
Già trattando delle ipotesi 3HH nel capitolo precedente, notato l'effetto empirico 
dell'appartenenza alla Chiesa ortodossa, dicevamo che esso indica un complesso di differenze, 
tra le quali, rimanendo sul piano empirico, è spesso impossibile discernere le essenziali dalle 
1 Kokosalakis, 1996: 16. Nelle pagine che seguono Kokosalakis affronta altri errori comuni del discorso 
sull'Ortodossia, come l'accusa di cesaropapismo e filetismo. Ricordiamo solo che Savramis, 1982 aveva sostenuto che 
l'inversione psicologica di questa relazione logica è causata dall'intervento dell'ascesi extramondana. Nemmeno questa 
è una spiegazione sociologica soddisfacente, pur avvicinandosi ad essa maggiormente che quella proposta da 
Kokosalakis. 
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rilevanti. Al fine di mostrare quante differenze vi possono essere tra diverse confessioni, e 
quanto esse possano essere differentemente importanti, abbiamo rielaborato un lavoro di 
statistica sociale svolto da Parker2, in modo metodico e serio, riducendolo ad una sola tabella 
di tipo comparativo, che presentiamo ora. 
Ci sono almeno tre livelli di lettura della tabella 6.2. Il primo è quello polemico, che ha una 
sua ragione di essere ma significato molto limitato. A questo livello la sola presentazione di 
quel variegato elenco di differenze raggiunge lo scopo prefissato. 
Il secondo livello di lettura è quello critico. Non si può ignorare il fatto che dietro ad 
ognuna delle differenze mostrate (e Parker ne mostra cento volte tante) vi sono precise teorie 
(che mostrano l'abuso corrente del termine «teoria» nella scienza contemporanea) e che dette 
teorie non differiscono sostanzialmente dalle molte altre che la moda attuale preferisce. Se in 
passato le cause fisiche, genetiche, climatiche erano maggiormente di moda, ora lo sono quelle 
economiche e genericamente culturali. 
Il terzo livello è di tipo informativo e positivo. Per quanto arbitrio si possa scoprire verso 
tali quantificazioni, non se ne può negare l'esistenza (di queste o di altre meno arbitrarie). 
Queste differenze non casuali non sono quasi mai cause dirette di alcunché né effetti immediati 
dell'una o dell'altra confessione: ciò non astante mostrano qualcosa, almeno nella forma 
interrogativa di una differenza che chiede spiegazioni. Per questo motivo abbiamo almeno 
evidenziato nella tabella 6.2 i valori più alti, così che si potesse almeno vedere quali sono le 
confessioni e religioni scelte che si distinguono maggiormente. La posizione di ebrei e atei (AD) 
è certamente peculiare, come il buon numero di caselle grigie mostra. 
La conclusione è pertanto, ancora una volta, la sottolineatura della necessità di scavare 
dietro alle differenze fenomeniche, che la statistica, l'osservazione storica o quant'altro 
possono riscontrare. In quest'opera di approfondimento risiede lo specifico compito della 
sociologia. Essa non potrà svolgerlo se permane un'attività a «zero emissioni teoriche». 
2 Cfr. Parker, 1997. 
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VII. La fiducia 
l. Introduzione 
Uno dei giudizi sugli effetti dell'esperienza comunista che più frequentemente si sentono 
ripetere, sia nella pubblicistica che nella letteratura scientifica sia infine nello stesso discorso 
sociale, è quello che può essere indicato dall'espressione «distruzione dell'umano».98 Noi 
stessi, in varie occasioni, abbiamo utilizzato e utilizzeremo ancora, queste tre semplici parole 
che fungono da troncamento di una discussione e di valutazioni molto vaste e affatto univoche. 
Dietro a questa espressione vi può essere infatti semplice retorica, il vuoto che si nasconde 
dietro un giudizio comune come pure delle determinate, ma necessariamente non precise, 
interpretazioni della storia contemporanea, a cui abbiamo pure accennato nel primo capitolo. 
Dire «distruzione» è usare un'immagine per indicare quella stravolgimento del rapporto di 
alterità, coessenziale all'umano, in cui consiste, secondo Del Noce, l'alienazione prodotta dai 
totalitarismi contemporanei. Ma mentre alla filosofia e alla filosofia sulla storia è relativamente 
facile vedere fenomeni di questo genere, le vie sociologiche di accesso ad esso sono molto più 
impervie e richiedono cautela e la modestia della specificazione. Lo stesso vale per il terzo 
termine: l'«umano». Donati, sin da Teoria re/azionale della società e poi diffusamente nel 
decennio successivo, fa della differenza umano/non umano, che in termini parsonsiani 
identifica ancora con la L di latenza, un metacodice, idea che Morandi riprende in riferimento a 
Voegelin e della sua particolare teoria realista della società in quanto umana, su cui ci siamo 
soffermati in precedenza. Parlare di «umano» significa pertanto collocarsi in quel retrobottega 
disordinato, perché negletto, della scienza sociologica, che si dice talvolta «ambiente 
metafisico», oppure «presupposto antropologico», oppure appunto «latenza», o 
semplicememente e in modo indistinto «ambiente» o infine, con leggera variazione, 
«metafisicità del sociale». 
Nemmeno il giudizio comune ha difficoltà ad accedere a questo retrobottega, proprio per le 
diverse pretese che questo pensiero solleva rispetto al pensiero sociale, convinzione che 
speriamo di aver mostrato almeno indirettamente, attraverso la prudenza con cui ci siamo in 
esso mossi, trattando della religiosità sociale, presunta inquilina di questi celati vani. 
Con l'espressione «distruzione dell'umano» si dice pertanto che l'esperienza comunista ha 
sortito effetti negativi e profondi, nel senso che riguardano gli stessi presupposti della relazione 
98 Cfr. naturalmente Arendt. Cfr anche l'analisi delle distruzioni multiple (fisico, morale, del politico) di Besançon, 
2000, che tuttavia si limita al caso sovietico. Celebre rimase anche il discorso di Harvard di Alexander Solzenicyn 
(sostenitore di una teoria della convergenza in negativo, tra i due mondi) dal titolo: Un mondo in frantumi, che risale al 
1978. Basterà ricordare in questa sede i titoli delle sezioni in cui si articola la pubblicazione integrale del discorso. Essi 
sono: Un mondo in frantumi, i mondi contemporanei, la convergenza, il declino del coraggio, il benessere, la vita 
garantita della legge, Libertà: dell'irresponsabilità, Libertà e responsabilità dei mezzi di informazione, Le idee alla 
moda, il socialismo, Non un modello, La miopia degli esperti. La perdita della volontà, L'umanesimo e le sue 
conseguenze, Parentele inaspettate, Alla vigilia di una svolta. (Abbiamo evidenziato gli aspetti che più direttamente 
toccano quella distruzione di cui stiamo considerando un solo aspetto. 
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sociale e, forse, del sistema stesso. Dopo aver ribadito che senza alcun sistema di 
osservazione (che noi abbiamo chiamato con Voegelin, antropologia classica), non sarebbe 
nemmeno sensato parlare di effetti né tanto meno di negativo e positivo, ci accingiamo ad 
avvicinare l'analisi sociologica all'argomento della distruzione dell'umano, cominciando col 
presentare alcune voci, soprattutto romene, che parlano, a metà strada tra il discorso sociale e 
quello sociologico, di questa eredità globale lasciata dal passato comunista. A questa rassegna 
di testimonianze seguirà, in questo stesso capitolo, una prima specificazione di questo discorso 
attraverso la concettualizzazione in voga della «fiducia come risorsa»; nel capitolo successivo 
ci dedicheremo quindi al tema dell'aborto volontario, per concludere, con un successivo 
spostamento di ottica verso l'antropologico e l'etnologico, con l'argomento della morte. 
L'ipotesi che sottostà a questo interesse per la «distruzione dell'umano» è che l'effetto 
secolarizzante, soprattutto quello del comunismo, ma anche delle società opulente, sia mediato 
anche da quest'azione sui fondamenti umani del sociale. Accanto alla lotta esterna con la 
potenza ecclesiastica vi è una lotta interna per la metamorfosi dell'uomo (nella mistica 
comunista, e non solo/9 per la creazione dell'uomo nuovo), in cui le ideologie riponevano 
grande fiducia, come mostra anche solo la loro disponibilità a permettere, e persino favorire, la 
sopravvivenza esterna delle organizzazioni religiose, pur di avere piena disponibilità su quei 
mezzi che esse ritengono adatti all'opera di nuova creazione. Il clericalismo raggiunge il suo 
punto estremo quando produce una cultura in cui una tale divisione del lavoro tra Chiesa e 
Stato (o tra potenze del politico e del religioso) può essere lietamente accettata, proclamata e 
detta progressiva. 
2. Voci sulla distruzione 
Grigore Negrescu 100 dichiarava nel 1987 a Radio Free Europe: "Il disastro che ogni giorno 
diviene più vasto e più profondo è sotto gli occhi di tutti. Nessuno lo ignora, nessuno lo potrà 
ignorare. Ma questo disastro non si trova solo attorno a noi, non esiste solo all'esterno, è 
anche in noi. [ ... ] Possiamo credere che un giorno potremo ricostruirei interiormente, possiamo 
ancora sperare di ricostruire noi stessi, cellula per cellula, fibra per fibra. [ ... ] Oh no, non si 
tratta di una distruzione fisica, non si cerca di sopprimerei, niente paura, non saremo 
sterminati. Noi saremo «terminati». Niente di più. È tutto ciò che loro desiderano: schiacciarci, 
trasformarci in ombre sottomesse; prive di identità. Un paese spettrale abitato da spettri. [ ... ] 
Noi siamo divenuti un esercito di sotto-uomini, assomigliamo ai superstiti di un popolo e di una 
società devastati da un fuoco implacabile. [ ... ] I viaggiatori che arrivano in Romania sono 
colpiti dall'evidenza di un degrado umano generale, ancor prima di rendersi conto di trovarsi in 
un campo di concentramento immenso, in una prigione con più di venti milioni di detenuti. 
Prigionieri o guardiani, noi siamo diventati tutti uguali, abbiamo tutti lo stesso atteggiamento, 
99 In un pensiero così frammentato e povero come quello contemporaneo, resta forse quella della «creazione» della vita 
(in termini più corretti, della trasformazione e della manipolazione) un potentefascinosum et tremendum. 
100 Si tratta dello pseudonimo. Non conosciamo il vero nome dell'autore dell'articolo in questione. Cfr. Negrescu, 1989. 
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pensiamo allo stesso modo. Questa uniformità nella decadenza è oggi forse il fenomeno più 
grave in Romania. 101 [ ... ] Ciò che accade oggi in Romania è avvenuto e avviene con la nostra 
complicità. Noi non siamo le vittime, ma i complici. Il potere non si cura di sapere se nella 
nostra anima e nella nostra coscienza approviamo o no ciò che sta avvenendo, l'importante per 
la realizzazione del nostro annientamento è il nostro silenzio. E noi tacciamo, chiamiamo a 
nostra complicità rassegnazione, e le cerchiamo delle giustificazioni storiche aberranti, 
cercando addirittura di nobilitarci con la virtù rumena del «fatalismo». " Doina Cornea, 
intervistata dal giovane studioso dell'università di Bergen 0. Lervik, 102 dice: "Ho mostrato la 
distruzione morale in ogni mio testo, a partire dal 1982. [ ... ] Stavano debilitando il popolo 
romeno con la distruzione morale. Attraverso paura, attraverso quella duplicità di pensiero che 
ci stavano imponendo." Nella lettera diffusa da Radio Free Europe nell'agosto del 1982 diceva 
ad esempio Doina Cornea: "Noi educatori [ ... ] smettiamola di formare una gioventù menomata, 
servile, senza coraggio né responsabilità, una gioventù interessata e accuratamente preparata, 
fin dall'asilo, al più totale compromesso. Con il nostro atteggiamento di conformismo e 
d'eccessiva prudenza (spesso d'altro canto ingiustificata), contribuiamo giorno dopo giorno alla 
debilitazione morale del nostro popolo." Nel settembre 1987: "La nostra società sta crollando 
perché noi viviamo in un mondo in cui i valori di verità, di libertà, coraggio, amore, fede, 
spirito di sacrificio sono stati calpestati. [ ... ] Ma pochi si rendono conto che questa falsità è 
ugualmente penetrata nell'intimo delle coscienze individuali. [ ... ] Ci rendiamo conto, e mi 
riferisco qui in primo luogo ai dispensatori della cultura, ai responsabili diretti della vita 
spirituale della nazione, fino a che punto questi incessanti compromessi contribuiscono al 
deserto spirituale e al deterioramento della nostra cultura?" Lo scrittore romeno, attivo in 
Germania Dieter Schlesak, 103 scrive: "In Romania, c'era la banalità dell'inferno. A Targu-Mure~, 
il mio collega Mihai Sin osservava molto giustamente: «Finora c'è stata questa lotta per la 
sopravvivenza. Era terribile, fisicamente e psichicamente, non esagero. Problemi energetici. 
calore, luce. Il compito di dare da mangiare alla famiglia occupava tutto il tempo. E poi, 
psichicamente, l'oppressione, giorno per giorno, la necessità di difendersi dal terrore.» [ ... ] Il 
genocidio reale e più massiccio avvenne molto prima del dicembre 1989; miseria, fame, 
oscurità, freddo, le tre F «foame, frig ~i firca» avrebbero potuto condurre al totale 
annientamento della persona. La necessità della corruzione, della menzogna, della doppiezza 
nella parola e nel pensiero, la necessaria quotidiana attitudine ad «arrangiarsi», al nepotismo, 
alle «relazioni» per sopravvivere; questa era la «forma di vita», in cui ogni valore morale 
doveva essere gettato a mare. [ ... ] La maggior parte della persone, che ora determina la 
qualità della vita in Romania, è stata distrutta socialmente e spiritualmente." Più cauto e 
101 Vari altri autori, riferendosi alle condizioni eccezionalmente dure di vita imposte da Ceau~escu a tutta la nazione 
nella seconda parte degli anni '80 hanno scritto della trasformazione di tutta la nazione in un immenso lager. In alcune 
occasioni abbiamo noi stessi presupposto una simile analogia, pur essendo del tutto chiaro che un lager di venti milioni 
di persone non può funzionare come sappiamo funziona uno di alcune migliaia. 
102 Lervik, 2001: 99. 
103 Schlesack, 1997: 124.125. 
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generico il giudizio dell'intellettuale, attivo in Spagna, traduttore di letteratura romena, George 
Uscatescu: 104 "Che cosa è accaduto nell'anima e nella coscienza romena in questi terribili 
quaranta o cinquant'anni di guerra mondiale e di oppressione? Quello che è certo è un fatto. 
Quest'anima e questa coscienza, che ha resistito con tutta la sua elasticità alla pressione e 
all'oppressione comunista, non vogliono sentir parlare mai più di comunismo. Ma l'eredità è 
grave e complessa." La sociologa bulgara I. Merdjanova, 105 preferisce l'immagine del «lavaggio 
di cervello». Scrive: "Un'esistenza in condizioni di timore e sospetto costanti, e la promozione 
della mentalità del «noi/loro», ha reso la gente non solo psicologicamente e spiritualmente non 
libera, ma anche intollerante. Ci vorrà molto tempo e molto sforzo per superare queste 
disposizioni, specialmente se si tiene conto delle durezze aggravanti della transizione". Una 
giovane femminista intervistata da Tanya Renne106 dice: "Crescendo in una società atea, 
facendola finita con la chiese e la religione, noi l'abbiamo fatta finita anche con la compassione 
e la gentilezza umana. Io stessa sono pessimista, primo, per ragioni economiche e, secondo, 
per ragioni morali. Ci vorrà moltissimo tempo per rifare la nostra abilità di interessarci a coloro 
che ci circondano, a ricostruire una nuova sensibilità per il mondo che ci circonda. Il sistema 
totalitario ha tolto ogni presenza religiosa dal cuore dell'uomo per rimpiazzarla con l'ideologia 
comunista. Nel contempo la povertà diffusa in tutta la nazione ha ucciso le nostre tradizioni e 
ci ha derubati del sentimento di essere umani. È possibile che essere umani sia un privilegio 
riservato ai ricchi?"107 Possiamo ricordare ancora una volta il medico romeno Hulpe, 108 che 
scriveva: "D'altronde questo era lo scopo: smantellare tutto ciò che era nobile nei rapporti 
umani e familiari: fiducia amicizia, principi religiosi e morali. Esaltando e sfruttando i più bassi 
istinti come la paura, il sospetto, la vendetta e l'arrivismo professionale, facevano di tutto per 
demolire la vecchia filosofia della vita civile, le sue tradizioni, al fine di sostituirla con la 
terrificante e diabolica nuova religione, il comunismo". Andrei Plesu, osserva gli effetti del 
totalitarismo tra gli intellettuali e, commentando la nostalgia di alcuni suoi colleghi per i tempi 
passati, quando la vita, anche quella di un intellettuale, era tutto sommato migliore sotto 
alcuni punti di vista (stipendio, prestigio sociale, possibilità di autostima), conclude che il 
successo più grande il totalitarismo lo ha ottenuto spingendo degli intellettuali stessi a preferire 
una vita garantita ad una dominata dal rischio della libertà. Nicu Steinhardt spingeva la sua 
analisi un passo avanti, mostrando l'esistenza di tre tipi umani davanti al persecutore: colui 
che il giorno in cui entra con il primo interrogatorio, nell'universo concentrazionario, muore (il 
tipo maggioritario, quello a cui pensa la maggior parte dei commentatori parlando di singoli 
aspetti di questo annientamento); l'asociale, ossia colui che resiste perché rompe ogni legame 
con il mondo circostante, ogni obbedienza ed infine il combattente, colui che freme di trovarsi 
104 Uscatescu, 1990: 177. 
105 Merdianova, 2001: 290. 
106 Renne, 1997: 157. 
107 Forse in ciò, nella monetarizzazione della disuguaglianza sociale in disumanità, sta uno dei massimi fallimenti 
comunisti. 
108 l T. Hu pe: 1996:27. 
317 
davanti al nemico e di affrontarlo con tutte le sue forze. Il monaco Steinhardt rappresentò 
esistenzialmente un quarto tipo, descritto da queste sue stesse parole: "Io credo che se esci 
dalla prigione ed, in seguito alle sofferenze patite, ti ritrovi con desideri di vendetta e con 
sentimenti di acredine, sono stati inutili la prigione e le sofferenze. Se, invece, il risultato è un 
insieme di pace, di comprensione e di ripugnanza per ogni violenza e furbizia, anche le 
sofferenze e le prigioni sono state utili ed appartengono alle vie misteriose che il Signore ama 
percorrere. Deve essere cresciuta a dismisura la forza di amare, all'uscita dalla prigione."109 
Concludiamo questa rassegna di voci con giudizio rivolto diversamente al futuro di 
Costanti n Noi ca: "E allora posso dirti con la mia piccola esperienza orwelliana e con quella che 
ho udito da altri: ciò che di splendido avviene nell'uomo è che egli sopravvive in qualche parte 
anche a simili pressioni. Ed è questa la cosa importante, non l'uomo sfigurato! L'importante è 
ciò che resta della libertà - non soltanto in colui a cui è stata tolta, ma anche in colui che 
gliel'ha tolta - ciò che resta umano nelle ore di tale annullamento dell'umano; così come è 
importante ciò che resta proprietà dell'uomo, quando gli è stato tolto tutto". 110 
Osservando gli esiti negativi, in termini umani, dell'esperienza totalitaria, non dobbiamo 
del tutto dimenticare un altro fatto. L'osservazione della «distruzione dell'umano» è resa 
possibile solo a chi si pone dal punto di vista di una conoscenza alternativa dell'uomo (per 
anamnesi, desiderio, esperienza, comunicazione), e proprio in base ad essa si può distanziare 
da questa negatività distruttiva. Vi è invece la possibilità che alcuni, forse persino la 
maggioranza, siano inguaribilmente e consensualmente malati. Espressione plastica e sintetica 
di questa possibilità umana è lo homo sovieticus, raccontatoci da Alexandr Zinov'ev, figura che 
ha goduto un certo successo nelle analisi della situazione sociale e politica creatasi dopo la 
caduta delle «democrazie popolari». In presenza di esso la negatività post comunista è 
dislocata altrove, non più nell'umano ma nell'esterno ed estraneo, in ciò che ha tradito quel 
sogno su cui l'uomo sovietico fondava la sua esistenza, la sua percezione dello spazio, del 
tempo, del lavoro, della collettività e della totalità del reale. Boris Liapustin conclude un'analisi 
di questo tipo antropologico con la seguente constatazione: "Comunque allo stato dei fatti 
l'uomo sovietico si trova in una situazione difficile. Il nuovo stato gli riesce estraneo o ostile. Di 
fatto egli ha perso non solo il potere politico, ma anche la possibilità di partecipare attivamente 
alla vita della società e dello stato. Questa era una delle condizioni sine qua non della sua 
identità. [ ... ] Ma la cosa che gli è più dolorosa, è che in funzione dell'attuale congiuntura 
politica e ideologica, il suo sistema di valori e il suo quadro del mondo sono stati calpestati e 
derisi. [ ... ] All'uomo sovietico hanno tolto la cosa più importante che dettava la sua condotta e 
109 Steinhardt, 1999: 333. Questa idea dell'esistenza di una quarta via, da noi leggermente peggiorata, è di Marco Cugno 
nell'introduzione a Noica, 1994. Il quarto tipo sarebbe bifronte: laico quello di Noica, religioso quello di Steinhardt. 
110 Noica, 1994: 9. Il passo è citato da Marco Cugno in esergo della sua introduzione all'edizione italiana di Pregate per 
il fratello Alessandro. L'analisi di Noica è in realtà molto più fondamentale, sul destino culturale dell'uomo occidentale 
che nella società opulenta capitalista e in quella ugualmente materialista ma sprofondata nell'insuccesso della dittatura 
sui bisogni, si manifesta. Ma il successivo scorto ma non pre-visto da Noica non è ancora apparso. 
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cioè il raggiungimento dell'immortalità mediante il servizio alla collettività. Questo implica un 
senso di smarrimento, rancore ed umiliazione."111 
3. La risorsa fiducia 
Il tema della fiducia ha riscosso un notevole successo sociologico negli ultimi decenni, 
come la produzione sul tema, anche di buon livello teorico, può dimostrare. Barbara A. Misztal 
in ambito anglofono e Riccardo Prandini, più recentemente, per quello italiano, per citare due 
soli esempi, hanno mostrato con abbondanza di materiale l'importanza del tema nella storia 
del pensiero sociologico e nella teoria sociale contemporanea. In parte si è solo cominciato a 
denominare in modo diverso ciò che già prima si conosceva. A queste opere, sufficientemente 
complete rimandiamo, per concentrare la nostra attenzione solo su alcuni aspetti particolari. 
In primo luogo ricordiamo un limite intrinseco a questa concettualizzazione (si dice 
"fiducia" quel presupposto del legame sociale non producibile strumentalmente, non sistemico 
perché presistemico forse più ancora che ambientale, non RC perché pre RC, non contrattuale 
perché precontrattuale) che riconoscendo l'esistenza di una risorsa necessaria, detta fiducia, 
tende ad inserirla in circuito di produzione sociale al pari di ogni altra risorsa, di cui c'è 
bisogno. Manifestazione epidermica di questa contraddizione è il fastidio che si prova all'udire 
discorsi pubblici, o persino ufficiali, sulla fiducia, quasi che essa potesse essere prodotta a 
forza di esortazioni. In termini più generali e noti, già uditi a proposito della religione sociale, vi 
è una latenza della funzione, progressivamente svelata, ed una, ora sempre più centrale, 
funzione della latenza, che probabilmente, stante la passione illuministica, richiede di essere 
garantita in modi nuovi, sia per la religione che per la fiducia come anche per tanti altri beni 
sociali incondizionati. Allo stesso modo esteriore rimangono le normali operazionalizzazioni del 
costrutto «fiducia» soprattutto quando ci si limita ad elencare alcune istituzioni sociali per 
sapere quanti intervistati si fidano di esse. 112 In J. S. Coleman questo limite intrinseco è del 
tutto chiaro, come già notato, è può essere superato solo, a nostro parere motivato, 
sciogliendo l'ambiguità che sta alla base di RC. La stessa ambiguità si ripresenta a livello di 
analisi sistemica in termini più globali, conformemente alle diverse pretese epistemiche di RC e 
della teoria dei sistemi, ed è facilmente individuabile nella distinzione tra due tipi fondamentali 
di fiducia, personale e, appunto, sistemica, alla contestazione della quale Prandini dedica la sua 
opera e di cui Luhmann trae conseguenze radicali. 
Con ciò ci colleghiamo al secondo passo che ci aspetta, non essendo il nostro compito in 
questa sede tanto vasto. Intendiamo, all'interno delle diverse tassonomie di fiducia che sono 
state proposte, sottolineare la presenza della fiducia trascendentale, volto antropologico di 
Ili Liapustin, 1998: 64-65. 
u2 L'idea che sta alla base di queste operazionlizzazioni non è tuttavia così banale. Più che di una «scala Likert» della 
fiducia, si potrebbe trattare di una misurazione dei due modi di estensione della fiducia (focalizzazione e 
generalizzazione), qualitativamente diversi, illustrati da Roniger, 1992. 
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quella che i sistemi religiosi chiamano fede, ossia il quasi-mezzo di comunicazione 
generalizzato simbolicamente della sociologia della religione di Luhmann. Ritenendo, a causa 
della «vicinanza alla totalità dell'uomo» di questo quasi-mezzo, che esso non sia 
semplicemente accostabile agli altri tipi di fiducia, che sia invece verso di essi in qualche 
relazione d'ordine, intendiamo verificare almeno l'ipotesi più semplice di rapporto, quella di 
proporzionalità inversa o diretta. 
Il terzo passo è la contestualizzazione spazio-temporale di queste ipotesi: esse sono state 
originate dalle riflessioni di Piotr Sztompka 113 sulla scarsità della risorsa fiducia nelle società 
postcomuniste (questo autore si interessa nel breve scritto del caso polacco). Sztompka 
sostiene in questo suo scritto l'esistenza di un rapporto di proporzionalità inverso tra fiducia 
sociale e fiducia trascendente. Quest'ultima sarebbe nient'altro che il primo sostituto funzionale 
della fiducia; scrive Sztompka: "La vita sociale non consente vuoti, se la fiducia scompare, altri 
meccanismi sono pronti ad emergere come suoi sostituti funzionali, soddisfacendo i bisogni 
universali di ordine, prevedibilità, efficienza, giustizia, ecc. Alcuni di essi sono chiaramente 
patologici. La prima reazione è la provvidenzialità; la regressione dal discorso dell'insieme di 
attori verso il discorso del fato. Le forze soprannaturali o metafisiche, Dio, il destino, il fato, 
sono invocate come àncore di false certezze. Si pensa che si prendano cura di una situazione 
per la quale nulla può essere fatto, in quanto è già predeterminata. Alle persone, non resta che 
«guardare e aspettare». Questo «vago e generalizzato senso di (quasi) fiducia in eventi 
distanti su cui non si ha controllo» (Giddens 1990: 133), può dare una certa consolazione a 
livello psicologico, sedare «ansia, angoscia e paura», ma a livello sociale produce effetti 
disastrosi, passività e stagnazione". 114 Ci siamo permessi questa non breve citazione perché 
essa mostra quanti errori teologici si possano accumulare in tre periodi, e quindi quanto sia 
grande il bisogno di illuminismo teologico, anche per i sociologi; ma soprattutto perché essa 
potrebbe essere con facilità considerata una buona interpretazione dell'attuale situazione 
romena, dove la fiducia trascendente è, almeno quantitativamente, aumentata in una 
situazione di carente sviluppo economico e sociale. Specificato in questo modo il nostro 
oggetto, cominciamo col prendere in considerazione la fiducia trascendente. 
4. La fiducia trascendente 
Prandini definisce la fiducia "un'aspettativa con valenza positiva che, in condizioni di 
incertezza, rassicura Ego rispetto alle azioni e alle comunicazioni di Alter"115 • Dalle 
specificazioni che egli fa seguire a questa definizione, emerge abbastanza chiaramente che 
Prandini intende escludere la fiducia trascendente dalla sua definizione, anche se assumendo 
rigorosamente la sua definizione, essa potrebbe essere logicamente inclusa: la fede globale in 
113 Sztompka, 1996. 
114 Sztompka, 1996: 45-46. 
115 Prandini, 1998: 21. 
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Dio si traduce infatti con frequenza in una fiducia specifica, che riguarda eventi contingenti, 
implica reciproca libertà d'azione, può essere delusa e non esclude, ma è questo l'elemento più 
controverso, una qualche possibilità di influenza di Ego su Alter. 116 L'analogia meno lontana 
che abbiamo di questa possibilità di influenza è quella dei rapporti personali sponsali e filiali, 
pur essendo razionalmente chiaro che questo Alter non può essere condizionato da quell'Ego. 
Pur non mancando questa inclusione della fiducia trascendente nella definzione generale di 
fiducia umana di promettere qualche sviluppo interessante, che diviene progressivamente 
chiaro nello sviluppo dell'opera di Prandini sino all'accostamento alla sociologia di Simmel, 
conviene forse approfondire l'argomento da un altro punto di vista, al fine di rendere conto in 
modo più soddisfacente della differenza tra fiducia immanente e trascendente. Sarà poi 
relativamente facile mostrare la convergenza delle due vie. Certamente errata è la riduzione, 
secondo Sztompka, del credere al mero fatalismo - anche parlare di provvidenzialità sarebbe 
errato - eliminando esso il problema della libertà umana, che è invece presente in tutte le 
religioni superiori. (In questo senso sembra di poter dire che il marxismo non era, tra le 
religioni secolari, nemmeno di tipo superiore.) La fede trascedente infatti non elimina lo 
domanda su nessuna delle quattro note caratteristiche della fiducia elencate da Pradini, mentre 
il fatalismo si concentra sull'unico elemento della possibilità di delusione, oscurando tutto il 
resto. 
Al fine di fare maggiore chiarezza intorno a questo presunto sostituto funzionale regressivo 
della fiducia, ci appoggiamo pertanto all'opera di un filosofo della religione tedesco, Bernhard 
Welte, che più di venti anni or sono dedicò un agile trattato, assai noto, all'analisi 
antropologica dell'atto (attuazione) 117 di fede. Welte inserisce le sue riflessioni in un ambito 
diverso dal nostro presente: egli vuole colmare con l'uso di argomenti di ragione il vuoto 
culturale che la modernità ha creato alle spalle della fede propriamente detta, di cui l'errore di 
Sztompka è espressione. Welte vuole rendere ancora dicibile e quindi comprensibile la fede 
teologale mostrando la sua intrinseca necessità antropologica. Ma quest'ultima è anche il punto 
di partenza, talvolta remoto o persino negato, in altri casi apertamente riconosciuto, del 
discorso sociologico sulla fiducia. Questo è il punto di intersezione che riteniamo renda 
possibile un colloquio tra teologia, filosofia e sociologia, in quest'ordine, sul tema della fede 
trascendente. 
Il primo trascendentale dell'esistenza, in senso moderno, su cui Welte si sofferma, è il 
precorrimento nel futuro. 118 "Senza questo precorrimento e anticipazione non potremmo 
vivere. [ ... ] Da biologi interessati allo studio del comportamento questo precorrimento è stato 
116 Mancando ogni possibilità di controllo o influenza, si parla solitamente di speranza/affidamento e tale è sicuramente 
la fides fiducialis. 
117 Welte, 1983. Il termine tedesco è Vollzug, che rimanda alla dinamica del compimento, dell'attuazione, di sfondo 
realista. 
118 Rinunciamo a mostrare la corrispondenza punto per punto delle affermazioni filosofiche di Welte con quelle comuni 
nei trattati sociologici della fiducia. 
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definito come fiducia originaria". 119 Prosegue Welte scrivendo: "Procedendo quindi 
nell'attuazione della nostra esistenza, anche per il solo fatto che stiamo andando per una 
strada, noi oltrepassiamo continuamente il confine che divide il conoscibile dall'inconoscibile. 
Ma proprio questo oltrepassare è la condizione dell'attuazione stessa dell'esistenza". 120 
Superare il confine del conoscibile equivale ad andare oltre ciò che è da noi dominabile, entrare 
in ciò che non possiamo totalmente controllare. "A questo precorrimento oltre il confine del 
futuro appartiene sempre un sorta di pre-visione (e previdenza) 121 • Ciò significa che noi 
facciamo tutto quello che ci è possibile per guardare avanti a ciò che ci attende. Badiamo a noi 
stessi. E facciamo del tutto spontaneamente anche questo. Tale precauzione può qui assumere 
a sua volta delle forme assai diverse/'122 che richiamano i diversi tipi di fiducia immanente 
conosciuti in sociologia, sino alle forme altamente istituzionalizzate, impersonali e oggettive 
intrinseche alla società attuale, alle quali i più fanno riferimento quando considerano 
regressiva, dedifferenziante la fiducia trascendente. Manca a questo punto solo un ultimo 
passo per giungere alla definizione di fede, ed è quello decisivo per la stessa differenza, a 
livello fondamentale, tra fiducie. Ricorriamo ancora una volta alle parole stesse di Welte. "Nella 
nostra situazione di pre-corrimento e pre-visione non si tratta di sapere che cosa abbia da 
venire oggettivamente ed in sé. Si tratta piuttosto del fatto che noi ci muoviamo con interesse 
nel pre-corrimento, o nella pre-visione, con quell'interesse in forza del quale nell'attuazione 
della nostra esistenza quello che ci importa è sempre che essa sia buona e sensata [ ... ] è un 
avvenire che ci riguarda e ci interessa. E siccome noi viviamo, fin tanto che viviamo e fin tanto 
che continuiamo ad attuare la nostra esistenza, questa vita si svolge soltanto in modo che noi 
continuamente ci muoviamo oltre il confine di ciò che è da noi conoscibile e lo oltrepassiamo in 
un movimento che è sollecitato da pre-corrimento e pre-visione, e si svolge inoltre in un 
campo di tensione caratterizzato da interesse ed importanza per noi. Una cosa simile la 
possiamo chiamare fede [ ... ] "123 • Il punto di svolta, la differenza, è la negazione di Welte "non 
si tratta di sapere che cosa abbia da venire oggettivamente ed in sé". Per le fiducie immanenti 
vale infatti l'opposto: esse sono interessate all'evento, tanto che l'interesse di cui parla Welte è 
rivolto specificatamente a quello che ha da venire, ragione per la quale esso può essere 
spiegato razionalmente secondo l'interpretazione già proposta di RC. È di nuovo chiaro quale 
non sia il punto di discussione: se l'interesse della fiducia trascendente fosse il mero sostituto 
funzionale di questi interessi, attraverso i quali, ad un livello meno fondamentale, funziona la 
119 Welte, 1983: 31. La fiducia originaria, pur essendo evolutivamente all'inizio, è altamente generalizzata. Lo può 
essere, anche in sistemi sociali semplici o comunque non ancora funzionalmente differenziati, proprio perché include e 
sopravanza il sociale stesso, che nel particolare totalitarismo socio logico luhmanniano (ogni comunicazione, tutta la 
comunicazione, solo comunicazione) è invece insuperabile. Vi è contraddizione, e confutazione, solo a condizione che 
si dimostri la socialità (anche trascendente) di questa fiducia originaria, e questo è proprio lo scopo di Welte. 
120 Welte, 1983: 31-32. 
121 Il termine tedesco vorsehen/Vorsicht significa sia previsione che previdenza. Nel dialetto trentino questa pregnanza 
semantica è rimasta nella voce "ante-veder". 
122 Welte, 1983: 32-33. 
123 Welte, 1983: 34-35. Il regresso del tempo, verso l'oltre-tempo (l'eterno) e il regresso della qualità, verso le proprietà 
trascendentali dell'essere, sono i modi attraverso cui questo interesse può sfociare nella fede teologale. 
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società, allora si capirebbero le ragioni di Sztompka. Ma che non sia questo il punto lo si 
capisce proseguendo nella distinzione delle fiducie immanenti. 
La seconda via, sovraordinata e più stringente, che Welte sceglie per argomentare la sua 
tesi, parte dall'esperienza originaria della relazionalità dell'uomo. Il dibattito è ben noto, è alle 
origini della stessa scienza sociale, e non intendiamo riproporlo in questa sede. Ci soffermiamo 
solo su due aspetti, il primo dei quali riguarda il rapporto tra costitutività e consecutività, che 
risolve il mito moderno dell'emancipazione. Scrive Welte: "E così ora la fede 124 che l'uomo, che 
si va costituendo, presta ad altri uomini, è insieme, costitutiva dell'esistenza (senza questo 
permanere nella situazione dell'infanzia la vita non è possibile ndr) e consecutiva all'esistenza. 
L'uomo è sorretto, e lo è nella totalità della sua fede, dalla sua origine, ed egli prende ora nelle 
sue mani tutta questa origine, ma senza poterla cancellare. Egli resta ciò che da sempre è 
stato; contemporaneamente egli diviene ciò che ancora non è stato."125 Il secondo aspetto, 
derivato ma più centrale in questa sede, è la constatazione che proprio nella fiducia 
interpersonale avviene la tensione massima tra i due tipi di interesse, uno rivolto ai beni che 
alter può controllare o influenzare, l'altro rivolto ad alter stesso. 126 Si tratta di una tensione 
perché la fiducia nell'altro, per quanto oggettivata e istituzionalizzata, non può del tutto 
esulare dal reciproco affidamento e soprattutto, tende ad esso127 e al suo incremento a causa 
di quell'interesse proprio della fiducia originaria. Il desiderio che la nostra vita sia buona e 
sensata si traduce, in presenza di un altro riconosciuto come significativo, attraverso l'atto di 
fiducia interpersonale, in un interesse alla bontà e sensatezza dell'esistenza di alter sino al suo 
perfezionamento. 128 
Dalla fiducia interpersonale scaturisce una tensione duplice; la prima è volta al 
completamento temporale e qualitativo (si vuole che l'amato sia, che raggiunga il suo 
completamento perfettivo e che sia per sempre) di colui di cui ci si fida e ci si affida. La 
seconda tensione è invece rivolta alla fondazione della stessa possibilità di affidarsi in tale 
modo, e con tale certezza non cognitiva: non sarebbe infatti affatto razionale agire in questo 
modo. 129 Questa seconda tensione esprime pertanto le ragioni antropologiche della fiducia 
trascendente, su cui si è soffermato Welte nella seconda parte del suo libricino. Per questi 
motivi di natura filosofica, che abbiamo solamente illustrato nel modo più sintetico possibile, si 
può ipotizzare che anche socialmente il rapporto tra fede immanente e fede trascendente non 
sia inversamente proporzionale per equivalenza funzionale ma sia piuttosto diretto. Questa 
124 Welte chiama fede implicita la fede interpersonale, di cui sta trattando. Non è ancora in gioco la fede esplicita 
trascendentale alla quale seguirà infine la fede teologale cristiana. Naturalmente la distinzione è analitica. 
125 Welte, 1983: 71. 
126 È questa anche la logica del dono. Riteniamo che questa differenza possa in larga parte sostituire quella sociale tra 
fiducia focalizzata e generalizzata, in modo antropologicamente più profondo. 
127 Non in termini quantitativi (l'incremento delle relazioni è possibile solo eliminando istituzionalmente questa 
tensione) ma qualitativi (essa è trascendentale alla riuscita della vita). 
128 Si tratta della benevolenza. Si noti che paradossalmente l'interesse per Alter tende a prevalere (anche 
qualitativamente, si pensi al timore della morte), e ciò accade con una certa spontaneità che genera stupore in Ego 
stesso. 
129 Lo potrà essere invece a lungo termine, ma il lungo termine non è mai bastato da solo a nulla. 
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relazione, che tuttavia non è di tipo quantitativo, dovrà essere più forte relativamente alla 
fiducia interpersonale, mentre la correlazione tra fiducia trascendentale e fiducia impersonale 
(oggettiva, sistemica, istituzionale), controllata quella personale, dovrà essere debole, essendo 
i due fenomeni quasi indipendenti. Conviene ora chiarire queste relazioni ipotetiche. 
5. Relazioni tra fiducia trascendente e immanente 
Nel paragrafo precedente abbiamo chiarito la differenza tra fatalismo e fiducia 
trascendente e mostrato la ragionevolezza di quest'ultima a partire dalla fiducia originaria, 
trascendentale dell'esistenza, e soprattutto dalla fiducia interpersonale. Essendo la fiducia 
trascendente ragione di quella originaria ed interpersonale, abbiamo ritenuto più probabile che 
esse siano anche socialmente correlate in senso positivo. Potrebbero tuttavia sussistere nella 
società delle condizioni particolari a causa delle quali questo legame non è riconosciuto, è 
invertito o negato. In termini assai generali esse si lasciano sussumere nell'idea luhmnniana 
della stabilizzazione sistemica dei bisogni sociali di fiducia, rendendola indipendente e 
indifferente dall'intenzionalità degli individui e quindi pure dalla fiducia trascendente o, detto 
altrimenti, in una netta separazione tra un privato sempre più privatizzato ed un pubblico 
sempre più regolato da automatismi impersonali. Il nostro quesito sul rapporto tra le due 
fiducie, si ritrova pertanto già all'interno della fiducia immanente, come problema della 
relazione tra fiducia personale e fiducia sistemica. La prima è infatti rispetto alla seconda già 
un momento di incondizionatezza, che a sua volta può trovare piena espressione, risposta ai 
suoi interrogativi intrinseci, nella incondizionatezza motivata dalla trascendenza ed infine 
trascendente. 130 Questa problematica è alla base del già citato lavoro di Prandini, che ritiene di 
rintracciare elementi importanti di soluzione nell'opera di Simmel, a cui è dedicata la seconda 
parte del suo trattato. Seguendo questo esempio ci rivolgiamo ora alla sociologia della 
religione del sociolgo tedesco, lo «Spencer invertito», come ebbe a dire Leopold von Wiese a 
motivo della sua non sistematicità di pensiero. 131 
130 Riteniamo, senza poterlo discutere in questa sede, promettente una ricerca sulle nuove forme di convivenza non 
ancora matrimoniale, alla luce di questa dinamica della fiducia interpersonale. È abbastanza evidente che 
l'indebolimento delle normatività precedente è di tale proporzioni da non essere più in grado di spiegare questo 
fenomeno per opposizione. 
131 Cfr. Leopold von Wiese, 1950. "Es war kein Soldat in Reih und Glied, freilich auch kein eigentlicher Fiihrer, 
sondern ein wahrhaft geistreicher Anreger voller Ideen und Einfolle, der aber - ein umgekehrter Spencer - niemals ein 
System hat errichten wollen. Frei zu sagen, was er denkt, stets in personlicher Fiirbung und ohne den Zwang zu einer 
strengen Folgerichtigkeit der Planlegung, war sein Bestreben." 
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6. La soluzione di Simmel 
La sociologia della religione di Simmel, 132· pur non essendo realista, riesce ad essere meno 
riduttivista degli approcci sociologici legati al paradigma classico della secolarizzazione, grazie 
all'autonomia che accorda al sentimento religioso, elevato ad a priori sociologico. Spiega 
Colozzi: "Per Si m mel solo gli ingenui continuano a pensare che quello del lavoro, dell'agire 
pratico, finalizzato al mantenimento della specie sia «il mondo reale». Il perseguimento 
dell'utile o la soddisfazione dei bisogni materiali è solo una «forma» culturale con la quale 
ordiniamo in un certo modo i contenuti dell'esperienza. Questi stessi contenuti possono essere 
ordinati in altre «forme», ad esempio la forma dell'arte o quella del gioco o quella della 
conoscenza pura, e in questo caso danno vita ad altrettanti «mondi» che hanno per l'attore lo 
stesso livello di realtà del mondo dell'esperienza pratica perché ciascuna di queste categorie è 
in grado di dare forma alla totalità dell'esperienza in base alle proprie leggi. Tra le forme 
culturali che organizzano i dati dell'esperienza vi è pure la religiosità". 133 Questa autonomia ha 
molte conseguenze teoriche positive (ad esempio sul problema della deistituzionalizzazione del 
religioso, che può essere affrontato a partire dal primario senso religioso piuttosto che dalle 
vicende della religione organizzata), come anche metodologiche (si presta a quella ricerca del 
condizionamento religioso del sociale, che noi chiamiamo attuazione del religioso sociale, 
distogliendo dal simmetrico condizionamento sociale della religione, 134 meno fondamentale) ed 
una decisamente negativa, che concerne lo sfondo irrazionale in cui il senso religioso viene 
collocato. Questo è pure il motivo per cui riteniamo superiore una teoria realista della religione 
sociale piuttosto che quella trascendentalista di Simmel. Il secondo elemento, rilevante nel 
nostro contesto argomentativo, è quello di relazione analogica tra le diverse forme di 
ordinamento dei contenuti dell'esperienza prodotte dai diversi a priori. Nei mondi "autonomi" si 
scoprono aree di parallelismo, ponti e porte, che collegano e collegano separando. 135 
Attraverso questo concetto non specifico136 di analogia Simmel affronta quindi la relazione tra 
fiducia trascendente e fiducia personale. Scrive: "Una singolare analogia con questo significato 
del «credere» (la fides fiducialis) è costituita dal fatto che anche tra uomini esiste una 
relazione che ha lo stesso nome: noi «crediamo» in qualcuno, la qual cosa non significa che 
crediamo nella sua esistenza e, senza definire meglio, non indica cosa effettivamente crediamo 
132 Ci riferiamo in particolare a Sinlmel, 1994b (con il saggio introduttivo di Mongardini) e Simmel, 1993 (che contiene 
lo stesso saggio, insieme ad altri, in traduzione e versione composita), oltre naturalmente, a Simmel, 1994. 
133 Colozzi, 1999: 32. 
134 Cfr. Mongardini, 1994: 11. 
135 Cfr. Prandini, 1998, che commenta un breve scritto di Sinlmel, intitolato appunto «Ponti e porte». 
136 Simmel utilizza un concetto non specifico di analogia, che indica semplicemente una "eguaglianza". Scrive Simmel, 
1994b: 78. "Se una religiosità [ ... ] si eleva alla creazione di proprie forme, in una esistenza di dèi e in fatti relativi alla 
salvezza, porterà in questo mondo forme di quel contenuto, sfumate nell'autonomia del religioso e che ora, distaccate 
dalla loro materia sociale, si inseriscono liberamente nel trascendente. O forse, e qui posso solo accennare a questo 
come ulteriore motivazione di quella «analogia», è possibile permettere alcune pulsioni profondamente radicate della 
vita spirituale, che agiscono sia nella formazione dell'esistenza religiosa che sociale, in modo che l'eguaglianza di certe 
manifestazioni si basa sull'unità di una radice generale che determina la forma." 
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dell'altro o nell'altro. [ ... ] La fede nell'esistenza di singole qualità di questi oggetti della nostra 
fede è solo un dettaglio o una conseguenza di questo rapporto di fondo che significa una 
disposizione di tutto l'uomo verso l'altro. [ ... ] La forma sociologica e quella trascendente di 
questa fede hanno conseguenze analoghe per il soggetto stesso."137 Dopo aver illustrato le 
caratteristiche di questa fiducia, Simmel prosegue allargando lo sguardo: "Non è stato ancora 
osservato quale significato puramente sociale abbia questa fede religiosa oltre a quello 
individuale; sono comunque certo che senza questa non esisterebbe la società quale noi la 
conosciamo. Il fatto che al di là di ogni prova e spesso a dispetto di ogni prova conserviamo la 
fede in un uomo o in una comunità, è uno dei più forti legami che tengono insieme la società." 
E puntualizza infine, giungendo al punto decisivo nella determinazione del rapporto tra le due 
fiducie: "Questa fede non diventa religiosa solo quando si estende al trascendente, che invece 
più che altro è un suo metro e un suo tipo di rappresentazione, bensì lo è già nella sua 
realizzazione sociologica, la quale fin dall'inizio è permeata dalle energie della funzione 
religiosa formale. Attraverso la sua sintesi tra legame e espansione dell'Io, tra acutezza e 
cecità, tra spontaneità e dipendenza, tra donare e ricevere insita in essa, essa forma una parte 
del piano religioso sul quale vengono proiettati i rapporti degli uomini tra di loro e che prende il 
suo nome e il suo concetto popolare - ma assolutamente non la propria natura -
esclusivamente dalle configurazioni trascendenti in esso tracciate che evidentemente rivelano 
più chiaramente la sua struttura."138 Simmel prosegue presentando una seconda analogia, 
relativa alla rappresentazione dell'unità sociale di un gruppo e l'idea di Dio, su cui tuttavia non 
indugiamo. Commenta Prandini: "Sociale e religioso si coappartengono in base alle due 
analogie mostrate. E al fondo delle analogie stanno pulsioni profondamente radicate della vita 
spirituale che traggono origine dalla relazione sociale stessa". 
Vi è infine un'ultima relazione, quella che veramente importa dal punto di vista teorico, alla 
quale enucleazione si dedica Prandini, interna alla fiducia immanente. Prandini sostiene che 
l'opera di Simmel, soprattutto la Phi/osophie des Ge/des, non si limiti a prefigurare genialmente 
la teoria sistemica, nell'ambito della vecchia Europa, aggiungiamo noi. "Per il sociologo tedesco 
valgono sempre [ ... ] due considerazioni peculiari. In prima istanza il processo di 
razionalizzazione, funzionalizzazione e «disumanizzazione» del sociale è sempre inteso come 
asintotico. 139 [ ... ] Rispetto al nostro tema ciò significa che nessuna fiducia sistemica può 
immunizzarsi dalla sua legittimazione «umana». [ ... ] In secondo luogo il pensiero di Simmel è 
sempre capace di osservare ciò che è divenuto sistematico [ ... ] come emergente dalle relazioni 
reciproche. Sono queste ultime nella loro relazionalità pulsante a dare vita e a sostenere le 
formazioni istituzionali condensate in sistemi. [ ... ] Per tale motivo le forme di relazione come la 
137 Simmel, 1994b: 80. 
138 Simmel, 1994b: 82. 
139 Prandini considera fruttuosa questa categoria interpretativa che si inserisce bene, soprattutto per quanto riguarda la 
Philosophie des Geldes, nel quadro della «indecisione» simmeliana. Trasforma una dato sicuramente psicologico in uno 
teoretico. 
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fiducia supererogatoria, la fedeltà, la gratitudine140 - tutte forme del sentimento141 - sono a 
fondamento della società. Sono forme emergenti delle e dalle relazioni sociali propriamente 
umane, eccendenti gli automatismi funzionali dei sistemi". 142 
Sul terzo passo Prandini appare meno sicuro. Scrive: "Il mio tentativo è stato quello di 
mostrare, leggendo Simmel, come in realtà proprio quella fiducia sistemica (o istituzionale) che 
sembra emanciparsi dalle relazioni sociali, è fondamentalmente basata su di esse". 143 
L'argomentazione è a questo punto fragile. Si basa sulla inversione del rapporto tra legame 
sociale e simbolizzazione. Il primo produce la seconda (ad esempio nel simbolo del denaro), 
ragione che si ritiene sufficiente a mostrare che la seconda non possa emanciparsi dal primo. 
"La fiducia sistemica - scrive Prandini - nasce all'interno delle relazioni sociali come 
simbolizzazione di quel sentimento di reciproco legame che le caratterizza. L'esempio della 
religiosità intrinseca alle relazioni sociali è stato la base teorica per proporre questa idea."144 
Credere nel denaro presuppone un credere a quell'insieme sociale, che fonda il suo simbolo145 
«denaro». Il rimando realista, e riteniamo di poter dire anche gnoseologico, emerge infine 
nelle conclusioni di Prandini: "Il legame sociale è radicato in una fiducia generalizzata e 
simbolica perché gli uomini possono unicamente vivere in relazione. Essi dipendono gli uni 
dagli altri e hanno da sempre contratto un debito. Esso deriva dalle concezioni di fiducia che 
sono reciprocate, poco importa se questo debito è messo in latenza dalla società 
contemporanea. " 146 
Al contrario, ma senza contraddire in nulla di importante Prandini, noi riteniamo che 
proprio studiare le condizioni della latenza di questa percezione del debito (in altri termini, 
della filialità), che sembra proprio essere il punto di svolta sia per la dicibilità della fede 
secondo Welte, come delle relazioni tra le tre fiducie (sistemica/istituzionale, interpersonale e 
trascendente), sia uno dei compiti più importanti per la sociologia della fiducia. 
140 Questo è il punto di intersezione tra Welte e Simmel nella considerazione della fiducia interpersonale. A motivo 
della diversa interpretazione di questi fatti umani (cfr. nota seguente) in Welte tuttavia non vi è solo analogia, nel senso 
detto, tra il piano immanente e quello trascendente della fiducia. 
141 Non sono in realtà sentimenti, per quanto si ricordi che Simmel non riduca il sentimento al sentimentale. In ciò si 
scorge la debolezza antropologica di Simmel che può essere ricondotta al suo arealismo. 
142 Prandini, 1998: 288. 
143 Prandini, 1998: 289. 
144 Prandini, 1998: 289. 
145 Notiamo solo quanto siamo vicini alla nuova scienza politica voegeliniana e quanto il trascendentalismo simmelliano 
ce ne allontani. Lo si può scorgere confrontando la differenza nella concezione di simbolo, e di costruzione simbolica, 
tra Voegelin e Simmel. 
146 Prandini, 1998: 299. Notiamo solo che concludere in questo modo un'analisi sociologica può apparire del tutto 
insoddisfacente solo in presenza di un assunto di non sociologicità di ciò a cui si deve rimandare e che si considera, 
poco importa il resto, continuamente effettivo. 
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7. I fattori della sfiducia 
Importa ora, dopo aver problematizzato la relazione tra fiducie troppo semplicemente 
stabilita da Sztompka, avvicinarci ad una operazionalizzazione di quanto detto. Il primo passo 
è quello dell'osservazione da questo nostro nuovo punto di vista, degli eventi est europei. Ci 
appoggiamo all'opera già citata di Sztompka, che è all'origine del nostro interessamento al 
tema. Questo autore elenca due aspetti della cultura del blocco immediatamente responsabili 
del decadimento della fiducia, già anticipati nell'inserzione delle voci sulla distruzione 
dell'umano di cui sopra: 
• "Nel campo del pensiero, il più negativo è stato il doppio standard di verità: ufficiale 
e privata."147 In Romania questo fattore è certamente presente. Le conquiste scientifiche di 
Elena Ceau~escu, ottenute opus legis, sono un frammento di quel grande sistema di 
menzogna, tanto comune nelle società comuniste, da rendere difficile persino la pianificazione, 
uno dei cardini nella sua forma più estrema del fenomeno politico «Ceau~escu». 
• "Nel campo dell'azione, gli effetti devastanti sono stati prodotti dal regime 
autocratico e dal suo stile dispotico o paternalistico". 148 Anche questo fattore, espresso forse in 
termini troppo generali, è certamente presente in Romania. Non era possibile sviluppare fiducia 
nel sistema, almeno nella sua capacità di produzione stabile di determinati effetti, mentre 
poteva esservi una fiducia trascendente secolare nel sistema globalmente inteso. Vedere una 
coda davanti ad un negozio era motivo sufficiente per aggregarsi ad essa, senza sapere che 
cosa esso vendesse, tanto bassa era la fiducia nella capacità del sistema di produrre certi 
prodotti con regolarità. 149 
• Aggiungiamo, un aspetto del dominio politico certamente accentuato in Romania, la 
sfiducia interpersonale ingenerata dalla estesissima rete di controllo spionistico organizzata da 
Ceau~escu. Essa ha coinvolto tutti gli ambiti sociali, Chiesa e sacramento della penitenza 
inclusa; l'area che forse ha resistito meglio è stata quella della famiglia (minacciata tuttavia in 
altri modi, come vedremo sotto), in cui l'anello debole erano chiaramente i figli e quella della 
malavita organizzata e della corruzione interna al partito comunista, entrambe bisognose di 
grandi risorse di fiducia ma che disponevano pure di grandi potenziali di minaccia. 150 
147 Sztompka, 1996: 75. Ne avevamo già parlato nel primo capitolo,a cui rimandiamo. 
148 Sztompka, 1996: 76. 
149 Cfr. Hulpe, 1996:29. Questo comportamento, a livello individuale nella maggior parte dei casi, facilmente 
spiegabile, tale era l'effettiva scarsità di beni, produceva effetti collettivi negativi proprio per la mancanza di fiducia 
sistemi ca. 
150 Le donne di partito non avevano ad esempio difficoltà ad abortire anche dopo il1966: nessun medico avrebbe potuto 
rifiutare senza assumere su se stesso gravi costi e, una volta accettato, la situazione mutava di poco, in assenza di altre 
circostanze favorevoli, che potessero rendere vantaggiosa l'autodenuncia. L'attività malavitosa degli zingari, popolo di 
raccoglitori, come ci insegnano gli antropologi culturali, ad esempio godeva del vantaggio competitivo del capitale di 
fiducia interetnica. In termini più generali non bisogna dimenticare la funzione di controllo che nell'universo 
concentrazionario svolge l'attività dei malavitosi, espressamente incoraggiata dai detentori del potere di controllo, che 
vedono nei delinquenti degli esecutori supererogatori dei loro comandi. L'esempio classico di questa coesistenza 
funzionale tra corruzione e malavita ci è dato dai racconti di Salamov, 1995. In che misura l'universo concentrazionario 
sia un paradigma interpretativo della situazione della Romania sotto Ceau~escu resta da discutere. 
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Tra i fattori che hanno invece impedito la ricostruzione della fiducia nella prima fase di 
transizione, Sztompka ricorda, mantenendo sempre uno sguardo generico: 
• "La diffusa anomia o caos assiologico post rivoluzionario, un disorientamento 
generale su come legare norme e valori, su quali fossero le regole valide e modi di vivere 
giusti."151 La presenza di questo fattore 152 è in Romania almeno ambigua: vi sono segni 
contrari di consolidamento valoriale che contraddicono almeno parzialmente l'ipotesi di 
un'anomia diffusa. Alcuni autori, ad esempio Karnoouh, tendono ad accentuare questo fattore, 
altri mostrano maggiore ottimismo. Solo la quantificazione può contribuire alla risposta di 
questo tipo di interrogativi. 
• "Le nuove possibilità di vivere diversamente, l'opportunità di migliorare lo status 
sociale, con la recente apertura dell'accesso alla ricchezza, al potere, al prestigio, genera 
competizione brutale, in cui le puntate sono alte, ma le regole del gioco non ancora 
definite". 153 Questo argomento è spesso ripetuto: il capitalismo introdotto nei paesi est europei 
sarebbe, date le necessità e le priorità dei tempi, primitivo, deregolamentato, selvaggio, senza 
correttivi o sostrato morale. Nel caso romeno tuttavia il processo di privatizzazione è stato 
lento, il potere di intervento dello Stato, o del parastato politico-sindacale, continua ad essere 
rilevante, come già dicevamo. In presenza di questo fattore di distorsione, fattore autonomo di 
sfiducia sistemica, è difficile valutare l'effetto della competizione brutale di cui parla 
Sztompka. 154 A ciò si aggiunga che il sottosviluppo economico è percepito nei suoi effetti 
macroscopici come ancora più brutale della competizione, la cui presenza è pur sempre un 
segno che qualcosa si muove. 
• "Sono caduti improvvisamente tutti i rigidi controlli sociali, sia esterni che interni". 155 
Quelli presenti sono più inefficienti e almeno altrettanto corrotti. Lo stesso sistema normativa 
formale perde, nel processo di trasformazione, coerenza. Ciò che produce sfiducia tuttavia non 
è tanto la caduta di un sistema rigido di controlli, poco atto a ingenerare fiducia ma, 
eventualmente, la minore qualità oggettiva e soprattutto soggettiva, rispetto alle aspettative, 
dei sostituti funzionali. 
Il quesito che ora ci interessa, accettato in quanto sufficiente l'elenco di Sztompka, che 
potrebbe essere a piacere allungato e meglio specificato, è duplice. Assumendo come 
abbastanza certo l'aumento di fiducia trascendente nel decennio di transizione (rispetto allo 
stesso passato comunista, sul quale possiamo tuttavia solo congetturare, non disponendo di 
dati quantitativi) vogliamo capire in quale relazione esso stia con l'evoluzione della fiducia 
151 Sztompka, 1996: 77. 
152 Vedremo sotto come esso entri nella spiegazione ad esempio delle scelte procreative, che richiedono fiducia 
originaria. 
153 Sztompka, 1996: 77. 
154 Non si deve tuttavia scartare l'ipotesi che in un sistema economico globalmente inefficiente, le aree di efficienza 
debbano (scelgano di) ricorrere ad uno sfruttamento maggiore del lavoro (le 12 ore delle fabbriche a capitale straniero 
romene) sia per vincere la falsa concorrenza delle imprese ancora protette sta talmente e soprattutto per riuscire a pagare 
l'inefficienza altrui, che si ripercuote in costi generali maggiori (la corruzione ad esempio). 
155 Sztompka, 1996: 77. 
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immanente. Secondariamente, posti alcuni fattori sfavorevoli allo sviluppo della fiducia, 
vogliamo capire se essi abbiano avuto un effetto sulla qualità della fiducia trascendente. Già ci 
siamo mossi in questa direzione verificando le ipotesi di Meulemann: serve ora una maggiore 
specificazione. I primi due passi, comunque necessari, sono quelli della operazionalizzazione e 
della descrizione. 
8. Operazionalizzazione e descrizione della fiducia 
Abbiamo già distinto concettualmente la fiducia: tenendo conto dei limiti dei dati di cui 
disponiamo e delle ipotesi che vogliamo verificare, la tripartizione in fiducia 
sistemica/istituzionale, fiducia interpersonale e fiducia trascendente è la più confacente. Ad 
essa, con maggiori dubbi metodologici, si potrebbe aggiungere, seguendo il suggerimento del 
sociologo romeno Bogdan Voicu 156, un indicatore di fatalismo, restando l'ipotesi di Sztompka, 
una volta chiarita la differenza tra Dio e fato, da verificare. 
Lo stesso Sztompka distingue due tipi di indicatori di fiducia: quelli comportamentali e 
quelli verbali. I primi sono certamente i più interessanti e rilevanti ma al contempo sono anche 
quelli che posseggono la peggiore validità discriminante. Il sociologo polacco ricorda due 
«opzioni di uscita»: l'emigrazione e il ritiro dalla vita pubblica a favore del privato (ossia, una 
sorta di emigrazione interna, a cui aggiunge una «opzione di voce», la protesta. A questi 
quattro indicatori se ne aggiunge uno molteplice di «sfiducia generalizzata nel futuro» (che 
sarebbe indicata da scelte che rivelano mancanza di progettualità, dall'istruzione all'economia 
-risparmio, investimento, consumo- ) e altri tre, sulla sfiducia nei servizi pubblici, nella 
capacità dello Stato di garantire la sicurezza ed infine la fiducia nel fato che si esprime nella 
propensione al gioco d'azzardo. Come si potrà facilmente notare si tratta di un insieme di 
indicatori più atti a verificare la presenza di sindromi di sfiducia o fiducia generali che a 
distinguere e quantificare. Si può certamente argomentare che in tutti questi comportamenti vi 
è una qualche assenza di fiducia, senza tuttavia poter dire con esattezza dove questa assenza 
si collochi nel processo decisionale: una sfiducia motivata nella possibilità di trovare 
occupazione nella propria nazione ha un significato ben diverso dalla sfiducia nei beni di 
consumo nazionali o nella bontà del proprio futuro. A ciò si aggiunga il fatto che, 
eventualmente, si può disporre di questi dati comportamentali solo in forma aggregata, senza 
la possibilità di verifiche a livello individuale. 
Anche per quanto riguarda gli indicatori verbali Sztompka mostra una propensione per 
variabili generali e poco discriminanti. Egli cita infatti la valutazione delle riforme economiche, 
156 B. Voicu, 2001: 1-39. B. Voicu utilizza la v67 di EVS99 come indicatore semplice di fatalismo. Esso è forse il meno 
peggiore di cui si dispone: occorre tuttavia sottolineare che la percezione dello scarso controllo sulla propòa vita può 
conseguire anche da motivi oggettivi. Tra i motivi soggettivi inoltre vi può essere, a spingere in senso contraòo a quello 
fatalistico, anche un radicamento di un senso di indipendenza esistenziale, tipico delle culture areligiose. In questo 
senso vi è un difetto di fondo nella domanda v67, alla cui base non vi è una chiara unidimensionalità concettuale. 
Sarebbe stato prefeòbile sdoppiare l'interrogazione: una sul sentimento di mancanza di controllo e un'altra sulla 
convinzione di piena disponibilità della propòa vita. È questo un esempio chiaòssimo di sociologia smisurata. 
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delle politiche e del regime democratico, le prospettive condivise sull'evoluzione complessiva 
futura della propria vita e della società, i giudizi su politici e altri attori pubblici. Persino i 
sentimenti di sicurezza sono nominati tra gli indicatori di fiducia. 
La fiducia interpersonale è invece misurata attraverso domande dirette, che non 
presentano problemi eccessivi. Tutto ciò contribuisce a estendere eccessivamente 
l'operazionalizzazione della fiducia, tanto che con difficoltà riusciamo a pensare un'azione 
sociale che non potrebbe fungere da indicatore, segno della detta assenza di discriminanza. Il 
consumo di mamaliga è certamente un indicatore di fiducia nell'alimentazione tradizionale 
romena. Ma un indicatore che non discrimina, o lo fa solo debolmente, sia tra presenza e 
assenza dell'indicato, sia tra le diverse possibili cause del fenomeno indicante, serve a poco. 
Per questo motivo noi abbiamo preferito lasciare alla fase della formulazione di ipotesi, quando 
utili, gli indicatori comportamentali elencati da Sztompka e avvalerci nella fase di verifica solo 
di quelle variabili che misurano univocamente la fiducia. Tali sono in EVS quelle sulla fiducia 
negli altri (in generale e specificati per gruppo etnico di appartenenza) e in un elenco di 
istituzioni sociali. 
Nella tabella 7.1 riportiamo la distribuzione semplice di un domanda sulla fiducia 
interpersonale. È questa una domanda difficile: prevede infatti solo due alternative e la 
seconda (non si è mai abbastanza prudenti) è facilmente percepita come ragionevole. In 
entrambe le indagini più di quattro quinti degli intervistati non afferma di fidarsi in generale 
della gente. La tendenza è negativa, tanto che la Romania con un decimo di risposte 
affermative ha il valore più basso in EVS99, lontanissimo da quello dei paesi scandinavi (sopra 
il 60% SW, FIN e DK), e meno che la metà di molti altri paesi dell'area est europea. 
Tabella 7.1 Fiducia negli altri in Romania 1993-1999 
Evs90 Evs99 
N 0/o N % 
CI SI PUÒ FIDARE DELLA GENTE 174 16,1 113 10,1 
NON SI È MAI ABBASTANZA PRUDENTI 909 83,9 1002 89,9 
TOTALE 1083 100 o 1115 100 o 
Il primo indizio conferma pertanto la scarsità della risorsa fiducia, dovuta con buona 
probabilità sia all'esperienza comunista ed anche alla difficile transizione romena. In EVS99 
disponiamo comunque di altre domande addizionali sulla fiducia interpersonale globale e per 
appartenenza etnica. (Tabella 7 .2) In esse non si poneva alcune alternativa secca ma si 
mettevano a disposizione le note quattro categorie ordinate di risposta. Si nota subito un 
quadro parzialmente diverso: più di due quinti degli intervistati dicono ora di fidarsi almeno 
molto della gente in generale. Se si tratta di romeni la percentuale sale a più della metà, 
mentre nel caso delle altre etnie scende di molto (solo il 13% per gli zingari). La risorsa fiducia 
interpersonale è ancora scarsa, ma non in modo così drammatico come risultava dalla prima 
tabella. 
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Tabella 7.2 Fiducia negli altri e per appartenenza etnica in Romania 1999 ( 0/o) 
· GENTE TEDESCHI EBREI ZINGARI UNGHERESI ROMENI 
MOLTISSIMA 8,5 7,1 3,5 2,3 4,2 9,5 
MOLTA 33,5 28,3 21,4 10,6 21,4 43,4 
POCA 46,7 38,8 42,1 27,9 40,5 38,4 
POCHISSIMA 11 2 25 8 33 Q 59 2 33 8 8 7 
TOTALE 1138 1088 1074 1119 1106 1129 
Oltre alla focalizzazione etnica della fiducia interpersonale, che si dimostra essere notevole, 
possiamo osservare un altro tipo di specificazione della fiducia, relativo a categorie sociali 
marginali, devianti o almeno potenzialmente fastidiose. Con gli indicatori di segregazione 
sociale, presentati nella tabella 7 .3, ci muoviamo al limite dell'univocità delle 
operazionalizzazioni della fiducia, notato nella critica a Sztompka. Vi sono infatti molti buoni 
motivi per non volere determinati vicini, alcuni dei quali sono persino compatibili con 
sentimenti altrimenti quasi generali di fiducia verso le stesse categorie di persone segregate. 
Di fatto sembra succedere il contrario: sono infatti meno coloro che dichiarano di non 
desiderare vicini ungheresi o ebrei rispetto a coloro che di essi si fidano da poco a pochissimo. 
Là dove invece si presume che la vicinanza stessa sia rischiosa a causa degli stessi motivi per 
cui si considerano poco degne di fiducia della particolari persone (è il caso degli zingari, a cui 
ad esempio si rimprovera comunemente di essere ladri), la differenza tra le risposte 
diminuisce: coloro che non si fidano in buona parte non desiderano nemmeno avere costoro 
come vicini. 
Tabella 7.3 Vicini indesiderati in Romania EVS90 e EVS99 ( 0/o) 
EVS99 EVS90 
N 0/o 0/o N 
FAMIGLIE NUMEROSE 161 14,0 21,6 238 
UBRIACONI 878 76,6 79,1 
DROGATI 844 73,6 76,0 
CRIMINALI 790 68,9 66,8 
OMOSESSUALI 747 65,2 75,4 832 
PERSONE EMOTIVAMENTE INSTABILI 605 52,8 64,1 707 
MALATI DI AIDS 540 47,1 65,8 / 726 . 
ESTREMISTI DI SINISTRA 402 35,1 45,1 498 
ESTREMISTI DI DESTRA 390 34,0 42,2 466 
ZINGARI 590 51,5 
UNGHERESI 329 28,7 
MUSULMANI 360 31,4 34,5 380 
ALTRA RAZZA 277 24,2 27,7 
EBREI 266 23,2 28,1 
IMMIGRATI /STRANIERI 242 21,1 30,2 
N TOTALE 1146 
L'unica percentuale di segregazione che non diminuisce tra il 1993 e il 1999 è quella 
relativa ai criminali; per questo motivo si potrebbe dire che, tutto sommato, anche questo 
indicatore indichi un miglioramento relativo dei livelli di fiducia, pur sapendo quanti elementi 
eterogenei condeterminino queste risposte: è del tutto evidente che esse dipendono in primo 
luogo dall'azione congiunta del potenziale di disturbo delle categorie elencate (per quanto si 
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possa odiare i musulmani, oggettivamente è probabile che essi disturbino meno di persone 
emotivamente instabili) assieme ad un elemento valoriale sull'accettabilità di questo fastidio, 
che agisce selettivamente. Si spiega in questo modo la bassa percentuale ricevuta dalle 
famiglie numerose, che pure sono caratterizzate, giocoforza, da un alto potenziale di disturbo. 
I mutamenti nell'ordinamento secondo frequenza di segregazione sono invece un indicatore di 
probabile mutamento valoriale: tale è il caso degli omosessuali che scendono di dieci punti 
percentuali e di una posizione. 
Tabella 7.4 Percezione di controllo sulla propria vita in Romania 1993- 1999 ( 0/o) 
NESSUN CONTROLLO 2 3 4 5 6 7 8 9 MOLTO CONTROLLO N MEDIA 
Evs90 2,6 3,0 6,4 8,1 17,7 12,7 15,7 16,8 7,8 9,1 1084 · 6,31 2,3 
Evs99 5,4 4,4 6,0 4,6 12,1 9,8 10,4 16,9 8,9 21,4 1034 6,72 ··· 2,7 
Infine, un terzo indicatore prossimo di una particolare fiducia, quella in se stessi, è la 
percezione di avere sotto controllo l'andamento della propria vita. Anche questa è tuttavia una 
domanda in cui non mancano ambiguità: vi sono infatti anche differenze oggettive nelle 
possibilità di controllo, che dipendono da altre variabili come il reddito, il lavoro, i legami 
sociali. Anche una persona che ha molta fiducia nella proprie capacità può sentirsi in balia di 
terzi, di eventi avversi o di quant'altro perché tale è lo stato oggettivo della sua esistenza. 
Tra le due indagini EVS vi è stato uno spostamento verso un maggiore controllo: più del 
doppio degli intervistati dicono di disporre di grandi possibilità di governare la propria 
esistenza. Parimenti raddoppiata è la percentuale di coloro che si sentono in balia degli altri o 
degli eventi: a causa di questa maggiore polarizzazione delle risposte in EVS99, che 
probabilmente riflette un simile mutamento nella società romena, la media è rimasta quasi la 
stessa nelle due indagini, pur notandosi le due notevoli differenze anzi dette. In sintesi vi è 
stata una crescita della fiducia in se stessi (o almeno delle condizioni esterne per nutrire 
questa fiducia) contemporanea all'aumento della consistenza della minoranza perdente. 
Questa domanda sulla percezione di controllo è inoltre importante perché è quella che più 
si avvicina ad una misura del fatalismo, a cui Sztompka come visto equiparava la fede 
trascendente. Per questo motivo essa è stata inclusa nei modelli esplicativi che seguiranno, 
nonostante sia un indicatore ambiguo. 
Il quadro è piuttosto diverso per quanto riguarda la fiducia nelle istituzioni e nei soggetti di 
importanza pubblica, che abbiamo chiamato «fiducia sistemica», pur essendo essa solo un 
indicatore indiretto di quest'ultima. Si suppone in modo semplificatorio che chi si fida di una 
istituzione si fidi anche del suo funzionamento: vi sono però ragioni diverse da quest'ultimo 
che possono indurre tali sentimenti di fiducia. L'analisi fattoriale di queste risposte, che di 
solito distingue due o tre fattori (istituzioni d'ordine: chiesa, esercito e scuola e soggetti 
pubblici non statali: stampa e sindacati; i restanti ricadono nel fattore principale su cui 
saturano le istituzione appartenenti all'ambito sociale statale) lascia intuire delle differenze 
rilevanti tra tipi di istituzioni. In particolare riteniamo che la fiducia nella Chiesa e nell'Esercito 
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sia più espressione di una posizione valoriale che di fiducia sistemica. 157 Certamente, detto in 
negativo, se le istituzioni nominate agissero in totale contraddizione con ciò che ci si attende 
da loro, fossero altamente instabili, producessero insicurezza, anche coloro che sono dal punto 
di vista valoriale ben disposti verso di esse, farebbero fatica a fidarsi di esse. Si tratta di 
congetture: ciò che importa è che sia chiara la genericità e l'eterogeneità di questi indicatori di 
fiducia sistemica. Ciò è detto anche contro l'uso di accostarli nella presentazione dei sondaggi 
d'opinione ed affermare che il tal popolo si fida più della Chiesa che dei sindacati o del servizio 
sanitario nazionale. Non basta porre la stessa domanda nello stesso modo per ottenere risultati 
comparabili. 
Nella tabella 7.5 abbiamo riportato la distribuzione univariata di queste variabili sulla 
fiducia sistemica. 158 Considerando coloro che rispondono con «molta», la risposta più 
impegnativa insieme a quella opposta «nessuna», solo tre soggetti aumentano il loro capitale 
fiduciario durante il periodo di transizione: la Chiesa, la stampa e l'industria privata: tra di esse 
solo la prima, come vedremo più approfonditamente nel prossimo capitolo, riceve consensi 
costantemente crescenti fino a sfiorare una maggioranza assoluta di romeni che si fidano molto 
dell'istituzione ecclesiastica. Migliora in modo rimarcabile anche la considerazione per la 
stampa (l'organo della manifestazione della verosimiglianza in un sistema sociale complesso in 
cui non è possibile selezionare autonomamente la qualità del flusso di informazione che investe 
ogni cittadino): basta notare che quasi si dimezzano coloro che nutrono poca fiducia nel quarto 
potere. 
Tabella 7.5 Fiducia sistemica in Romania 1993 - 1999 0/o 
CHIESA 
SISTEMA IMPRESE DI 
ESERCITO STAMPA SINDACATI POLIZIA 
STATO EDUCATIVO 
Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs99 
MOLTA 37,7 47,9 37,2 36,3 35,5 30,5 5,8 8,9 5,8 5,7' 11,2 10,2 9,2 
ABBASTANZA 34,6 34,8 45,0 46,3 43,7 48,9 ' 22,0 29,6 24,1 ,21,4 33,9 35,2 37,2 
POCA 22,8 14;6 15,1 14,7 18,1 17,7 50,0 48,1 47,5 52,5 38,8 38,6 38,6 
NESSUNA 4,9 2,7 2J 2,7 2J 2,9 22,3 13,4 22,7 20,4 16,1 16,0 15,1 
TOTALE 1089 1134 1093 1113 1094 1113 1077 1076 1041 1011 1093 1113 1063 
PARLAMENTO 
SERVIZIO SICUREZZA UE NATO ONU SANITÀ GIUSTIZIA INDUSTRIA 
CIVILE SOCIALE 
Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 Evs99 Evs90 Evs99 Evs99 Evs99 Evs90 Evs99 Evs90 Evs99 
M. 3,7 3,7 5,3 4,5 7,7 6,0 8,5 12,6 9,7 10,9 15,9 15,1 10,7 5,6 6,0 
A. 17,1 15,5 25,3 22,8 28,2 24,5 30,6 34,2 25,2 33,4 43,0 32,6 29,4 29,3 39,2 
P. 43,1 41,2 46,4 47,5 45,0 45,3 37,1 34,0 33,1 32,3 32,3 39,8 39,1 47,0 40;7 
N. 36,0 39,6 23,1 25,1 ' 19,1 24,2 23,8 19,3 32,0 23,4 8,8 12,6 20,8 18,1 14,1 
T. 1080 1088 1083 1046 1047 1008 930 898 947 927 1095 1075 1078 1004 1055 
La prestazione forse peggiore è quella della giustizia e della NATO: mentre la perdita di 
fiducia in quest'ultima non è per nulla drammatica, tanto essa dipende da contingenze (la 
guerra del Kosovo), pur essendo la fiducia nella NATO un indicatore di quella nell'occidente, 
157 Si potrebbe anche dire che la fiducia nella Chiesa e nell'Esercito, quali fattori d'ordine, sia propriamente sistemica, 
mentre negli altri casi si dovrebbe parlare di fiducia subsistemica. 
158 I dati di metà periodo raccolti dalla Soros Open Society Foundation confermano all'incirca i valori di EVS90 e di 
EVS99. Cfr. Gabany, 1998: 235. 
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l'aumento di coloro che non nutrono alcuna fiducia nel sistema giudiziario potrebbe essere 
gravido di conseguenze sociali negative. 
In generale, esclusi i tre primi soggetti (Chiesa, esercito, e sistema educativo), il livello di 
fiducia sistemica è piuttosto basso: solo la sanità ha una maggioranza di intervistati che 
nutrono almeno abbastanza fiducia in essa. L'asserto di Sztompka sulla scarsità di fiducia nelle 
società post comuniste troverebbe conferme empiriche nel caso romeno, pur dovendo 
ricordare che anche in Europa occidentale la situazione non è uniformemente migliore. 
Il modo più semplice per introdurci alla verifica delle ipotesi sulle relazioni tra i diversi tipi 
di fiducia è quello di calcolare i coefficienti di correlazione lineare tra le variabili-indicatore, 
costruite sulla base di analisi fattoriale, secondo quando detto sopra. 
Nella tabella 7.6 abbiamo riportato i coefficienti di correlazione, tralasciando quelli non 
significativi (p>.OS). Le relazioni sono in maggioranza non significative: le restanti sono tutte 
del segno atteso ma molto deboli: la maggiore è pari a .18. Sono fenomeni in larga parte 
indipendenti. 
Nella tabella seguente la stessa verifica elementare previa è eseguita per le relazioni tra 
fiducia immanente e trascendente: naturalmente per quanto riguarda l'indicatore «fiducia 
ordine» abbiamo escluso ADD e PREGGEN, includendo essi XT. 
Tabella 7.6 Correlazioni lineari tra tipi di fiducia immanente 1993- 1999 ( 0/o) -
FIDUCIA SISTEMICA INTERNAZIONALE FIDUCIA P. ORDINE FIDUCIA P. CONTROLLO 
EVS90 EVS99 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 
FIDUCIA NELLA GENTE R ,182 ,165 ,142 
N 751 751 751 











,105 ,151 -,084 -,129 ,075 
752 937 752 937 752 
-,119 
721 
Degni di nota sono solo due inversioni di segno: quella che riguarda l'indicatore di 
autodeterminazione (ossia la percezione del controllo sulla propria vita) che in EVS90 correla 
negativamente (anche se molto debolmente) con gli indicatori di religiosità. A questa prima 
inversione si accosta quella dei coefficienti beta di una regressione calcolata a scopi descrittivi 
scegliendo come variabile dipendente la fiducia trascendente. Mentre la fiducia sistemica e 
quella nelle potenza dell'ordine hanno beta positivi, essi sono negativi per le altre due fiducie. 
Non si tratta di riscontri empirici solidi: entrambe le relazioni negative sono tuttavia facilmente 
comprensibili con la competizione tra poteri di controllo laici (la stampa e i sindacati) e fiducia 
trascendente, così come con la diffidenza verso le istituzioni internazionali, certamente non 
denotate religiosamente (o confessionalmente). 
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Tabella 7. 7 Correlazioni lineari tra tipi di fiducia immanente e fiducia trascendente 
IN GRIGIO LE DIFFERENZE 





FIDUCIA O PRUDENZA R 
N 




















Essendo tuttavia il tipo di fiducia centrale nelle ipotesi di Sztompka quello nei sottosistemi 
sociali (che abbiamo chiamato sistemica tout court), ed essendo meno interessante 
approfondire la verifica delle relazioni tra fiducia trascendente e fiducia nelle potenze 
dell'ordine, ci siamo limitati solo alla prima. 
Nella tabella 7.8 abbiamo tentato di capire meglio la relazione tra fiducia sistemica e 
fiducia trascendente mettendo da parte gli indicatori di religiosità globale, che includono tanti 
aspetti dell'esperienza religiosa, per concentrarci solo sui tipi di risposta alla domanda su Dio, 
che avevamo già preso in considerazione verificando le ipotesi sulla secolarizzazione di 
Meuelmann. Le cinque risposte indicano infatti diversi atteggiamenti di fiducia: interpersonale 
nel primo caso (diciamo, almeno virtualmente), sistemico, magico o fatalistico nel secondo (a 
seconda che il principio divino agisca seguendo una razionalità umanamente riconoscibile o in 
base a criteri che possono sembrare capricciosi e, secondariamente, se tali criteri siano 
influenzabili o meno). Negli altri casi la fiducia o è molto labile (IN) o inesistente (AD) o 
irrilevante (MF). 
Tabella 7.8 Fiducia sistemica e tipo di risposta alla domanda su Dio in Romania 
1993- 1999 
TOTALE 
PERSONALE FORZA COSA CREDERE DIO INDIFFERENTE 
CREDO IN DIO CREDO IN DIO NON SO CHE NON CREDO IN SONO 
EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 
FIDUCIA M ,31 ,35 ,32 ,39 ,31 ,27 ,33 ,27 ,33 ,37 
SISTEMI CA DEV. STO. ,16 ,17 ,15 ,18 ,16 ,14 ,16 ,20 ,17 ,18 
N 12 104 56 1103 1050 
CDP [N GRIGIO LE 
DELLE CDF *** DIFFERENZE 
DIFFERENZE PER IN *** *** NON 
ITPO DI FEDE IN AD *** *** *** SIGNIFICA ITVE 
MF *** *** *** 
Nella parte inferiore di tabella 6.10 abbiamo indicato la significatività delle differenze (solo 
per EVS99) tra livello di fiducia sistemico e tipo di risposta alla domanda su Dio. I risultati, a 
questo livello bivariato di analisi, parlano chiaramente contro le ipotesi di Sztompka, con la 
sola eccezione del confronto tra CDP e IN: due gruppi di intervistati che non mostrano un 
livello significativamente diverso di fiducia sistemica. Pur non essendo questa importante 
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eccezione (IN è un gruppo di intervistati consistente) direttamente159 a favore di una relazione 
positiva tra fiducia trascendente e immanente, non sostiene nemmeno l'ipotesi di Sztompka: 
dice solo che anche tra coloro che non sono esplicitamente credenti in Dio può esservi un buon 
livello di fiducia nelle istituzioni sociali, soprattutto se non si oppongono esplicitamente o 
ritengono indifferente la fiducia trascendente. 
Concludiamo questo elementare percorso di verifica dell'ipotesi di Sztompka con la tabella 
7. 9. Essa mostra le caratteristiche di un'equazione di regressione lineare che interpreta 
«causalmente» alcune delle correlazioni già presentate a cui ne abbiamo aggiunte alcune altre, 
relative alla distribuzione sociale della fiducia, come anche da alcune sue possibili determinanti 
ideali. Il modello spiega solo un quinto della varianza totale dell'indicatore «fiducia sistemica». 
Solo tre variabili indipendenti sono caratterizzate da un beta positivo: due già viste (la 
religiosità e l'autodeterminazione) ed una nuova, formata dalle domande che esprimono una 
posizione di sostengo alla democrazia. Relativamente forte e controintu itivo è l'effetto 
dell'urbanità: coloro che, vivendo in centri urbani maggiori, sono più vicini alle strutture dei 
sottositemi funzionali, sono anche quelli che nutrono in essi meno fiducia. Non si tratta di una 
spiegazione ma dell'indicazione di una differenza che richiede di essere chiarita: controllando 
per le consuete variabili sociodemografiche (istruzione e reddito in primo luogo) non ne siamo 
venuti a capo. Parzialmente potrebbe influire la differenza di religiosità urbano e rurale, che 
tuttavia non è molto marcata. In linea con altre riflessioni di Sztompka, a cui sopra abbiamo 
accennato, la propensione alla protesta politica segnala una minore fiducia sistemica, così 
come l'appartenenza etnica più intensa. Altri effetti sono di entità residuale, pur essendo 
significativi: per questo motivo omettiamo di commentarli. 
Tabella 7.9 Coefficienti di re ressione beta· Romania EVS99 
di endente: FIDUCIA SISTEMICA BETA SIGNIFICANZA 
COSTANTE *** 
ETÀ -11 ** 
RURALITÀ URBANITÀ -:22 *** 
DISPONIBILITÀ ALLA PROTESTA POLITICA -,10 ** 
ADO ,12 *** ADATTAMENTO DEL 
SOSTEGNO ALLA DEMOCRAZIA ,11 *** MODELLO DI 
SUPPORTO SOLUZIONI ANTIDEMOCRATICHE -,07 * REGRESSIONE 
FIEREZZA APP. ETNICA - ,14 *** R ,464 
AUTODETERMINAZIONE ,12 *** R2 ,216 
TRADIZIONE INNOVAZIONE -,09 * R 2 corr. ,205 
FIDUCIA NELLA GENTE - 12 *** 
Pur ritenendo più importante e interessante la prima parte di questo capitolo, anche la 
verifica empirica di una particolare ipotesi non è stata del tutto inutile. Diversi indizi parlano 
contro la relazione negativa tra fiducia trascendente e fiducia immanente, che viene 
presupposto da coloro che ritengono la prima il rifugio e la consolazione per quegli spiriti che 
non sanno affrontare la realtà o non si sanno adattare al funzionamento del moderno sistema 
sociale. 
159 Lo è indirettamente, ma la qualità dei dati di cui disponiamo non ci permette di affermarlo con sufficiente certezza. 
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Intermezzo luhmanniano I 
Proseguiamo ora il percorso luhmanniano intrapreso premettendo al capitolo dedicato 
all'aborto in Romania alcune annotazioni sulla relazione tra religione e morale. 160 Il passo 
fondamentale della metadifferenziazione della religione in Luhmann, che ricorre in tutti i suoi 
scritti di sociologia della religione, è infatti proprio l'autonomizzazione della morale dalla 
religione e della religione dalla morale, 161 che inverte una conquista storico evolutiva 
precedente, propria delle religioni superiori. 162 Proviamo a seguirne il ragionamento, senza 
addentrarci molto nel linguaggio tecnico del sociologo di Bielefeld. Scrive: "La Morale è un 
medium di congiunzione che si muove in tutta la società e coordina stima e disistima. Le 
condizioni, per le quali ci si stima o disistima in prima persona devono essere le stesse, quando 
si tratta di Morale, della stima e disistima verso gli altri. Ma - si domanda Luhmann- come può 
accettare e integrare la religione un simile dato di fatto, se allo stesso tempo essa predica che 
l'uomo deve sentirsi amato da Dio in tutte le circostanze. Quindi anche il peccatore!"163 
Prosegue sotto: "La difficoltà si trova chiaramente in ciò, nel relazionare ad un creatore un 
mondo che riflette differenziatamente su se stesso. 164 In ogni caso nella stessa tradizione, ed 
oggi ancora di più vi è congruenza tra codificazione morale e religiosa. L'assegnamento di 
anime, le une alle salvezza le altre alla dannazione, non è la funzione propria della religione 
ma semmai una sorta di servizio165 per una società, che deve mantenere un controllo sociale 
sulla morale. Ma nella società odierna, che certamente pratica ancora una moralizzazione, nel 
senso di un assegnamento agli stati di cose dei valori del codice «buono» e «cattivo», ma per 
questa operazione non è più capace di fornire dei criteri di consenso universali, ed essa è 
consapevole di ciò, l'accoppiamento tra religione e morale deve essere dissolto in maniera 
molto più decisa166 di quanto ciò non accadesse già nelle società tradizionali; perché altrimenti 
160 Rimandiamo a F. Pardi, 1996 per uno studio di sociologia della Morale. 
161 Un aspetto interessante di questa autonomizzazione è la possibilità che la morale giudichi la religione e che questo 
tipo di approccio al fatto religioso si diffonda enormemente. Cfr. Luhmann, 1989: 307. Non bisogna tuttavia 
dimenticare che questa possibilità è implicita allo stesso sistema religioso cristiano, sin dal suo primo confronto con il 
paganesimo. La novità sarebbe la diffusione e la perdita della fiducia nella religione. 
162 Cfr. ad esempio Luhmann, 1989: 276s. Si pensi alla figura del deus otiosus studiata ad esempio da Eliade, come 
forma religiosa di ateismo. 
163 Luhmann, 1991b: 136. Luhmann conosce molta produzione religiosa e di filosofia morale, come nota Spaemann, 
1990; tuttavia non si allontana molto da alcuni testi di riferimento per trattare questo tema, ignorandone altri molto 
importanti. VI è ad esempio un riferimento ricorrente alla mistica sufi (cfr. Luhmann, 1991 b: 136) o alla Letters from the 
E art h di Mark Twain, manca invece ogni riferimento ali' esperienza mistica carmelitana da cavallo tra XIX e XX 
secolo, che invece, proprio su questi temi, offrirebbe risposte interessanti agli stessi interrogativi luhmanniani. 
164 È il problema della libertà, che è effettivamente un problema. Dati i presupposti luhmanniani esso è irrisolvibile. 
165 Vi è l'idea nota della funzione integrativa della religione, specificata nel passato nella forma di un rafforzamento 
religioso e pedagogico delle norme morali tradizionali (obbedienza all'autorità, onestà pubblica e personale, generosità 
verso i deboli, ecc.). 
166 Ribadiamo che il discorso di Luhmann è di tipo sociale (in quanto opposto ad individuale). Cfr. Belardinelli, 1993: 
134. In questa intervista Luhmann dice: "Al tempo stesso, però, mi domando se in un individuo, che si rappresenta 
radicalmente individualizzato [ ... ] si può veramente separare ciò che reputiamo moralmente buono da una convinzione 
religiosa. Nella teoria kantiana la possibilità di questa separazione costituisce un presupposto. L'imperativo categorico 
non lo si scopre sulla strada verso Dio; lo si può scoprire in se stessi, secondo Kant, anche se non si è cristiani. Io mi 
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la religione sarebbe inevitabilmente condannata al settarismo morale". 167 Scrive Corsi: 
"Almeno nelle religioni più sviluppate, il codice viene programmato in connessione con la 
morale. L'orientamento della comunicazione viene dato dalla differenza tra bene e male, con il 
problema conseguente che Dio ammette anche le cattive azioni, dimostrando così di essere 
aldilà di qualsiasi distinzione. 168 La libertà di scelta viene posta poi al culmine della creazione: 
unica raccomandazione divina è quella di vedere qualcosa di trascendente in tutto ciò che 
accade."169 Vista in modo molto generale la posizione di Luhmann, ci soffermiamo ora su di un 
aspetto più particolare. Ci sembra che vi siano uno snodo centrale nel modo in cui Luhmann 
affronta la storia del rapporto tra religione e morale, fermi restando i presupposti del suo 
approccio e i limiti del suo tipo di analisi più volte sottolineati. 
Dal lato della morale, Luhmann è preoccupato della possibilità della continuazione della 
comunicazione morale in un mondo composto da individui empirici e sottosistemi autonomi. 
Ciò provoca dei problemi al codice morale stesso che, come sottolinea Francesco Pardi, da un 
lato deve modalizzarsi per garantire questa possibilità di comunicazione e dall'altro "non può 
riconoscere come valida una sua limitazione ad una sfera specializzata: il codice morale si 
applica a tutte le sfere e viene di regola richiamato in tutti i sottosistemi non come istanza 
modalizzante e specializzata di controllo, ma come una sorta di «spettatore impersonale» 
dell'azione. [ ... ] Se i codici morali devono presentare se stessi come modi di attribuzione del 
giudizio morale a persone totali, 170 non ad attori modalizzati, essi possono efficacemente 
operare soltanto se utilizzano per così dire le stesse procedure comunicative degli altri 
codici."171 Data questa preoccupazione, è evidente che non può essere mantenuto lo stretto 
legame tra religione e morale, non avendo la prima alcuna possibilità di generalizzarsi tanto da 
poter funzionare come codice modale. Il problema viene tuttavia in questo modo solo dislocato 
altrove, proprio perché una morale che agisca in questo modo fatica ad essere percepita come 
morale: la società vede con maggiore probabilità immoralità o amoralismo. Ciò crea delle 
riferisco invece ad una teoria dei sistemi coscienziali completamente individualizzati; cosa che del resto può spiegare il 
fatto che la separazione tra morale e religione sia risultata da un processo di apprendimento sociale molto complicato, 
che in un primo momento (ad esempio, nell'evoluzione delle religioni superiori) non poté affatto apparire chiaro." Detto 
questo riemerge la solita domanda sulla legittimità della separazione tra individuo e sistema. 
167 Luhmann, 1991b: 137. In questo senso la religione deve essere liberata dalla morale, proprio perché non vi è più, 
dice Luhmann, una morale capace di consenso universale mentre la comunicazione religiosa non può rinunciare ad un 
momento di universalizzazione senza tramutarsi in qualche cosa di diverso e disfunzionale come è l'esperienza settaria. 
168 L'obbligo della sintesi costringe Corsi a ridurre al nocciolo una tesi di Luhmann ricorrente e molto discutibile. Essa 
presuppone almeno una precisa metafisica (intesa qui come un sistema razionale di risposte al problema posto dalla 
comunicazione sul bene e sul male), e non una qualsiasi. L'espressione «al di là di qualsiasi distinzione» è utilizzata 
spesso in modo plurivoco, cosa che impedisce un dibattito ulteriore su questo asserto di Luhmann. 
169 Cfr. Baraldi, Corsi, Esposito, 1996:188-189. Il codice trascendenza/immanenza sostituirebbe evolutivamente quello 
precedente di famigliare/non famigliare riferito al mondo. In questo frangente tuttavia la formulazione di corsi è un 
poco banale: Luhmann non intende semplicemente un richiamo al trascendente, quasi come una interiezione nel 
discorso. 
170 Anche in presenza di individui empirici esiste la possibilità del punto di vista della totalità. A ciò si aggiunge il fatto 
che l'esclusione, la disistima, per quanto possa essere operata come modus, colpisce tutto l'individuo empirico. 
L'estensione temporale (e quindi antologica) della totalità dell'individuo empirico è la religione. Il rapporto tra morale e 
religione corre lungo la linea di questa estensione della totalità: in questo senso si pone il problema della salvezza. 
171 Pardi, 1996: 70-71. 
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contraddizioni perché da un lato non si intende rinunciare alla comunicazione morale, dall'altra 
la si concepisce in un modo tale che mina le basi del possibile riconoscimento di questo tipo di 
comunicazione che si continua a ritenere necessario o funzionale. La comunicazione religiosa si 
trova davanti alla stessa alternativa: essa non ha alcuna possibilità di intervenire in presenza 
di una moralità modalizzata, se non caricando su se stessa solo effetti perversi. D'altra parte il 
rischio di distruzione interna della comunicazione morale la interpella, senza che sia 
sufficientemente chiaro come essa possa farsi presente, anche a causa del fatto che essa deve 
confrontarsi con una logica che continua a pretendersi puramente modale. Ci sembra ad 
esempio che il dibattito sulla «chiesa nazionale» in Romania, come quello sulla revisione 
dell'art. 200 del Codice Penale, di cui parleremo nel prossimo capitolo, sia caratterizzato da 
questa difficoltà. Si ripropone la questione del «minimo di religione» necessario nella sfera 
pubblica, a cui si è dedicato, come già abbiamo in parte visto, Donati. 
Dal lato della religione la discussione è ancora più interessante. La fede, almeno nelle 
religioni superiori preoccupate della salvezza integrale della persona, ha infatti innegabilmente 
delle ricadute morali, a cui abbiamo già accennato in altre parti del presente lavoro, pur non 
potendosi ridurre ad esse, come sarebbe il caso, nel vocabolario sociologico, della religione 
civile. Di fronte ad una società che, effettivamente e non solo in una teoria sociologica, per non 
interrompere la comunicazione morale tende a modalizzare la morale stessa, i sistemi religiosi 
devono reagire in uno dei modi possibili e conosciuti: aumentando la distinzione rispetto ai non 
appartenenti o diminuendola, differenziando tra livelli morali richiesti ai vari tipi di fedeli o 
omogenizzando, settorializzando la morale, pur sempre nel mantenimento di un ordine tra i 
settori, o abolendo ogni separazione in nome dell'unica radicalità di vita fondata sulla fede. 
Tutto ciò presupposta, e in Luhmann non è possibile altrimenti, l'impossibilità di ogni 
universalizzazione di alcuni principi morali in cui la religione potrebbe ancora svolgere un ruolo, 
che è quello ad esempio, attribuitole da Casanova nella forma della contestazione delle logiche 
sistemiche. 
Ma il sociologo di Bielefeld compie un passo ulteriore: egli afferma infatti che all'interno 
dello stesso sottosistema religioso il programma morale del codice sia insostenibile. (E questa 
caratteristica sarebbe una delle cause di quella separazione più ampia tra morale e religione 
che riguarda la società.) L'asserto è interessante perché rappresenta per certi versi una 
generalizzazione della tesi weberiana sull'effetto della ricerca della certitudo salutis. Luhmann 
parte da una paradossalità della fede, quella stessa che le impedisce di diventare un codice 
binario. 172 Essa si manifesterebbe ad esempio nello stupore dei salvati e dei dannati descritto 
del giudizio del Vangelo secondo Matteo capitolo 25: i criteri morali umani, ne deduca 
Luhmann sarebbero quasi inutili ai fini ultimi della propria salvezza. 173 Scrive quindi il sociologo 
172 Luhmann in realtà non osserva la paradossalità dal punto di vista teologico ma da quello antropologico. La fede di 
cui egli parla è allora paradossale perché non esclude né la libertà di Dio né quella dell'uomo. Per questo motivo la 
soluzione del paradosso risiederebbe nei presupposti di Luhmann. 
173 L'esegesi di Luhmann, che Belardinelli, 1993 riprende, è piuttosto dubbia. L'intenzione polemica che giustifica 
questa esegesi dubbia è quella antimoralistica. La sorpresa dei giudicati è relativa alla persona di Gesù Cristo, che dice 
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di Bielefeld: "Proprio in ciò consiste tuttavia la inutilizzabilità sociale della grazia. 
L'orientamento alla differenza tra salvezza e dannazione, o persino la rappresentazione di una 
vita dopo la morte, diventa utilizzabile solo se nella vita presente si può già sapere da che cosa 
dipende la vita ultraterrena. Questi criteri devono essere conosciuti e di tipo praticabili, e i 
Gesuiti pensano, ancora agli inizi del XVIII secolo, che ciò sia una cosa del tutto semplice."174 
Mentre in passato la pastorale della paura e la casistica morale avrebbero risposto a questa 
esigenza di criteri conoscibili e praticabili, la nuova comunicazione religiosa, che ha dovuto 
tenere conto della diffidenza razionalistica verso questi contenuti di fede, sembra non 
rispondere più a questa esigenza, sia in termini organizzativi (l'appartenenza alle corporazioni 
religiose come requisito di salvezza) che pastorali e, in alcuni gruppi religiosi, persino 
dogmatici, con la rinuncia a determinati dati di fede. Queste novità comunicative metterebbero 
in ulteriore crisi il rapporto tra religione e morale. 175 
Prosegue Luhmann: "Evidentemente questo problema, che la codificazione 
immanenza/trascendenza diventa indipendente dalla morale e allo stesso tempo rimane 
ordinata alla morale, non è ancora risolto, ma solamente sbiadito."176 Il sociologo di Bielefeld 
considera superata sia la distinzione tra stati di vita, 177 che facilitava organizzativamente la 
predisposizione di criteri conoscibili e praticabili, sia il tentativo di generalizzare la devozione 
nella quotidianità, non potendosi distinguere tra comportamenti sinceri o conformisti. 178 
Rimane pertanto aperta la domanda, che la semplice critica, anche teologica, alle concezioni 
morali-religiose del passato, non è stata in grado di chiudere, su come si possa comunicare in 
una società complessa ciò che Dio vuole dagli uomini o, in formulazione più astratta "in che 
cosa consista l'unità della differenza di trascendenza e immanenza". 179 Come già abbiamo visto 
sopra, questa unità della differenza sarà chiamata, ad esempio in Religion der Gesellschatf80 
«formula di contingenza» e detta «Dio»: essa è un osservatore (l'unico che non necessita di 
distinguere181), a cui la semantica religiosa cristiana, non senza correre rischi, come la vicenda 
di essere stata (non) sfamata, (non) dissetata, ecc. nei prossimi dei salvati e dannati. Se si volesse recuperare il pensiero 
del sociologo tedesco, bisognerebbe piuttosto dire che la moralità immanente nasconde molto di più di quello che, senza 
la fede, appare: chi dissetava per pietà umana dissetava lo stesso Figlio di Dio, chi non vestiva l'ignudo non compiva 
solo un'azione poco caritatevole ma lasciava nella sofferenza e nell'abbandono lo stesso Figlio di Dio. Da ciò consegue 
anche una diversa impostazione del problema della salvezza. Proprio il vedere attraverso la fede il Figlio di Dio in ogni 
altro è ragione di quella fiducia, che può raggiungere la certezza, che il sommamente amato non lascerà l'amata nelle 
braccia della morte. 
174 Luhmann, 1989: 296. 
175 Posto in questi termini sembrerebbe essere riconducibile al problema della libertà, ora maggiormente incoraggiata, e 
alle istituzioni che sgravano questa libertà assicurando una maggiore costanza dei risultati. Ma questo sgravio ha dei 
ben noti limiti intrinseci: non vi è infatti alcun sistema immaginabile che esenti dall'essere morali. 
176 Luhmann, 1989: 319. 
177 Nel terzo intermezzo luhmanniano affronteremo il senso di questo superamento. 
178 Cfr. Luhmann, 1989: 320. Luhmann non motiva questo suo giudizio sul fallimento della devozione quotidiana (il 
riferimento è a Francesco di Sales): quale sistema può distinguere tra sincerità e insincerità? Se tale è la condizione, non 
vi è soluzione possibile. 
179 Luhmann, 1989: 320. 
18° Cfr. il capitolo quarto di Luhmann, 2000. 
181 Luhmann sviluppa in connessione a ciò una mirabolante demonologia: il diavolo sarebbe colui che pretende di 
osservare Dio a partire da una distinzione tra ciò che è di Dio e ciò che non lo è. In questa pretesa consisterebbe la 
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della teodicea 182 dimostra -nota Luhmann-, attribuisce i caratteri di persona. È pertanto 
plausibile che questo osservatore persona ponga delle condizioni di 
approvazione/disapprovazione che socialmente possono aver condotto ad inclusioni ed 
esclusioni, 183 ma che attualmente si sono emancipate dalle condizioni sociostrutturali. "La 
domanda è pertanto, se le religioni superiori oggi si debbano affidare al caso di decisioni di 
fede individuali, in particolare alla persistenza di un errore non confutabile, o se invece esse 
trovino nella propria semantica motivi e affinità, che agiscano nella stessa direzione della 
funzione della religione."184 In termini sociologici ciò significa indagare come la formula di 
contingenza Dio185 funzioni rispetto al problema di riferimento della religione, di trasformare 
l'indeterminato in determinato. 186 La soluzione indicata da Luhmann, dopo una veloce 
panoramica dell'evoluzione religiosa, è quella, ancora formale, del riorientamento, guidata 
dagli esperti del settore, di tutta la comunicazione religiosa al modo della osservazione di 
secondo ordine. 187 
ribellione luciferina. D'altra parte, prosegue Luhmann, in una semantica religiosa in cui manca il metaosservatore 
maligno di Dio, il programma del codice religioso incontra difficoltà ulteriori per realizzarsi. La posizione dei teologi è 
simile a quella del diavolo: essi pure sono osservatori che cercano di osservare l'osservazione di Dio. Cfr. Luhmann, 
2000: 169-170. 
182 Il significato sistemico della presenza di una teodicea è quello della sottomissione della formula di contingenza Dio 
al codice morale. 
183 Le norme di tipo generale, dice Luhmann, possono essere riconosciute solo per il loro effetto escludente. 
184 Luhmann, 2000:154. 
185 Luhmann parte però subito con il piede sbagliato, giudicando anacronistica la semantica della paternità di Dio. Pur 
non motivando egli questo giudizio, pensiamo che si riferisca al fatto che un sistema sociale funzionalmente 
differenziato non possa essere rappresentato con il rimando ad immagini tanto basilari quali quelle dei rapporti 
famigliari. 
186 Nello svolgere questa indagine Luhmann ritraduce nel gergo sistemico la storia del dibattito filosofico su Dio. 
187 Luhmann non dice chiaramente che cosa ciò significa, perché non è possibile come non sarebbe possibile ricondurre 
la circolazione del denaro ad un ordine. Dice tuttavia che cosa esso esclude, ed è naturalmente ogni possibilità di 
rappresentazione dell'insieme, di ordinamento, di asimmetrizzazione, di gerarchizzazione. Veramente un agire senza 
immagine, come direbbe Rilke. Con ciò Luhmann ritorno ai suoi stessi presupposti. 
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VIII Interruzione volontaria di gravidanza e religiosità 
1. Introduzione 
Sul tema dell'aborto convergono interessi multidisciplinari (la filosofia morale, il diritto, la 
scienza politica, la sociologia, la demografia, la medicina) e, all'interno di ognuno di essi, anche 
tematiche molto differenti (l'azione della scienza e della tecnica, il ruolo dello stato, la 
posizione della donna nella società, le dinamiche famigliari, i valori, il significato pratico della 
credenza religiosa e molti altri). Nel caso romeno sotto alcuni di questi aspetti il tema 
dell'aborto è molto rilevante sia quantitativamente, sia, a nostro modesto giudizio, 
qualitativamente. Da parte nostra in questo capitolo tratteremo secondo un particolare punto 
di vista, quello di un sociologo interessato a capire quale sia l'influenza della religione nella 
società romena, il fenomeno dell'aborto in Romania. Non disponiamo di un metodo 
preconfezionato per svolgere questo compito: cercheremo di costruircelo, paradossalmente, 
strada facendo, in dialogo ininterrotto con l'insufficienza delle analisi correnti. Trattandosi 
inoltre di un angolo prospettico particolare, che facilmente può essere smarrito o equivocato, 
saremo impegnati più volte nel compito di ridefinirlo, riguadagnarlo e motivarlo geneticamente 
e razionalmente. Nel contempo tratteggeremo alcuni aspetti centrali del fenomeno sociale in 
esame, in modo da fornire tutti gli elementi necessari per un giudizio informato sullo stesso e 
sull'analisi parziale che ne proponiamo. Concluderemo infine con un necessario allargamento di 
prospettiva che includa il vasto campo delle relazioni affettive e della famiglia (il codice 
dell'intimità, direbbe Luhmann, ossia, più precisamente, le relazioni personali e 
transpersonali 188). Dedichiamo la prima parte di questa trattazione alla presentazione degli 
aspetti pubblici del dibattito sull'aborto: in un secondo momento scenderemo al livello dei 
decisori individuali per concludere con uno sguardo sull'Ortodossia. 
2. Aborto e dibattito pubblico 
Il caso romeno, assieme ad altre nazioni dell'area est europea, presenta una particolarità 
concernente il dibattito pubblico sull'aborto su di cui è importante soffermarci, non prima di 
188 Utilizziamo questa locuzione sottintendendo quel significato forte di persona (e di personalizzazione), proprio 
dell'antropologia filosofica e teologica di ispirazione cristiana. Le relazioni intime possono essere pertanto dette 
personali perché sono il luogo umano in cui questa personalizzazione raggiunge un apice di intensità e totalità, 
diventando così una delle poche analogie reali (sacramenti) a disposizione della creatura, stante sempre una maggiore 
dissimilitudine, del rapporto umano divino e dei rapporti intradivini, sorgente dell'esperienza religiosa. Sono detti 
inoltre transpersonali in quanto solo in essi nasce la persona (l'assoluta novità ricordata da Arendt), mentre fuori da essi 
si possono solo produrre individui della specie umana, tanto che fuori da essi vengono al più concepiti. Noi riteniamo 
invertito l'ordine: queste relazioni sono personali in quanto transpersonali (l'unificazione degli individui che è alterità 
personale, è l'agente e canale principale della personalizzazione umano divina rispettivamente), ci rendiamo tuttavia 
conto che, al momento presente, questi temi siano di difficile accesso per la sociologia. Per questo motivo rinunciamo in 
linea generale a richiamare tutta la letteratura necessaria a sostenere. queste tesi non nostre, che ci porterebbe, 
ribadiamo, dato lo stato attuale della sociologia, troppo al di fuori della nostra disciplina. 
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aver descritto sommariamente le caratteristiche dello stesso nei paesi occidentali. In tutte le 
nazioni189 dove l'aborto è stato da tempo liberalizzato, esso poggia su fondamenti giuridici 
costituzionali piuttosto fragili, tanto che in nessun caso si potrebbe parlare propriamente di un 
diritto di aborto ma piuttosto di una permissione motivata da cause almeno formalmente gravi. 
Ciò accade perché nelle Costituzioni in cui si riconosce un diritto alla vita, e difficilmente si può 
non farlo, esso non può che estendersi razionalmente sino al concepimento. Da ciò discende 
che la fissazione di termini temporali di liceità dell'aborto, propria di tutte le leggi 
sull'interruzione volontaria di gravidanza (IVG), deve essere motivata con la tutela di beni 
equiparabili, che da un lato controbilancino la lesione di un diritto costituzionalmente 
riconosciuto in modo universale e dall'altra nascondano l'arbitrarietà di una legge che 
distingue, senza alcun fondamento scientifico, un periodo in cui questo diritto alla vita è goduto 
in modo quasi assoluto ed uno in cui invece può essere legittimamente leso. A ciò si aggiunga 
la circostanza che la società sviluppa un bisogno di una quota, variabile ma mai irrisoria, di 
IVG, della quale una parte minima è motivata da ragioni costituzionalmente rilevanti. La 
tensione tra principi riconosciuti e pratica è quasi ovunque così forte che non stupisce affatto il 
sociologo osservare un progressivo deterioramento di quelle conquiste ideali come il principio 
di uguaglianza e di indisponibilità della vita, che, nonostante tutto, sono il vanto dell'occidente. 
Resta comunque il fatto che contro il diritto alla vita è difficilmente affermabile generalmente 
un altro diritto di pari intensità, se non generando infinite contraddizioni, 190 come accade nel 
riconoscimento della libertà intesa nei termini di autodeterminazione individuale. 191 
Questa debolezza giuridica non significa tuttavia molto: essa si scontra infatti con 
un'interpretazione pubblica e una pratica deii'IVG che altrettanto chiaramente presuppongono 
questo diritto, con tanta più forza quanto più, anche grazie ai progressi della conoscenza 
medica, diventa evidente che le residue ragioni di plausibilità passate vengono a cadere. Il 
fatto che si ripieghi su di un'argomentazione consequenzialista, con la complicità della 
sociologia che conferisce indebitamente legittimazione scientifica, non potendo sottoporre 
l'ipotesi ad alcuna verifica sperimentale, ai positivi effetti dell'entrata in vigore delle leggi di 
liberalizzazione della materia, dimostra solo quanto si voglia evitare con cura 
un'argomentazione razionale. Il diritto è dunque in posizione perdente. 
Ma lasciata da parte l'ideologizzazione del dibattito, ormai spento quasi ovunque tanto è 
grande il consenso di fatto suii'IVG, dequalificata a scelta privata comunque tollerabile, ciò che 
rende necessario nelle società contemporanee la libertà di aborto è la progressiva separazione 
189 Vi sono alcune eccezioni: Gal e Kligman, 2000 ricordano il caso della nuova costituzione della Slovenia, in cui su 
pressione femminista, è stato introdotto un diritto di uomini e donne a decidere sulla nascita dei loro bambini. 
190 Recente è il caso francese della controversia tra tutela assicurativa della maternità e tutela di legge del feto. Il 
tentativo di risolvere legalmente la contraddizione è fallito di fronte alle proteste di piazza che vedevano in esso una 
minaccia alla attuale libertà di aborto. 
191 Questa posizione oppone alle speculazioni di sociologia del diritto, per esempio quelle di Luhmann sui diritti 
soggettivi, la sola forza dell'argomento razionale dell'esistenza di una gerarchia di beni. Evidentemente ciò richiede una 
uscita dal funzionalismo, o almeno una sua limitazione basata su di un' ontologia autonoma, temi su cui ci siamo già 
soffermati. 
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di sessualità e matrimonio e di sessualità e procreazione a cui ancora isolatamente sembrano 
seguire la separazione di matrimonio e procreazione e di procreazione e sessualità. 192 Tesi note 
in sociologia, comprovate certamente dall'osservazione esterna dei fenomeni, che vanno 
tuttavia incontro a maggiori difficoltà se sottoposte a verifiche più particolareggiate, che 
includano l'umano e il dramma della sua attuazione, nella studio scientifico della società. 193 
Oltre a questa inviolabilità di cui si ritiene comunemente debba godere il diritto alla libera 
espressione dei propri istinti sessuali, bisogna ricordare come secondo fattore secondario che 
rende necessario l'aborto, tanto che non sarebbe possibile pensare le società contemporanee 
senza di esso, è la selezione eugenetica dei nascituri, ormai praticata su larga scala e con 
crescente consenso. Quanto regressiva sia questa pratica non lo si può ancora sapere con 
certezza: con sicurezza essa rappresenta un vulnus non marginale all'indisponibilità della vita 
umana. 
Tutto ciò rende poco significativa nell'autointerpretazione sociale la debolezza del 
fondamento giuridico dell'aborto; il lento tramutarsi in evento totalmente privato, nel 
passaggio dall'aborto chirurgico sottoposto a legge a quello chimico, non fa che accentuare 
questa tendenza, per cui, eccettuato forse il caso USA, non si possono prevedere per il futuro 
nelle società occidentali rinascite di questo dibattito civile, 194 anche se sparsi segni di 
inversione di tendenza si possono osservare in quasi tutte le società occidentali. Del resto altre 
questioni analoghe, in cui è in gioco il significato comune del vivere associato, sono all'ordine 
del giorno e anche in esse l'aspetto più disconosciuto è proprio la loro rilevanza pubblica a 
favore unilateralmente dell'autodeterminazione individuale o della riduzione dei costi sociali. È 
questo un aspetto piuttosto dimenticato della continuità totalitaria 195, di cui la Romania 
presenta un esempio molto interessante 196, a cui ora ci accostiamo. 
192 Nella vasta letteratura di questa tesi discussa cfr. il contributo di sintesi di F. Cremonini Recita a soggetto. Sessualità 
e scelte procreative in Cipolla, 1996. Il volume contiene una ricca bibliografia sull'argomento, a cui rinviamo. Noi 
tuttavia abbiamo seguito un'altra strada. 
193 Abbiamo trovato ricco di stimoli il contributo di Luca Guizzardi, 2001 sulla «relazione pura)) giddensiana. L'assetto 
di separazione (tra matrimonio e sessualità, tra sessualità e procreazione, ecc.) osserva quello di unione come la sua 
borgesiana Philosophie des als ob, sino al limite dell'incapacità di attuarlo fino alle ultime conseguenze istituzionali se 
non strumentalmente. Scrive Luhmann, 1985: 194 su questo als ob invertito: "Il tragico non sta più nel fatto che gli 
amanti non si confanno l'uno all'altro; sta nel fatto che i rapporti sessuali producono amore e che non si può più vivere 
secondo di esso né riuscire a staccarsene." 
194 In questo senso, benché le motivazioni del fondamentalismo religioso protestante siano piuttosto primitive, esso 
svolge nell'epoca contemporanea forse il più importante ruolo profetico che la religione nella storia abbia mai avuto. 
195 Anche nell'Albania di Hoxha l'aborto venne proibito, con uguale severità che nella Romania di Ceau~escu. S. 
Benvenuto ha raccolto in Albania le opinioni di Diana Ciuli, scrittrice e direttrice del Forum delle Donne Albanesi. La 
signora Ciuli risponde alla paventata possibilità che una rinascita religiosa in Albania produca una pressione verso la 
restrizione dell'attuale legge sull'IVG: "Islamici o cattolici, non ce lo toglieranno questo diritto ... " cfr. S. Benvenuto, 
1994: 291. Riteniamo totalitaria una concezione dell'uomo per la quale egli ha diritto di sopprimere un altro uomo solo 
per il fatto che egli si trovi nella condizione di massima disponibilità possibile. Essa è totalitaria nella defmizione 
dell'uomo (non può lasciare balenare la possibilità che esista una realtà che possa contraddirla nei suoi fondamenti) e a 
tratti, anche nell'esercizio individuale del potere. 
196 Proprio nella riduzione del pubblico a statale si riconosce una delle note di continuità tra i due totalitarismi, di cui 
abbiamo scritto nel primo capitolo. La difesa in termini di privacy è per questa ragione perdente, o comunque perversa, 
perché subisce per opposizione il confmamento totalitario democratico dell'individuo nella sfera privata. 
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Il dibattito pubblico sull'aborto in Romania si contraddistingue, come dicevamo, per un 
aspetto importante. Lo sottolinea, in modo provocatorio, un utente romeno di internet, Marius 
Laza, intervenendo ad un gruppo di discussione sull'aborto. 197 Pieno di fierezza nazionale Laza 
rivendica la progressività della sua nazione in cui non solo la Chiesa Ortodossa non esercita 
alcuna influenza in materia, ma I'IVG non è nemmeno oggetto di dibattito morale pubblico, 
tanto questa pratica è naturale e frequente, come i dati confermano. Al confronto, dice Laza, 
un paese nato democratico come gli Stati Uniti d'America si dimostra molto retrogrado, se si 
considera la forte connotazione religiosa e morale del dibattito sulla liceità dell'aborto (una 
confusione tra codici, insomma), l'obiezione di coscienza di molti medici, le limitazioni che 
questo diritto subisce e, persino, la presenza di fanatici disposti a infrangere le leggi pur di 
combattere questa pratica. Certamente non è degno di molta fiducia chi considera gli attivisti a 
favore del diritto alla vita fanatici al pari di Bin Laden, tuttavia l'intervento di scarsa lucidità 
razionale di Laza è un primo indizio di quell'assenza di una qualsiasi interrogazione pubblica di 
tipo morale o religioso sull'aborto che ci interessa particolarmente in questo studio sulla 
religiosità romena e che esige di essere chiarita, se ha un qualche fondamento l'acquisizione 
della inviolabilità della vita umana, gravida di conseguenze sociali, che ribadiamo essere parte 
di quella gloriosa eredità occidentale, oggi spesso disconosciuta. 
Un secondo indizio di questa particolarità romena lo rintracciamo tra le interviste che la 
sociologa romena Adriana Baban ha raccolto sul tema dell'aborto, a cui ha dedicato alcuni sue 
pubblicazioni. Una testimonianza in particolare merita la nostra attenzione perché sottolinea la 
particolarità del dibattito pubblico suii'IVG in Romania. Dichiara un'ingegnere romeno di 
trentasette anni, madre di un figlio: "Il diritto di aborto è stato guadagnato al prezzo di 
migliaia di vite di donne che morirono sotto il regime di Ceau~escu/98 così come con il sangue 
di coloro che sono morti durante le rivoluzione del dicembre 1989."199 Questo accostamento 
significativo trova riscontro nella realtà dei fatti: il secondo atto legislativo del governo 
provvisorio romeno seguito alla dittatura comunista fu proprio l'abolizione dell'odiato decreto 
770 del 1966 che limitava fortemente il diritto di aborto. 200 Se la nuova repubblica romena è 
nata dalla «rivoluzione di dicembre», parte non scindibile di questo patto costitutivo sembra 
essere il rifiuto dell'intervento limitativo dello Stato in materia di diritto di aborto, ossia la sua 
riduzione a fatto privato, ossia l'inversione totalitaria del totalitarismo comunista. 
Ora certo sappiamo, grazie ad una documentazione esauriente, che tutto ciò non è stato 
altro che retorica, sia il rovesciamento di Ceau~escu mascherato da rivoluzione popolare, con 
una forte carica religiosa, sia il diritto di aborto guadagnato con il sangue; nondimeno è una 
retorica che funziona, proprio perché radicata nella lunga esperienza di terrorismo demografico 
197 Laza, 2000, in talk.abortion newsgroup. 
198 Baban, 1999, parla di 10.000 donne morte per complicazioni a seguito di aborti clandestini. Bisogna tenere conto 
tuttavia che si tratta di stime su fenomeni per loro natura poco quantificabili. 
199 Baban, 1999. 
200 Sottolineano l'importanza simbolica di questo atto Gal e Kligman, 2000. 
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della Romania comunista, alla cui analisi si è dedicata l'antropologa Gail Kligman. 201 Il libro, 
ben documentato quanto infarcito di pregiudizi vetere femministi, di questa studiosa 
statunitense, The Politics of Duplicity, è estremamente istruttivo per comprendere i limiti 
intriseci, connessi a nostro parere alla natura umana, di ogni intervento statale volto a 
controllare la procreazione umana. Più che costituire una dimostrazione della negatività di ogni 
politica antiabortista, secondo le intenzioni dell'autrice, lo è di ogni tentativo coercitivo in 
materia, come quelli praticati su larga scala, come noto, dalle agenzie ONU e lobbies associate, 
ben rappresentate anche in terra romena. 202 
L'opera di Kligman ci permette di giungere a delle conclusioni, che presentiamo come 
ipotesi sugli effetti dell'esperienza comunista in questa sfera sociale, dai quali in seguito 
dedurne di altri più specifici sulla presenza in essa del religioso. In Romania il tentativo di 
dominio totalitario della sfera privata ha raggiunto un punto estremo/03 le cui conseguenze 
continuano a condizionare il dibattito pubblico sull'aborto, nel quale non è in gioco quasi per 
nulla, come anche le numerose testimonianze raccolte da Kligman attestano, la questione 
morale o religiosa, ma solo la difesa dalla intromissione nella sfera privata della procreazione 
dello Stato, o di altre istituzioni come la Chiesa Ortodossa Romena. In estrema sintesi si può 
affermare che l'esito della statalizzazione coatta della sfera privata è, come meccanismo di 
difesa, la duplicità esistenziale già nota e, cessata la minaccia diretta, una forte spinta a 
privatizzare totalmente ciò che con la forza si era voluto rendere pubblico-statale, anche a 
costo di negare l'effettiva rilevanza comune che tali comportamenti privati in se stessi hanno. 
Anche a costo di subire una definizione di persona che non abbiamo esitato nel definire 
totalitaria. Il progressivo occultamento occidentale dell'umano, in Romania è accaduto con 
velocità molto maggiore, producendo forse risultati meno stabili. Una volta indebolita la 
retorica rivoluzionaria e il ricordo del dramma demografico, ci si può attendere una maggiore 
possibile oscillazione delle posizioni su questo tema specifico come su quello più ampio del 
significato della vita in se stessa. Per questo motivo è importante capire bene che cosa 
significhi l'inversione di tendenza neo-tradizionale: se essa ricalchi le orme del vecchio 
totalitarismo, sostituendo allo Stato la Chiesa, o se in essa vi siano segni di innovazione, di 
ribellione ad entrambi gli assetti diversamente totalitari. 
Kligman sottolinea a ragione che l'effetto del decreto legislativo 770 del 1966 fu di tale 
portata soprattutto perché preceduto da un ventennio in cui il regime, con lo scopo di 
modernizzare la società romena, aveva agito in senso opposto, favorendo l'inserimento delle 
201 Kligman, 1998. Come quasi tutta la produzione femminista in cui ci siamo imbattuti, anche in Kligman vive 
l'opposizione moderna tra individuo e collettività, dalla quale discende una incapacità di principio a comprendere la 
rcartecipazione. 
02 Ricordiamo solo le opere di Schooyans, 2000 Cascioli, 1997 l'articolo di Sen, 1995, come anche tutto il dibattito 
internazionale esploso sul tema in occasione della conferenza ONU su popolazione e sviluppo del Cairo. Molto preciso 
il dizionario pubblicato dal Pontificio Consiglio per la Famiglia, 2003. 
203 Questo è il motivo essenziale per cui abbiamo continuato a parlare di totalitarismo romeno più che di sultanismo o 
patrimonialismo, definizione più adatta al caso rispetto alle sue caratteristiche politiche ed economiche, come già 
abbiamo avuto modo di notare in precedenza. 
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donne nel mondo del lavoro, tollerando e poi, nel 1957, liberalizzando l'aborto e mettendo in 
atto una serie di misure che liberassero gli individui da quei legami tradizionali tra generi e 
generazioni che avrebbero potuto costituire una forte base di resistenza al dominio totalitario 
del regime comunista. La contraddizione non avrebbe potuto essere più forte, pur essendovi un 
impressionante continuità in disumanità: prima lo Stato aveva contribuito decisamente a porre 
le condizioni sociali generali che rendessero necessario il sistematico ricorso alla 
contraccezione e all'aborto o, in assenza della prima, all'aborto come contraccezione, visti 
come mezzi per individualizzare i suoi cittadini allo scopo dell'estensione del suo dominio, 
particolarmente sulle nuove generazioni, affidate alle cure statali; poi, da un giorno all'altro, 
nel 1966, lo stesso Stato dichiarò illegale quella pratica che sino al giorno prima aveva 
organizzato con gelida razionalità. Racconta il medico romeno Hulpe: "Così la mattina del 29 
settembre del 1966 le file di sollecitanti trovarono i portoni degli «abortoi» chiusi e degli 
annunci secondo i quali l'interruzione della gravidanza non solo era vietata per decreto, ma 
diventava un grave delitto che veniva punito con anni di galera per gli esecutori e addirittura 
con pene gravi anche per le donne che abortivano. [ ... ] Subito, e nei mesi successivi, arrivò il 
finimondo!"204 
L'eredità di un solo atto legislativo, coerentemente attuato e sanzionato, ad esclusione solo 
della classe dirigente di partito, che anche in questa materia godette di particolari privilegi, non 
poteva essere più vasta. La dittatura entrava nella vita intima dei romeni riuscendo a 
sconvolgerla in molti suoi aspetti, come sottolineano particolarmente Baban e David, alla luce 
di un materiale empirico ricco sulle esperienze delle donne romene, di cui abbiamo tratto 
giovamento. 205 In questi due studiosi si nota tuttavia la consueta incapacità di distinguere 
l'assetto tradizionale dei rapporti di genere e famigliari da quello creato forzosamente 
dall'esperimento comunista, in particolare romeno, in nome di una continuità repressiva. Pur 
potendo discutere se effettivamente vi sia una uguaglianza delle note esterne (la sottomissione 
della donna all'uomo, il triplice incarico della donna, l'assenza del «principio piacere», 
l'orientamento alla procreazione, la regolazione attraverso il matrimonio della sessualità, 
specialmente femminile, l'etica del sacrificio206) tra questi due assetti, la differenza 
fondamentale tra di essi, sino a prova contraria, è il larghissimo consenso di cui quello 
tradizionale ha goduto, prova della sua pacifica durata che la coercizione comunista non è 
riuscita a uguagliare nemmeno per una sola generazione. Definire "tradizionale" un assetto 
sociale che ha bisogno, per garantire la serenità minima della vita sessuale delle coppie, di più 
204 Hulpe: 1996: 117. 
205 Baban e David, 1996. 
206 Il tema del sacrificio femminile ha trovato in Romania una sua consacrazione narrativa nella leggenda di Mastro 
Manole e della moglie Ana, interpretata magistralmente da Eliade, 1990. Lo sguardo «gender biased» di studiose 
femministe ha visto in quest'opera di Eliade una glorificazione del sacrificio femminile, mentre il livello di analisi del 
gmde romeno è ben diverso e riguarda la necessaria connessione tra cose e vita e l'archetipo del centro. Di particolare 
interesse il contributo di Denise, Roman, 2001, incentrato sulla critica all'idea di "auto sacrificio" della donna, 
simbolizzata dalla leggenda di Mastro Mano le e della moglie Ana. L'equivalenza tra autosacrificio in favore della 
famiglia e in favore dello Stato e del partito è molto discutibile. Cfr. Tanya Renne, 1997. 
348 
di un milione di IVG l'anno, come accadde nel 1966 in Romania su di una popolazione di 
diciannove milioni di abitanti, è persino ridicolo. Definire "tradizionale" una politica 
centralizzata, 207 attuata con mezzi coercitivi, per ottenere la proibizione dell'aborto e 
pianificare, eliminando ogni alternativa di comportamento, il maggior numero di nascite 
possibili, è un'espressione di grande ignoranza sociologica. Vi è insomma in Baban e David un 
quadro interpretativo molto carente, dettato da un'opposizione astorica, antistorica e manichea 
tra tradizione e progresso. 
Vi sono stati certo i drammi individuali, le carenze educative, il rafforzamento di cattive 
abitudini del passato, come la violenza domestica. Noi riteniamo tuttavia, e lo esprimiamo 
come ipotesi, che ciò che in questa vicenda ha subito la sconfitta più grave è l'aspetto 
personale della vita corporea umana, nelle sue molteplici espressioni. Aspetto che sia l'attuale 
privatizzazione, nient'affatto serena, soprattutto rispetto all'occidente, sia il tentativo di 
dominio statale sui corpi del regime comunista, sono in grado di attuare socialmente. L'aborto 
è una chiave di entrata in questo tema perché, al di là di tutti i suoi condizionamenti, 
occultamenti, giustificazioni, si fonda sul diventare disponibile alla decisione individuale della 
dimensione transpersonale del rapporto tra corpi umani, centro della loro personalizzazione. 208 
Questa eredità consisterebbe allora nella forte demoralizzazione e immanentizzazione, 
maggiore di quella della società permissiva occidentale, di questo importante ambito di 
relazioni umane, in un rafforzamento di quella duplicità esistenziale, tipico meccanismo di 
difesa di cui l'individuo dispone in un regime totalitario e, conseguentemente, in una 
configurazione del rapporto tra pubblico e privato che potrebbe condizionare pesantemente lo 
sviluppo di quella sfera civile di cui le società avanzate sembrano non potere fare a meno. 209 
Lo sguardo è molto ampio, ci basterebbe riuscire a rendere plausibile almeno una parte di 
questo programma di ricerca. 
207 Detto in altri termini, il biopotere è una caratteristica moderna. Cfr. Morandi, 2002 su Foucault e all'interno della 
vasta opera dello studioso francese i brevi saggi in M. Foucault, 2001. 
208 L'amore classico non è quasi un tema della ricerca sociale, quasi fossero più importanti per la vita associata gli 
aspetti esterni della vita sessuale, su cui invece la letteratura è più che abbondante, per le ragioni che F oucault ha saputo 
mostrare con sagacia. Sul significato dell'amore, oltre ai tentativi di Scheler, abbastanza noti, ricordiamo la figura di 
Pitirim A. Sorokin, alla cui rivalutazione in Italia ha dato un contributo il sociologo Carlo Gambescia e la rivista di 
cultura politica Trasgressioni, a cui rimandiamo (numeri 8 e 25). Dal punto di vista empirico rimandiamo a due studi 
molto diversi: uno di carattere psicologico-terapeutico, il secondo di sociologia della religione. l) Riehl-Emde, Astrid, 
2003 riferisce di una ricerca di tipo psicoterapeutico, sulle cause della stabilità di coppia, in cui si è cercato di 
operazionalizzare l'amore, fattore tanto decisivo quanto negletto. La banalità di una tale conclusione evidenzia quanto 
le scienze umane si siano attardate sull'inessenziale nello studio delle relazioni di coppia. 2) George A. Hillery, 1984 
studia delle comunità monastiche (il loro modo concreto di fare appunto Gemeinschaft) operazionalizzando in modo 
metodologicamente ben ponderato due "amori" della tradizione classica (agape e amicitia secondo C. S. Lewis) .. Ci 
siamo resi conto della necessità di precisare il ritèrimento ideale del termine «personalizzazione» leggendo le seguenti 
affermazioni di Gilles Lipovetsky, 1995: 34-35. Dice il sociologo francese: "Ben altro di più fondamentale è tuttavia in 
gioco: così, dietro la battaglia per l'aborto libero e gratuito, il vero obiettivo è il diritto all'autonomia e della 
responsabilità in materia di procreazione; si tratta di far uscire la donna dalla condizione di passività e di rassegnazione 
di fronte agli esiti incerti della procreazione. Disporre di se stessa, scegliere, non essere più inchiodata alla macchina 
riproduttrice, al destino biologico e sociale: il neofemminismo è in realtà un aspetto del processo di personalizzazione." 
Lipovetsky intende per personalizzazione ciò che Luhmann chiamava individualismo empirico. 
209 Anche Gal e Kligman, 2000 sottolineano la centralità civile della riproduzione, inserita tuttavia in un quadro 
ermeneutico che abbiamo già avuto occasione di criticare. 
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La situazione attuale, condizionata da questa eredità, mostra tuttavia anche altre linee 
evolutive nuove, sulle quali disponiamo ancora di scarse informazioni. Pur non trovandosi la 
Chiesa Ortodossa Romena, sia per cause interne che esterne, nella condizione migliore per 
diventare soggetto attivo del nuovo dibattito a favore della vita, essa certamente gode ora di 
una libertà di intervento che prima le era negata, colpevolmente o incolpevolmente che sia. Le 
cause interne che sfavoriscono questa presenza pubblica non statale sono la sua scarsa 
esperienza nel settore, la mancanza di una elaborazione dottrinale coerente e globale e una 
diffusa impreparazione dei suoi membri attivi.210 Le testimonianze di alcuni attivisti di Human 
Life International, che hanno percorso la Romania sostenendo i primi passi di ortodossi, greco-
cattolici e protestanti, nella costruizione di una solida rete di centri di aiuto alla vita, è 
eloquente. 211 Nelle persone, ecclesiastici e laici, che questi volontari incontrano, vi è una 
parimenti grande impreparazione e disponibilità ad impegnarsi per la difesa della vita. In 
quest'ambito l'ecumenismo delle opere potrebbe dare buoni frutti, disponendo le altre chiese 
cristiane minoritarie in Romania di una maggiore esperienza, oltre che di maggiori possibilità di 
contatti e sostegno informativo, tecnico e finanziario dall'estero. 
Le cause esterne che agiscono in senso negativo sono connesse al condizionamento storico 
del dibattito, di cui abbiamo già scritto sopra, e al ruolo, a volte passivo a volte di supporto, 
che la Chiesa Ortodossa Rumena ha svolto durante il terrorismo demografico di Ceau~escu, per 
cui essa può essere facilmente accusata di voler riproporre tali politiche pronataliste coatte. A 
ciò si aggiunge una propensione tradizionale ad astenersi dall'entrare in materie non 
direttamente attenenti la religione, che rischia tuttavia di disconoscere le novità della 
situazione sociale contemporanea, in cui altre mediazioni vengono meno. 212 Tratteremo più 
esaurientemente della presenza nello spazio pubblico della Chiesa nel capitolo quinto. 
Di fronte a questi primi e timidi passi di un piccolo Davide, sul fronte opposto il Golia della 
lobby abortista si muove già da tempo con mezzi e decisione molto maggiori.213 In Romania, 
dove non si presenta alcun rischio di sovrappopolazione né vi sono problemi nel diffondere 
l'aborto, obiettivo specifico di queste organizzazioni è quello di sostituire l'uso contraccettivo 
210 Ion Bria, 2000 auspica che la Chiesa ortodossa recuperi il terreno perduto, soprattutto in considerazione 
dell'eccezionalità dei tempi odierni. Bria si era già espresso in modo molto equilibrato (cfr. Bria, 1999) sul 
bilanciamento necessario esigenze interne (relative alla sua natura specifica) ed esterne (relative alla sua missione) delle 
chiese ortodosse nell'ambito post comunista. 
211 hl' www. 1.org. 
212 Ciò non significa che la Chiesa ortodossa romena non riconosca la gravità dell'IVG. Le penitenze per le donne che 
confessano un'IVG, come per i collaboratori, possono raggiungere i nove anni di digiuni parziali. 
213 Elenchiamo solo alcuni nomi, ben noti a chi conosce l'imperialismo contraccettivo. La IPPF (Intemational Planned 
Parenthood Federation), attraverso le consociate europee (tedesca e austriaca in particolare) hanno fondato già nel1990 
e sostengono ora la Societatea de Educatie Contraceptiva si Sexua/a (SECS) romena. Nello stesso anno si insediava a 
Bucarest la agenzia della fondazione abortista britannica Maria Stopes Internationa. Dal1998 è attiva, soprattutto nella 
pianificazione famigliare, la Manage Science for Health (MSH), presente in tre città romene. Roman, 2001 segnala la 
presenza di cinquanta ONG femministe in Romania (rispetto alle 160 dell'Estonia e 600 della Russia), tra cui spicca 
AnA, Society for Feminist Analysis. Tra le fondazioni occidentali fmanziatrici, oltre all'UNDP, UNPFA (che ha versato 
nel 2000 700000 $ a questo fme), particolare importanza ideologica assume lo Open Society Institute. Nella 
progettazione di campagne pubblicitarie per la diffusione della «salute riproduttiva» non manca il contributo della John 
Hopkins University, (Johns Hopkins University Population Communication Services) esperta nella propaganda nei 
paesi in via di sviluppo (cfr. AnA, 2000). 
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dell'aborto,214 che rimane dal punto di vista puramente utilitaristico il metodo più conveniente, 
con i moderni mezzi contraccettivi, che per ragioni storiche, tra le quali le precoci 
sperimentazioni di pillole anticoncezionali ad alto dosaggio nei paesi del blocco sovietico, sono 
guardati con sospetto dalla maggior parte della popolazione. Il successo di questa strategia 
dovrebbe riuscire a riportare a livelli normali sia i tassi di aborto sia soprattutto la mortalità 
materna e l'infertilità per aborto che rimangono entrambe molto alte. Lo studio della IVG come 
assicurazione mostrerà un limite intrinseco a questa strategia. 
3. Aspetti descrittivi 
Continuiamo ora con la descrizione degli aspetti più esterni del fenomeno, primo fra tutti la 
sua quantificazione: come subito si noterà nemmeno ciò, soprattutto in questo nostro secolo 
che unisce sviluppo scientifico e ideologia, può essere considerato banale. Gli stessi istituti di 
statistica nazionali215 sono condizionati nel loro lavoro dal dibattito politico, ora in Europa quasi 
sopito, sulla legittimità deii'IVG. Le informazioni, e la loro precisione, che il sistema sociale in 
cui viviamo ci fanno desiderare/16 sono spesso indisponibili, per quanto possa sembrare 
incredibile. A ciò si aggiunga l'oggettiva impossibilità di avere misure esatte sul fenomeno 
dell'aborto, che concerne aspetti dell'esistenza sociale non pacificamente rilevabili. 
La scienze demografiche mettono a disposizione alcune misure, tutte parziali, del 
fenomeno degli aborti volontari: solitamente, oltre ai numeri assoluti, si rapportano gli aborti al 
numero di donne in età fertile, o ai nati vivi, o infine anche, con grande approssimazione in 
quanto non si tiene in alcun conto della struttura per età e sesso della popolazione, alla totalità 
dei censiti. I tassi che ne risultano sono spuri: il primo tasso, detto di abortività (TA), infatti 
non tiene in conto l'effettivo comportamento procreativo della popolazione, per cui può variare 
nel tempo semplicemente per effetto del mutamento del tasso di fecondità e non per una 
minore o maggiore propensione all'aborto stesso; forse per questa ragione è preferito dai 
sostenitori della liceità deii'IVG, che grazie ad esso possono facilmente documentare l'effetto 
positivo dell'entrata in vigore di leggi liberalizzanti la materia. Il secondo indice, detto rapporto 
di abortività (RA), imita parzialmente i tassi di mortalità: non essendo tuttavia possibile avere 
dati precisi né sugli aborti volontari illegali, che infatti vengono stimati a piacere secondo la 
tendenza di pensiero, né tanto meno sugli aborti detti spontanei, molto numerosi, sommando i 
quali si otterrebbe l'universo completo dei concepiti rispetto ai quali sarebbe corretto calcolare 
il rischio di mortalità per aborto volontario, ci si deve accontentare di tale indice, che fornisce 
214 Il cambio di governo del 2000 con il ritorno al potere dei socialdemocratici di Iliescu, ha favorito quest'impostazione 
della politica sociale. 
215 Naturalmente bisogna ricordare che tutti i dati demografici riguardanti il passato romeno debbono essere presi con 
cautela. Sul caso della stima dell'entità numerica delle minoranze etniche confronta Grassi, 1991. Sulla qualità dei 
censimenti romeni cfr. Goyer and Draaijer 1992. L'ultimo censimento socialista fu quello del1977. 
216 Anche ciò è parte di quella tecnologia confessionale su cui si soffermò Foucault. Noi ne partecipiamo a malavoglia, 
sia perché siamo anche noi presi in questa gabbia d'acciaio, sia perché nutriamo la flebile speranza di contribuire alla 
decostruzione del mito repressivo, di cui la tecnologia confessionale è un correlato. 
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un'idea del rapporto tra concepiti lasciati nascere e concepiti volontariamente soppressi. 
Taluni, come Robert Johnston, che cura una pagina internet dedicata a questo fenomeno 
sociale217, calcolano ciononostante questo tasso di mortalità come percentuale di gravidanze 
che terminano con un aborto: si tratta invero di una stima non esente d'arbitrio; tuttavia 
riteniamo che quanto questo dato perde in esattezza scientifica lo guadagna in espressività, 
caratteristica non trascurabile per chi si accosta da profano alle statistiche sociali. Quanto 
questo non sia un argomento estrinseco, lo si comprende analizzando il caso opposto, ossia 
l'uso di modelli statistici non meglio precisati per dotare di credibilità sociale affermazioni per lo 
meno incerte. 218 Da tale indice di mortalità per aborto (MAB) è possibile evincere con 
immediatezza quale sia la propensione alla scelta abortiva in una collettività. Un uso combinato 
dei tre indici garantisce comunque una buona rappresentazione del fenomeno, soprattutto se si 
aggiungesse a queste medie anche un indice di dispersione: accade infatti nelle nazioni ad alta 
abortività che le IVG si concentrino su di una porzione limitata di donne, che ripetono questa 
scelta molte volte nel corso della loro vita, anche a breve distanza di tempo, interagendo I'IVG 
con la fecondità della donna. 
Prima di affrontare le statistiche sulle IVG, è bene presentare alcuni dati generali 
comparativi sulla situazione demografica e sociale generale in alcuni paesi europei 
(diciannove), sia orientali che occidentali, così che si possa collocare la situazione romena in un 
quadro geograficamente e statisticamente più ampio. 219 Ciò ci offre inoltre l'occasione di 
completare e specificare il discorso sulla modernizzazione sociale, cominciato nel primo 
capitolo, con altri nuovi indicatori di tipo esterno e oggettivo, relativi al vasto ambito delle 
relazioni affettive, famigliari e delle disuguaglianza di genere, la cui importanza non può essere 
sottovalutata. I fenomeni che essi indicano sono elementi costitutivi di ciò che si dice 
modernizzazione sociale. Se si volesse essere tanto imprudenti da affermare l'esistenza di leggi 
sociali, questo ambito di studi sarebbe il più adatto alla loro individuazione, come il modello 
della transizione demografica del resto già mostra. 
Nella tabella 8.1 abbiamo raccolto, in uno sguardo retrospettivo, i dati relativi a tre decenni 
per undici indicatori: la fertilità, le nascite al di fuori del matrimonio, la nuzialità, l'età media al 
primo matrimonio, il tasso totale di divorzi, l'età media alla nascita del primo figlio, la 
percentuale di donne iscritte all'università, il tasso di popolazione femminile attiva, la 
disoccupazione maschile, la presenza femminile nei parlamenti nazionali ed infine il prodotto 
interno lordo. 
Fatte salve alcune particolarità locali, tenuto esterno il PIL, i modelli sociali sono ben 
riconoscibili, sia che si proceda a raggrupparli per ottimizzazione delle distanze (cluster 
217 
Cfr www.johnstonarchive.net/policy/abortion .. 
218 Tale è il caso della stima, attraverso «modelli statistici» degli aborti illegali. Bisognerebbe dire onestamente che essa 
non è altro che la stima migliore di cui possiamo disporre nel caso in cui si sia costretti a quantificare un fenomeno non 
quantificabile. 
219 La fonte dei dati è lo studio di Pinnelli, Antonella, Hans Joachim, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001, pubblicato 
dal Consiglio d'Europa. 
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analysis) sia che, distinguendoli ad esempio per cultura religiosa (protestante, mista, cattolica 
e ortodossa) si metta alla prova la capacità discriminante di questi indicatori (analisi della 
discriminanza), sia che si considerino separata mente i tre decenni, sia che si osservi 
l'evoluzione generale. 
Tabella 8.1 Situazione socio demografica in alcuni eaesi euroeei !1970-1994l 
l 2 3 4 5 
PAESI 1970 1980 1994 1970 1980 1994 1970 1980 1994 1970 1980 1994 1970 1980 199• 
NORWAY 2.50 1.72 1.87 6.9 14.5 45.9 0.96 0.65 0.55 22.7 23.6 26.9 0.13 1.62 0.4f 
SWEDEN 1.92 1.68 1.89 18.4 39.7 51.6 0.62 0.53 0.45 24.0 26.4 28.5 0.23 0.42 0.4f 
FINLAND 1.83 1.63 1.85 5.8 13.1 31.3 0.94 0.67 0.60 23.0 24.5 27.3 0.17 0.28 0.41 
DENMARK 1.95 1.55 1.81 11.0 33.2 46.9 0.66 0.53 0.67 22.8 24.8 29.2 0.25 0.40 0.4~ 
NETHERLANDS 2.57 1.60 1.57 2.1 4.1 14.3 1.06 0.68 0.56 22.8 23.1 27.2 0.10 0.25 0.3~ 
BELGIUM 2.25 1.68 1.55 2.8 4.1 15.9 0.99 0.77 0.58 22.4 22.3 28.3 0.10 0.20 0.3; 
FRANCE 2.47 1.95 1.65 6.8 11.4 36.1 0.92 0.71 0.49 22.4 23.0 26.7 0.12 0.22 0.31 
SWITZERLAND 2.10 1.55 1.46 3.8 4.7 6.4 0.87 0.66 0.66 24.2 25.2 27.2 0.15 0.27 0.3f 
U.K. 2.43 1.90 1.74 8.0 11.5 32.0 1.04 0.77 0.55 22.4 23.0 26.5 0.16 0.38 0.4~ 
IRELAND 3.93 3.23 1.86 2.7 5.0 20.7 0.93 0.83 0.63 24.8 24.1 26.8 0.00 0.00 0.0( 
AUSTRIA 2.29 1.65 1.44 12.8 17.8 26.8 0.91 0.68 0.55 23.1 23.1 26.3 0.18 0.26 0.3~ 
ITALY 2.42 1.64 1.22 2.2 4.3 7.3 1.00 0.77 0.62 24.1 24.1 26.5 0.05 0.03 o.m: 
SPAIN 2.85 2.18 1.21 1.3 3.9 10.8 1.01 0.78 0.61 24.7 23.4 26.8 0.00 0.00 0.0( 
PORTUGAL 2.83 2.19 1.44 7.2 9.2 17.8 1.09 0.81 0.78 24.3 23.3 24.8 0.00 0.14 o.oc 
POLAND 2.20 2.25 1.80 5.0 4.7 9.0 0.90 0.89 0.68 21.9 22.5 22.0 0.14 0.26 0.12 
HUNGARY 1.97 1.91 1.64 5.4 7.1 19.4 0.97 0.89 0.57 21.1 21.3 22.0 0.25 0.29 0.2ç 
GREECE 2.34 2.21 1.36 1.1 1.5 2.9 1.06 0.87 0.68 22.9 22.3 25.1 0.05 0.06 0.11 
BULGARIA 2.17 2.05 1.37 9.3 10.9 24.5 0.98 0.97 0.58 21.7 21.7 22.3 0.14 0.18 0.13 
ROMANIA 2.89 2.43 1.41 3.5 2.8 18.3 0.84 0.87 0.74 21.5 22.0 22.4 0.05 0.21 0.23 
Fonte: Pinnelli, Antonella, Hans Joachim, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 
6 7 8 9 10 11 
PAESI '70 '80 '94 '70 '80 '94 '70 'BO '94 '70 '80 '94 '70 '80 '94 '70 '80 '94 
NORWAY 23.6 25.2 26.3 12.9 19.4 27.4 38.2 63.5 67.2 1.4 2.3 5.4 16 34 39 3550 14390 258Ì 
SWEDEN 24.5 25.5 27.2 1756 1985 2209 52.5 71.2 74.0 2.5 3.0 6.3 21 31 34 4960 14280 270l 
FINLAND 23.0 24.5 27.3 1298 2577 2831 63.5 70.7 75.8 3.1 5.5 15.2 23 32 39 2900 11350 2191 
DENMARK 23.7 24.6 27.3 1544 2074 2314 55.4 74.5 77.0 1.1 9.7 10.0 16 29 33 3980 12110 260( 
NETHERLANDS 24.3 25.6 28.4 1774 2544 2749 31.4 38.3 39.3 3.0 10.1 4.9 9 20 29 3290 11130 2041 
BELGIUM 24.3 24.5 26.8 1296 2111 2566 38.4 43.8 45.9 4.5 8.2 8.1 7 8 10 3330 10480 2081 
FRANCE 23.8 24.9 27.9 1581 2005 2395 49.7 55.6 57.6 2.7 6.0 8.3 2 6 6 3490 11880 2221 
5WITZERLAND 25.1 26.4 28.3 821 1346 1874 47.8 54.0 53.4 0.4 0.4 2.3 8 14 16 4390 17040 3601 
U.K. 23.5 24.5 26.5 1084 1468 1880 53.6 59.6 59.3 5.1 13.1 11.5 4 6 7 2730 9790 1771 
IRELAND 25.3 24.9 26.8 966 1610 1979 33.4 36.0 39.0 8.1 15.3 17.3 3 8 12 1710 5520 122 
AUSTRIA 23.9 24.6 26.5 8.0 18.1 25.1 53.2 57.1 59.4 0.9 3.8 5.7 8 11 21 2510 9790 2231 
ITALY 25.1 25.1 27.5 1283 1981 1995 35.1 38.8 40.2 4.6 6.1 8.1 4 13 13 2380 7900 2041 
SPAIN 24.5 24.6 27.2 666 1859 2542 21.0 26.2 28.3 2.5 14.9 14.3 3 6 15 1430 5340 139! PORTUGAL 24.4 23.6 25.4 581 944 1020 26.5 48.4 52.5 1.3 3.7 3.4 8 8 9 940 2500 74 
POLAND 22.5 23.0 22.7 1218 1656 1221 69.1 69.6 72.8 0.0 0.0 11.9 16 20 13 1000 1520 191 
HUNGARY 22.2 22.4 22.6 778 944 935 60.6 67.9 72.0 0.0 0.0 14.0 29 21 11 1500 2220 29 
GREECE 24.0 23.3 26.1 976 1256 1987 29.0 30.0 31.4 2.0 4.8 5.4 2 4 6 1460 4320 729 
BULGARIA 22.0 21.9 22.3 11.7 11.4 15.1 72.4 74.8 75.3 0.0 0.0 15.3 19 21 13 1000 2450 133 
ROMANIA 22.2 22.6 22.5 7.5 8.7 7.0 71.6 73.0 74.6 0.0 0.0 6.2 15 34 3 500 750 113 
Fonte: Pinnelli, Antonella, Hans Joachim, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 Legend : l - total fertility rate, 2- % 
extra maritai births, 3 - total first marriage rate, 4 - mean age at first marriage, 5 - total divorce rate, 6 - mean age 
at birth ofthe first child, 7 - % female enroled at third level education, 8 - female activity rate, 9 - male 
unemployment, 10-% parliamentary seats occupied by women, 11 - GDP, 
Naturalmente paesi fortemente secolarizzati, come il Belgio e la Francia, si avvicinano più 
al modello protestante-scandinavo che a quello cattolico, mentre, se ci si riferisce ai soli dati 
del millenovecentosettanta, la suddivisione è perfetta e molto più compatta, per ragioni 
facilmente comprensibili. Le caratteristiche con maggiore capacità discriminante negli anni 
novanta sono quelle che riguardano le differenze di genere e il matrimonio (in particolare 
nuzialità e figli naturali) mentre negli anni settanta a questi si aggiungono i tassi di divorzio e 
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la fertilità totale, essendosi in quella data non ancora conclusa in alcuni paesi la transizione 
demografica. 
La situazione romena presenta alcune particolarità, concernenti l'evoluzione del tasso di 
fertilità (che analizzeremo con maggiori dettagli in seguito); la percentuale di nascite fuori dal 
matrimonio (nel 1999 sale al 24%220 , nel 2000 a 25,5%221 ), alta se confrontata con paesi 
come Grecia, Polonia e Italia; il tasso di divorzi, medio e in crescita; l'alta percentuale di 
attività femminile; invece altri fenomeni, come la nuzialità, l'età media al matrimonio e alla 
nascita del primo figlio, si evolvono secondo la tendenza generale. Come già dicevamo in 
precedenza, soprattutto la posizione lavorativa della donna, alla quale non corrisponde tuttavia 
un suo peso maggiore nell'ambito politico o nel sistema educativo,222 distingue la Romania, e i 
quattro stati postcomunisti presentati, dalle altre nazioni europee, Scandinavia esclusa. Questo 
fatto si accompagna con un altro elemento, che solitamente si considera invece tradizionale, 
che è la permanente precocità del matrimonio e della generazione del primo figlio, con 
percentuali non marginali, Polonia esclusa, di nascite naturali. Nell'accostamento di questi due 
fenomeni (tasso di attività femminile e precocità di matrimonio e generazione), che in Europa 
occidentale sono in relazione opposta, si può vedere l'effetto sia dell'eredità comunista, sia 
della situazione economica precaria, sia anche di una mancanza di alternative sufficientemente 
legittimate alla convivenza matrimoniale. Dal punto di vista esterno, dello studio della reazione 
tra fenomeni, ciò crea certamente delle condizioni favorevoli alla scelta di abortire ulteriori figli 
non desiderati, soprattutto in presenza di una situazione economica precaria. 
Dopo questa contestualizzazione rapida, ritorniamo alla motivazione del presente 
approfondimento e al delineamento del nostro specifico punto di osservazione. Il primo 
elemento contingente che ha attratto la nostra attenzione verso ques~o tema è stato il dato di 
fatto che la Romania presenta uno dei tassi di aborti più alti del mondo, sempre vicini a quelli 
russi 223 e maggiori di quelli di tutta l'area postcomunista, quella di maggiore abortività a livello 
mondiale assieme a Cina e Vietnam. 224 Per il 2002 il Sunday Hera!d225 riporta una percentuale 
di concepimenti volontariamente abortiti del 70%, poco al di sotto del picco registrato subito 
220 Dati dell'istituto nazionale di statistica citati in Fodor, Glass, Kawachi e Popescu, 2002. 
221 Dati UNDP Rapporto 2002 sulla transizione romena. 
222 La letteratura sulla posizione della donna nelle società comuniste e postcomuniste è molto vasta, visto l'interesse 
molteplice che il tema suscita. Per una panoramica abbastanza completa cfr. il rapporto sulla Romania della 
lnternational Herlsinki Federation del 2000. Cfr. inoltre W. Bracewell, 1993, R. Alsop e J. Hockey, 2001 che offrono 
una panoramica veloce dei giudizi comuni sul tema. Sul declino della partecipazione politica cfr. Irina, Liczek, 1996. 
Abbastanza oggettivo, nonostante il pregiudizio individualista, sulle politiche famigliari e di genere Fodor, Glass, 
Kawachi, Popescu, 2002. Sulla femminilizzazione della povertà in Europa orientale cfr. il già citato Domanski, 2002. 
223 
L'intenzione di contrastare la banalizzazione dell'aborto in Russia, simile a quella romena, ha portato recentemente 
alla leggera restrizione legislativi dei costi d'accesso all'IVG. Cfr. S. L. Myers, New York Times, August 24, 2003. Dal 
punto di vista storico ricordiamo l'analisi di due figure-guida femminili durante il primo conflitto mondiale (la regina 
Maria e Ecaterina Teodoroiu ) di Bucur, 2000. 
224 Per la situazione dell'aborto in Vietnam cfr. Goodkind, 1994. Trattandosi di un paese socialista, vi sono alcune 
somiglianze con il caso romeno, pur distinguendosi il Vietnam per tassi di aborto e di natalità entrambi relativamente 
alti. 
225 Sunday Herald, 09 February 2003 Il rapporto UNDP 2002 sulla Romania si ferma al dato del 2000 (Rapporto di 
abortività pari a 1.1) 
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dopo la re-liberalizzazione deii'IVG nel 1990; in media questo dato corrisponderebbe a 5 aborti 
per ogni donna nel corso della sua vita feconda. Il dato è doppiamente significativo, perché 
segna un'inversione di tendenza nel trend di decrescita continuo dopo la fine del regime 
comunista. A titolo comparativo, ricordando però la crescente porzione di aborti volontari 
precoci chimici226 in queste nazioni227 si può ricordare che la stessa percentuale è pari o minore 
del 25% nei paesi occidentali, con Svezia e USA ai primi posti: per i dati completi rimandiamo 
alle pagine internet di Johnston già citate. 
Restringendo l'area di comparazione alle sole nazioni europee post comuniste, !imitandoci 
a considerare solo il fenomeno più vicino a quello in esame, abbiamo raccolto nelle quattro 
tabelle seguenti la serie storica dei dati sulla fecondità e sulla abortività in Europa orientale. 228 
La tendenza dinamica delle nascite, come anche della fertilità totale, è chiaramente negativa e, 
tolto il caso della Germania orientale e dell'Albania, convergente verso un tasso abbastanza 
simile per tutte le nazioni dell'area. Il cambio di regime, sempre eccettuato il . caso della 
Germania orientale229 , non ha prodotto mutamenti eccezionali, benché non si possa negare 
una accelerazione della decrescita, già manifestatasi del resto negli anni precedenti. 
Tabella 8.2 Nascite ogni 1000 donne in età fertile EE (1950-1996) 
1950 1960 1970 1980 1990 ;~:~1:.:9::.:9::.:1:..-..:1:.:9:.:9;.::2;..._..:1:.::9;.::9.:;3_,.:1..::.9.;.94..;_~19~9~5;;__,.;.19~9~6--
ALBANIA 38.9 43.4 32.5 26.5 25.2 :i 23.8 23.7 22.4 21.9 22.7 17.8 
BULGARIA 25.2 17.8 16.3 14.5 11.7 <( 11.1 10.5 10.5 10.0 8.6 8.6 
REPUBBLICA CECA 21.1 13.3 15.1 14.9 12.6 é 12.5 11.8 11.7 10.3 9.3 8.8 
SLOVACCHIA 28.8 22.1 17.8 19.1 15.1 ·)) 14.9 14.1 13.8 12.4 11.5 11.2 
DDR 16.5 17.0 13.9 14.6 11.1 ~S 6.8 5.6 5.1 5.1 5.4 6.0 
UNGHERIA 20.9 14.7 14.7 13.9 12.1 ?S 12.3 11.8 11.4 11.3 11.0 10.3 
POLONIA 30.7 22.6 16.8 19.5 14.3 SS----=c1..!.4 ·=..=3:___----=c1.:::.3=..=· 5:____:1.!:,2,_,.8:____:1.::2!!:. 5'----=1'71.:.=.2:-------:1:..:=1..:..:.1~ 
l ROMANIA 26.2 19.1 21.1 18.0 13.6 ~;_!:.1.:.1.~9~---=1~1~.4~___.=:1~1!!::.0~~1-=-0.:..::.9:.._----71-=-0"'::.4:--:1~0~.2~ 
YUGOSLAVIA 29.5 21.6 17.7 17.7 14.7 <;; 14.6 13.5 13.4 13.1 13.3 13.0 
SC~OOVAZENIAIA 24.9 18.4 13.9 14.9 11.6 ~.~ 10.8 9.8 10.2 108.3 190.58 191; 24.5 17.6 15.9 15.7 11.2 10.8 10.0 9.9 9. . . 
RUSSIA 26.9 23.2 14.6 15.9 13.4 (~ 12.1 10.7 9.4 9.6 9.3 8.9 
ESTONIA 18.4 16.6 15.8 15.0 14.2 5> 12.3 11.7 10.0 9.5 9.1 9.0 
LETTONIA 17.0 16.7 14.6 14.1 14.2 ~? 13.0 12.0 10.3 9.5 8.6 7.9 
LITUANIA 23.6 22.5 17.6 15.1 15.2 (> 15.0 14.3 12.5 11.5 11.1 10.5 
BIELORUSSIA 25.5 24.4 16.2 16.0 13.9 )~ 12.9 12.4 11.3 10.7 9.8 9.3 
UCRAINA 22.8 20.5 15.2 14.8 12.7 >( 12.1 11.4 10.7 10.0 9.6 9.1 
MOLDOVA 38.9 29.3 19.4 19.8 17.7 'i 16.5 16.0 15.2 14.3 13.0 12.0 
Fonte: Pinnelli, Antonella, Hans Joachim, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 
226 Kosunen, Elise, 1999 riferisce di una ricerca condotta tra un campione di giovani adolescenti fmlandesi riguardo 
l'uso di contraccezione di emergenza. Tra le diciassettenni, il 15% ha dichiarato di aver usato questo prodotto, 40% 
delle quali più di una volta. Kosunen conclude tuttavia che l'introduzione di questi mezzi non sembra aver avuto un 
effetto sulla pratica sessuale delle giovani fmlandesi. 
227 Ad esempio, combinando i dati pubblicati dell'ufficio provinciale di statistica con le dichiarazioni di medici operanti 
nelle strutture ospedaliere, abbiamo stimato che in Trentino gli aborti volontari chimici corrispondano annualmente a 
più del 80% della diminuzione di IVG registrata nell'ultimo decennio. Sono dati comunque necessariamente incerti, sia 
perché questa forma di IVG si sottrae agli obblighi di registrazione previsti dalla legge sull'aborto sia perché non 
sempre si può essere sicuri che il. concepimento sia avvenuto. La ditta farmaceutica Angelini dichiara di vendere in 
Italia circa ventiduemila confezioni di pillole anti-impianto (ossia abortive, quando il concepimento è avvenuto), cifra 
che mette in dubbio la reale dimunzione della propensione all'IVG dopo la sua permissione legale. Stefania Mueler, 
portavoce della National Abortion Federation ha dichiarato recentemente che circa un terzo delle IVG sono provocate 
chimicamente. -
228 Per un quadro della situazione demografica nell'area cfr. D. Philipov, 2001 o D. Coleman, 1998. 
229 Ci permettiamo di rimandare per una presentazione sintetica del caso tedesco orientale al nostro G. Gubert, 1997. 
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Tabella 8.3 Tasso di fertilità totale EE (1950-1996) 
1960 1970 1980 1990 ~ 1991 1992 1993 1994 1995 1996 
ALBANIA 6.85 5.16 3.61 3.03 2.80 2.38 2.08 1.98 2.32 n a 
BULGARIA 2 .31 2.18 2.05 1.81 1.65 1.54 1.46 1.37 1.23 1.24 
REPUBBLICA CECA 2.09 1.93 2.07 1.89 1.86 1.72 1.67 1.44 1.28 1.18 
SLOVACCHIA 3.07 2.40 2.32 2.09 2.05 1.98 1.92 1.66 1.52 1.47 
DDR 2.33 2.19 1.94 1.52 0.98 0.83 0.78 0.77 0.84 0.95 
UNGHERIA 2.02 1.97 1.92 1.84 1.86 1.77 1.69 1.64 1.57 1.46 
POLONIA 2.98 2.20 2.28 2.04 2.05 1.93 1.85 1.80 1.61 1.60 
l ROMANIA 2.33 2.89 2.45 1.83 1.56 1.51 1.44 1.41 1.34 1.30 
YUGOSLAVIA 2.59 2.28 2.26 2.08 2.08 1.92 1.91 1.85 1.87 1.87 
CROAZIA 2.20 1.80 1.92 1.63 1.53 1.48 1.52 1.47 1.58 1.67 
SLOVENIA 2.18 2.10 2.11 1.46 1.42 1.34 1.34 1.32 1.29 1.28 
RUSSIA 2.54 2 .01 1.89 1.89 1.73 1.55 1.39 1.40 1.34 1.28 
ESTONIA 1.97 2.16 2.02 2.05 1.79 1.69 1.45 1.37 1.32 1.30 
LETTONIA 1.94 2.01 1.86 2.02 1.86 1.73 1.51 1.39 1.25 1.16 
LITUANIA 2.57 2.40 2.03 2.03 2.01 1.90 1.67 1.54 1.49 1.43 
BIELORUSSIA 2.76 2.33 2.03 1.91 1.80 1.75 1.61 1.57 1.39 1.31 
UCRAINA 2.23 2.09 1.95 1.85 1.81 1.72 1.55 1.46 1.40 1.38 
MOLDOVA 3.36 2.58 2.36 2.39 2.26 2.22 2.10 1.95 1.76 1.60 
Fonte: Pmnelh, Antonella, Hans Joach1m, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 
La differenza tra nazioni si può ad esempio facilmente osservare notando in quale decennio 
il tasso di natalità ha cambiato il primo decimale: prima del cinquanta nelle tre nazioni 
«luterane», entro il sessanta per il primo gruppo di nazioni cattoliche e ortodosse, entro il 
settanta per tutte le restanti, Polonia inclusa, Albania di tradizione musulmana sempre esclusa. 
Analoghe osservazioni si possono fare per il tasso di fertilità totale, prendendo come criterio di 
riferimento il valore che esso deve all'incirca assumere affinché la popolazione rimanga stabile 
(2,1)230 • I tassi romeni sono inferiori di poco alla media dell'area, sia per la natalità sia per la 
fecondità totale, mentre sono notevolmente maggiori per quanto riguarda I'IVG, come le due 
tabelle seguenti mostrano in modo eloquente. 
Tabella 8.4 Numero di aborti ogni mille donne in età fertile EE (1960-199&) 
1960 1970 1980 1990 ~ 1991 1992 1993 1994 1995 1996 
ALBANIA n a n a 28.4 t 39.9 37.0 45.0 49.7 51.1 35.8 n a ~ BULGARIA 29.0 63.2 76.7 67.8 65.6 67.5 52.1 50.0 50.2 51.3 
REPUBBLICA CECA 35.7 34.2 32.2 49.3 ~ 47.1 41.8 31.3 24.3 22.0 20.6 SLOVACCHIA 25.1 28.2 28.7 40.9 38.4 35.8 31.8 28.3 21.0 17.2 
DDR 0.2 6.2 25.3 20.4 
l 
15.5 15.0 11.0 9.0 8.3 10.1 
UNGHERIA 76.7 83.5 36.3 41.2 40.7 38.9 33.7 33.3 34.5 34.5 
POLONIA 24.2 19.9 16.7 7.0 3.6 1.3 0.1 0.09 0.06 0.06 
l ROMANIA 186.1 64.0 90.2 199.3 172.3 139.1 166.2 . 105.1 99.5 90.2 
YUGOSLAVIA n a n a n a n a 70.7 62.4 51.4 52.8 44.9 n a 
CROAZIA n a n a n a n a n a 25.8 25.0 19.1 13.9 12.4 
SLOVENIA n a n a n a n a n a n a 27.4 25.1 23.9 22.7 
RUSSIA 161.2 156.3 140.2 125.6 ! 109.5 103.7 97.7 92.1 83.3 79.8 ESTONIA n a 131.5 110.7 87.9 87.6 84.9 78.6 70.1 64.5 53.6 LETTONIA n a 123.0 107.8 87.2 69.1 61.2 57.2 49.8 48.9 46.1 LITUANIA n a 63.4 59.3 61.7 ~ 50.2 50.1 43.0 37.1 38.2 34.0 BIELORUSSIA n a 91.3 94.0 116.9 104.9 103.6 93.2 90.5 81.9 73.6 
UCRAINA n a 103.1 106.8 96.5 5 86.9 84.0 76.7 71.1 66.5 62.3 
MOLDOVA n a 101.9 101.2 83.1 > 73.5 70.9 63.5 58.0 56.7 45.8 ,, 
Fonte: Pmnelh, Antonella, Hans Joachim, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 
230 John C. Caldwell and Thomas Schindlmayr, 2003: 242 presentano analoghe osservazioni per il superamento della 
soglia di bassa fertilità totale di 1.5, accaduto in Europa occidentale a partire dagli anni '80 (Germania seguita da Italia, 




Tabella 8.5 Numero di aborti ogni mille nati vivi EE (1960-1996) 
1960 1970 1980 1990 1991 1992 1993 1994 1995 1996 
ALBANIA n a n a 225 318 393 390 454 438 459 405 
BULGARIA 364 863 1063 1213 1287 1334 1084 1102 1211 1233 
REPUBBLICA CECA 524 486 448 820 797 768 574 504 503 513 
SLOVACCHIA 234 346 328 605 584 571 529 526 479 419 
DDR 3 86 376 373 462 496 400 333 288 316 
UNGHERIA 1107 1267 544 719 707 716 644 644 687 728 
POLONIA 225 271 192 108 56 22 2 2 1 1 
l ROMANIA 2186 685 1036 3153 3149 2657 2343 2149 2125 1972 
YUGOSLAVIA n a n a 1212 1263 1034 1011 846 720 690 n a 
CROAZIA 92 606 701 697 778 557 520 405 285 229 
SLOVENIA 295 310 646 656 648 650 616 580 568 543 
RUSSIA 1653 2541 2046 2063 2011 2165 2320 2173 2028 2033 
ESTONIA n a n a n a 1318 1523 1578 1684 1584 1507 1271 
LETTONIA n a n a n a 1293 1121 1085 1168 1103 1199 1222 
LITUANIA n a n a n a 879 
! 
726 763 754 710 760 709 
BIELORUSSIA n a n a n a 1825 1783 1830 1812 1878 1866 1753 
UCRAINA n a n a n a 1590 1517 1562 1544 1531 1501 1470 
MOLDOVA n a n a n a 1061 1021 1024 970 947 1014 886 
Fonte: Pmnelh, Antonella, Hans Joach1m, Hoffmann Nowotny e Beat Fux, 2001 
Per quanto riguarda l'abortività, un primo sguardo esterno, come quello che ci permettono 
le due tabelle precedenti, mostra immediatamente le differenze create dalla legislazione che si 
sovrappongono ad una comune eredità comunista e a differenti ambienti religiosi culturali, di 
cui la legislazione stessa tiene conto. Tuttavia questi tre fattori, non indipendenti, non danno 
sufficientemente conto della particolarità romena, soprattutto se si sceglie di non escludere gli 
aspetti valoriali e religiosi dall'opzione per I'IVG. 
Restringiamo pertanto ulteriormente il campo e osserviamo, sempre con uno sguardo 
esterno, la serie storica dei dati sulla fecondità e sull'aborto per la sola Romania. Accanto alla 
tabella 8.6 presentiamo anche un'elaborazione grafica, basata sui dati non ufficiali di Johnston, 
che mostra con maggiore efficacia, non esente da arbitrio231, lo sviluppo del fenomeno (Figura 
8.1). 
Nella figura 8.1 si notano i due enormi picchi corrispondenti alla primo periodo di 
liberalizzazione e al secondo, iniziato subito dopo la caduta di Ceau~escu. Nell'andamento delle 
nascite si nota inoltre il picco di breve durata ottenuto dal primo massiccio intervento del 
regime in materia procreativa a cui seguirà, come in tutti i paesi occidentali, un regresso 
costante nel numero delle nascita, solo relativamente frenato dal lustro di bassa crescita 
forzata 1983- 1988. L'andamento sia dei tassi di abortività che di quelli di fertilità ha forma 
analoga: si nota solo, per motivi evidenti che ritengo inutile ora elencare, che nelle classi di età 
centrali, 20-24 e 25-29 anni, l'elasticità verso le politiche governative è molto più elevata. 
Nella tabella 8.6 ripresentiamo gli stessi dati, evidenziando le variazioni della legislazione in 
materia di aborto. Il periodo più interessante è quello della prima legalizzazione, tra il 1958 ed 
il 1965. Esso è importante non soltanto per la spettacolare crescita deii'IVG (RA decuplica in 
meno di dieci anni), ma anche per le conseguenze sociali di questa crescita di una pratica non 
sconosciuta ma per la prima volta razionalmente pianificata e ampiamente diffusa. 
231 Modificando l'unità di misura dell'asse delle ascisse infatti si possono agevolmente accentuare o sminuire i picchi. 
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Figura 8.1 Andamento degli aborti e delle nascite in Romania (1958-2002) 232 
aborti volontari 
z nati vivi 
1960 1964 1968 1972 1976 1980 1988 1992 1996 2000 
Anno 




ANNO NATI VIVI TA 
TOTALE REGISTRATI 
DIVIETO 1950 426800 n a 26.2 na ' n a 3.17 
1955 442900 n a 25.6 n a n a 3:09 
1956 425700 n a 24:2 n a n a .2.89 };• 
1957 407800 na. 22.9 n a na · 2~73 
LEGALIZZAZIONE 1958 390500 129500 21.6 31.0 332 2.59 
1959 368000 578000 20.2 139.1 1571 2.43 
1960 352200 769800 19.1 186.1 2186 2.33 
1965 278400 1112700 14.6 252.2 3997 1.91 
DIVIETO 1966 273700 973400 14.3 218.2 3556 1.90 
1967 527800 205800 27.4 46.0 390 3.66 
1968 526100 220200 26.7 48.9 419 3.65 
1969 465800 257500 23.3 56.8 553 3.20 
1970 427000 292400 21.1 64.0 685 2.89. 
1973 378700 375800 18.2 80,8 992 2.43 
1974 427700 334600 · 20.3 71.8 782 2]0 
1975 418200 359400 19.7 77.1 859 2.62 
1979 410600 403800 18.6 87.9 983 2.49 
1980 398900 413100 18.0 90.2 1036 2.45 
1981 381100 427100 17.0 94.0 1121 2.37 
1982 344400 468000 15.3 103.4 1359 2.17 
1983 321500 421400 14.3 91.4 1311 2.00 
1984 350700 303100 15.5 64.6 864 2.19 
ULTERIORE 1985 358800 302800 15.8 63.9 844 2.26 
RESTRIZIONE 1986 376900 184000 16.5 38.5 488 2.39 
1987 383200 182400 16.7 37.8 476 2.42 
1988 380000 185400 16.5 38.0 488 2.31 
1989 369500 193100 16.0 39.2 523 2.19 
LEGALIZZAZIONE 1990 314700 992300 13.6 199.3 3153 1.83 
1991 275300 866800 11.9 172.3 3149 1.56 
1992 260400 691900 11.4. 139.1 2657 1.51'' 
1993 250000 585800 11.0 166.2 2343 1.44 
1994 246700 530200 10.9 105.1 2149 1.41 
1995 236600 502800 10.4 99.5 2125 1.34 
1996 231300 456200 10.2 90.2 1972 1.30 
1997 236900 347100 10.5 68.6 1465 1.32 
Fonte: Baban, Adriana, 1999 
232 Stime non ufficiali. Cfr. www.johnstonarchive.net/policy/abortion. 
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In questi anni I'IVG diventa un'alternativa sociale possibile (anche se talvolta costosa) ed 
in questi anni avviene la svolta, che è all'origine della peculiarità romena, di un regime 
comunista che proibisce l'aborto per motivi etnici/33 come sostiene con forza Kligman. 234 
L'effetto della proibizione di Ceau~escu fu duplice, come ha bene evidenziato graficamente 
Cristian Pop-Eieches235, da cui traiamo la figura 8.2. Immediatamente impedì a numerose 
donne di interrompere le gravidanze già iniziate, il cui esito abortivo era già stato pianificato. 
Alternative a far nascere i figli concepiti non ve ne erano per la maggior parte di esse. Tolto 
l'effetto sorpresa, passati nove mesi dall'entrata in vigore del decreto 770 del ottobre 1966, il 
numero di nascite cala notevolmente sia per la predisposizione di alternative illegali sia per il 
mutamento del comportamento sessuale in assenza della «assicurazione IVG» si cui parleremo 
sotto. 
I nati nell'estate del 1967 sono in maggioranza figli del gruppo di donne più propense alla 
IVG: strati urbani, 236 più ricchi e più istruiti della media nazionale, che usavano I'IVG come 
ordinario mezzo di controllo delle nascite. Al picco del 1967 ne seguirono altri due (1974 e 
233 Per una presentazione complessiva delle politiche pronataliste di tipo staliniano cfr. D. L. Hoffmann. L'effetto 
totalitario di queste politiche risultò dalla combinazione di un elemento detto tradizionale (di eguaglianza verticale tra 
contribuenti relativamente alloro stato di famiglia) ed uno detto progressivo, cioè la contemporanea e quasi forzata 
inclusione della madre nei processi produttivi. I figli diventavano pertanto sempre di più figli dello Stato che non solo 
ne favoriva la procreazione ma se ne prendeva direttamente cura sin dai primi mesi della loro esistenza. Il caso della 
Germania orientale è molto simile, pur mancando misure coercitive come quelle romene, e spiega le difficoltà delle 
donne tedesco orientali, nel comprendere una politica di difesa della vita di tipo liberale, come quella della Germania 
Federale, estesa in buona misura ai nuovi Laender. A. Wuerth, 1999, analizzando il caso tedesco dal punto di vista 
dell'ideologia femminista, manca di cogliere questo aspetto antitotalitario essenziale proprio perché la statalizzazione 
della prole ha trovato il consenso crescente di buona parte della popolazione. Un'analisi comparativa in L. King, 2003. 
Shafir, 1985: 127 riporta un esempio di difesa contro questa continua minaccia attraverso la diffusione di barzellette 
sulla presenza stalinista nelle camere da letto dei compagni. 
234 Cfr. due tra i molti interventi di Kligman sul tema: Kligman, 1998 e Gal e Kligman, 2000. 
235 Pop-Eleches, Cristian, 2001 ha dedicato uno specifico studio, entro l'ortodossia beckeriana, all'effetto dei mutamenti 
legislativi romeni sulla qualità della «produzione» di bambini non pianificati. Pop-Eleches considera il caso romeno un 
vero e proprio esperimento «naturale», adatto alla verifica dell'effetto «gravidanza indesiderata». Egli deve tuttavia fare 
due assunzioni abbastanza discutibili. Tutti i nati nei mesi successivi al divieto del 1966 (precisamente dopo circa sei 
mesi, nel giugno 1967) sono considerati non voluti. I loro risultati educativi ed economici sono confrontati con i nati nei 
mesi precedenti al decreto di proibizione, che possono essere reputati tutti voluti, giacché prima del dicembre 1966 tutte 
le gravidanze indesiderate potevano essere interrotte volontariamente. Assumendo ciò tuttavia si escludono a priori il 
fattore CVR, in quanto la decisione di IVG dipende solo dalla sua disponibilità legale. Accanto a queste ricerche sugli 
effetti delle nascite non pianificate, sarebbe altrettanto interessante indagare invece gli effetti delle nascite «prodotte». 
Scrive Donati, 1997: 266n, commentando i dati di una ricerca sui giovani italiani, in maggioranza contrari all'aborto: 
"Dai colloqui in profondità, che personalmente ho svolto, è apparso chiaro che in molti giovani la domanda ricorrente è: 
«perché io sono sopravvissuto e mio fratello no?». Di fatto, nei giovani, i quali hanno appreso (o sospettato) che la 
madre ha avuto un aborto, questo è un interrogativo spontaneo [ ... ]. La nostra società sembra non accorgersi delle 
reazioni (e spesso dei traumi) che spesso si verificano in un giovane che abbia saputo di essere un «sopravvissuto» 
rispetto al fratello/sorella che non è nato/a." Alla domanda sull'eticità di «causare l'esistenza» ha dedicato un saggio S. 
Pollo, 2003, che usa toni prudenti ma comunque favorevoli. Di opinione opposta S. Belardinelli, 2004 (il dono non è 
definito sufficientemente dall'intenzione) e Spaemann, 1998. Resta un campo quasi del tutto inesplorato dalla 
sociologia. 
236 Nel2000 il rapporto di abortività urbano e rurale erano quasi identici; se tuttavia si considera solo Bucarest e l'area 
metropolitana, il rapporto quasi triplica, pur rimanendo il tasso di fecondità nella media nazionale. Per far nascere gli 
stessi bambini la popolazione di Bucarest ha quindi bisogno di una copertura assicurativa quasi tre volte più intensa di 
quella media nazionale. Anche la mortalità materna è più elevata nella capitale. Rapporti di abortività più che doppi si 
hanno nel distretto di lalimita e di Braila. Fonte: UNDP. Gli alti tassi di abortività di Bucarest potrebbero essere 
concausati dalla presenza di strati poveri di popolazione e dal fatto che la capitale offre maggiori possibilità di IVG (e 
minore controllo sociale) rispetto ad altri centri urbani o rurali. Non disponiamo tuttavia di dati in merito. 
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1986) in seguito a misure restrittive nell'applicazione del decreto prima e nel suo inasprimento 
poi.237 La politica di controllo della procreazione raggiunge la sua massima efficacia, secondo i 
dati ufficiali, negli anni precedenti alla caduta di Ceau~escu (nel 1987 ci si avvicina al minimo 
del 1958): dopo il 1989 la situazione esplode nuovamente, pur non superando mai il massimo 
del 1965 per poi avviarsi ad una decisa decrescita, recentemente bloccatasi. I tassi attuali sono 
vicini a quelli mediani del primo periodo (1966-1984) della politica antiabortista romena. 
Figura 8.2 Tasso di natalità mensile in Romania (O= giugno 1967) 
7 0000 ...-- ------------:--------------. 
1C000 +------------------------+----------------------~ 
Fonte: Poo-Eieches, Cristian. 2001 
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Non dobbiamo comunque nutrire una fiducia cieca in questi numeri, né per il periodo 
attuale né tanto meno per gli anni di reg ime. Secondo Gail Kligman, ad esempio, per tutta la 
durata della politica pronatalista comunista (1966-1989) circa metà degli aborti spontanei (che 
equivalgono a una media di duemila aborti annui con punte di cinquemila), sarebbero IVG 
illegali terminate in ospedale e classificate benevolmente dai medici in questa categoria di 
interruzione di gravidanza.238 Per altro in presenza di cifre così elevate è inutile discutere sui 
dettagli , tanto è evidente che I'IVG è comunemente utilizzata per evitare sistematicamente 
gravidanze indesiderate. Tra i dati descrittivi minimi del fenomeno manca ancora una stima 
della sua dispersione. Nella tabella 8. 7 riportiamo i dati di Adriana Ba ba n sulla percentuale di 
donne romene che hanno scelto di abortire, suddivise per condizione sociale. 
237 Keil e Andreescu, 1999 calcolano un modello statistico (ARIMA) sull ' impatto della politica demografica di 
Ceausescu. 
238 Cfr. Kligman,1998. 
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Le classi ove è maggiore la percentuale di donne che abortiscono sono prevedibilmente 
quelle di residenza urbana e con i redditi più bassi, in cui il fattore valoriale e quello economico 
agiscono maggiormente e dove la povertà è più tragica, mancando altre reti di sostegno 
sociale. Dalla tabella 8.7 deduciamo inoltre che, nonostante i tassi altissimi di abortività, vi 
sono porzioni significative di popolazione femminile che per un insieme di motivi che ancora 
non conosciamo ma possiamo intuire, non praticano I'IVG. Per avere un termine di paragone, 
l'istituto abortista Alain Guttmacher calcola che circa un terzo delle donne americane abbia 
almeno un aborto volontario nel corso della sua vita, una cifra dunque inferiore a quella 
romena ma meno distante di quanto i dati aggregati possano indurre a credere. Nel campione 
intervistato nel 1992 da Johnson, Horga e Andronanche/39 la percentuale di donne con 
esperienze di aborto era pari al 44%240, di cui circa metà erano quelle che contavano un solo 
intervento di IVG, mentre una decina di donne dichiarava più di dieci e meno di trenta aborti. 
Un quinto abbondante delle intervistate aveva fatto ricorso, nel passato, a IVG illegali.241 
Tabella 8.7 Aborti secondo categoria sociale in Romania 1999 
POVERE POVERE CLASSE MEDIO CLASSE RICCHE CLASSE MEDIO ALTA RICCHE 
RURALI URBANE BASSA MEDIA RURALI URBANA 
UN SOLO ABORTO 34 45,7 31,9 31,8 25 27,3 
DUE O PIÙ ABORTI ~ 1~,Ej " 21 17 2 13,9 
TOTALE /' 'V'X <> "/ 56,6 < >>:"66,7 :> ·~··· L''di).i' 49;1 ·> .•. u 45,7 'i3~fi> ., 
Fonte: National Center of Statistics Report, in Adriana Baban, 1999. --
~ 
Dopo aver quantificato sommariamente il fenomeno in esame, dobbiamo ammettere che il 
criterio di selezione da noi utilizzato per volgere ad esso la nostra attenzione è piuttosto 
povero, diremo sociologistico, visto che indirizza l'indagine non sul fatto in sé ma verso ciò che 
si discosta da una media reputata normativa senza vere ragioni. Se in tutto il mondo fosse 
normale che più di due terzi delle gravidanze terminassero con un aborto o che quasi metà 
delle donne in età fertile lo praticassero, nessun sociologo serio si interesserebbe alla cosa. 
Una volta fissata l'unità di analisi, si cerca di spiegare la varianza delle variabili dipendenti con 
altra varianza di variabili indipendenti, quasi che ciò che rimane costante non abbisognasse di 
alcuna spiegazione o non potesse aver alcun effetto causale. E là dove non c'è sufficiente 
variabilità, si può scendere sino alle differenze individuali che ne garantiscono sempre a 
sufficienza. Questo tipo si selezione, di per sé molto logico, è funzionale al servizio di 
previsione che la sociologia si è assunto e alle tecniche statistiche necessarie al suo 
espletamento, che senza varianza rimangono mute. Ma una sociologia razionale deve 
239 Cfr. Johnson, Horga e Andronanche, 1996 
240 Tra le immigrate romene in Italia Farina e Terzera stimano che circa la metà di quelle che si rivolgono al servizio 
sanitario nazionale lo fanno a causa di una IVG. Si tratta tuttavia di uno studio preliminare, in cui non si distingue, ad 
esempio, l'occupazione principale della donna immigrata, molto importante stante la diffusione dello sfruttamento 
sessuale delle stesse. 
241 La ricerca empirica di Johnson, Horga e Andronanche ha una chiara impostazione abortista: le interviste condotte 
sono state utilizzate a fmi estranei a quelli propri della ricerca scientifica, come promuovere la «salute riproduttiva» 
delle intervistate. Naturalmente il fattore CVR è totalmente assente dall' indagine. 
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affrancarsi da una selezione tanto riduttiva ed interrogare tutto l'esistente, anche se 
uniformemente distribuito tra gli elementi che sono stati eletti ad unità d'analisi. La misura con 
cui una tale scienza sociale confronta tutto non è infatti la media statistica degli eventi ma la 
verità, anche la verità sull'uomo, quale egli stesso la conosce, intuisce e attua nel suo vivere 
associato. 
4. L'ortoprassi II 
Un secondo motivo contingente che ha mosso il nostro interesse è stato il contrasto, non 
solo romeno, tra tasso di abortività reale e indicatori di religiosità, entrambi molto alti. Questa 
differenza, unica per ampiezza, giustificava almeno un interessamento al fenomeno dal punto 
di vista di quella dimensione della religiosità che si dice consequenziale, considerato inoltre il 
fatto che manchiamo di indicatori di questo aspetto. Nella tabella 1-1 abbiamo provato a 
riprodurre il ragionamento implicito che è all'origine di questo interessamento e di questa 
selezione. Abbiamo voluto esplicitarlo a fini esemplificativi: succede spesso infatti che nella 
formulazione di ipotesi ci si lasci guidare da quelle differenze esterne comunemente note, 
senza una più seria interrogazione sul loro valore. Accanto ai dati sulla mortalità dei concepiti a 
causa dell'aborto (MAB) e le autodefinizioni di religiosità (AR) abbiamo presentato un 
indicatore del sottosistema legislativo (l'aspetto più rilevante è chiaramente il tipo di 
regolamentazione deii'IVG), un altro del sistema politico (distinguendo tra postcomunismi in 
base all'eredità delle vie nazionali al socialismo), un terzo indicatore del sistema religioso (la 
confessione religiosa prevalente) ed infine un quarto, il grado di secolarizzazione presunto 
(HISEC), che è un indicatore globale della differenziazione funzionale nelle relative società 
nazionali. Già da questo esplicitazione dei giudizi comuni si potrebbero trarre delle linee di 
giudizio sulla situazione dell'aborto: AR cala con MAB con numerose eccezioni (ne abbiamo 
evidenziate alcune): se si considera la Svezia il paese modello per la strategia di riduzione 
dell'aborto prevalente, si nota che tutti i paesi con MAB superiore al paese scandinavo sono 
anche più religiosi con la sola eccezione della Bielorussia, mentre nessuno di quelli che hanno 
tassi di aborto inferiori rompono la regola meno aborti più religiosità. La legislazione, ovunque 
liberale, là dove è restrittiva, sortisce l'effetto diretto chiaramente maggiore, per quanto si 
speculi su altri aspetti negativi di leggi non liberali. L'esperienza sovietica, che al di là delle 
differenze qualitative, sicuramente si distingue per la durata, ha un effetto chiaro 
nell'aumentare MAB, con due eccezioni: la Romania appunto e la Lituania, a livelli est europei e 
non molto lontana dal primo della classe svedese. La variabile confessionale ha un effetto che 
potrebbe sembrare allo stesso modo univoco. Due fatti contribuiscono a confutare l'ipotesi che 
la confessione ortodossa favorisca la diffusione dell'aborto: il primo è che il caso greco, che 
non ha subito l'esperienza comunista e che mostra un MAB molto basso; il secondo, non 
indipendente, è che dei quattro paesi ortodossi ai vertici della classifica solo uno è poco 
secolarizzato, così come lo è, comparativamente, la Grecia. Il confronto tra Repubblica Ceca e 
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Slovacchia, che si differiscono nettamente per HISEC e AR, ma hanno un MAB molto vicino, 
dovrebbe mostrare l'importanza del fattore istituzionale e politico su questo fenomeno. La 
scelta di questo tema particolare, tra altri possibili, è motivata dalla rilevanza politica, religiosa, 
civile e morale dell'aborto. L'IVG è una decisione ben distinta da altre, come il gettare i rifiuti 
per terra o comprare o meno un prodotto «etico», che implicano un coinvolgimento personale 
spesso marginale, in cui la presenza o assenza del religioso potrebbe essere casuale. 
Vi sono tuttavia delle difficoltà generale e altre specifiche, che vogliamo discutere. Le 
prime sono state già introdotte nel capitolo precedente: lo studio dell'ortoprassi è in se stesso, 
per la sua natura relazionale, una pietra di inciampo per il normale studio sociologico fondato 
sulla relazione tra fenomeni, che manca di strumenti per affrontare questa dimensione della 
religiosità. Quando si scrive di ortoprassi si oscilla molto facilmente tra un moralismo e un 
amoralismo entrambi tipicamente moderni. A ciò si aggiunga il fatto che al più disponiamo di 
qualche informazione sulle motivazioni correnti di uno specifico atto, in nessun caso invece 
sappiamo qualcosa sul loro significato individuale in riferimento alla relazione con la 
trascendenza, decisiva per la distinzione introdotta tra «peccato religioso» e «peccato 
areligioso». Come sociologi ci potremmo del resto anche accontentare dello studio delle 
condizioni esterne di questa connessione individuale a noi sconosciuta, e proprio a questo 
proposito sorgono alcune difficoltà specificatamente romene. 
Tabella 1-1 Contrasto tra diffusione dell'aborto (MAB) e autodefinizioni di religio_sità 
'AR} con alcune caratteristiche contestuali a livello nazionale. 
STATO MAB 'Ofol ANNO LEGGE IVG EREDITÀ POLITICA CONF HISEC 
ROMANIA 70.0 2002 Senza restrizioni comunista/sultanismo ortodossa ;, basso' -• 
RUSSIA 60.6 2001 Senza restrizioni sovietica ortodossa alto 
UCRAINA 53.0 2000 Senza restrizioni sovietica ortodossa medio 
BIELORUSSIA 52.5 2001 Senza restrizioni sovietica ortodossa medio 
ESTONIA 48.0 2001 Senza restrizioni sovietica Iute rana alto 
LETTONIA 44.3 2001 Senza restrizioni sovietica mista medio 
BULGARIA 42.9 2001 51.7 Senza restrizioni comunista/filosovietica ortodossa medio 
SLOVENIA 30.9 --2001 70.2 Senza restrizioni comunista/autonoma cattolica medio 
UNGHERIA 36.8 2001 59.9 Senza restrizioni Comunista/riformista cattolica medio 
LITUANIA .30.2 2001 84. 5 Senza restrizioni sovietica cattolica '_ basso 
REPUBBLICA CECA 26.4 2001 43.2 Senza restrizioni comunista cattolica alto 
SLOVACCHIA 27.1 2001 81.5 Senza restrizioni comunista cattolica basso 
SVEZIA 25.8 2001 38.9 Senza restrizioni socialdemocratica luterana alto 
CROATIA 14.7 2000 83.7 Senza restrizioni comunista/autonoma cattolica basso 
GRECIA 11.1 1996 82.8 Senza restrizioni Autoritaria/democratica • ortodossa basso 
MALTA 1.5 2001 75.3 restrittiva laburista/nazionalista cattolica basso 
POLONIA 0.03 2001 94.4 restrittiva comunista cattolica basso 
Fonte: www.johnstonarchive.net/policy/abortion, A/an Guttmacher Institute ed EVS99. Nostra elaborazione. 
Già abbiamo osservato l'assenza di un dibattito pubblico e civile suii'IVG, unita al 
significato «costituzionale» in senso materiale, che la liberalizzazione di questa pratica ha 
assunto in una certa retorica post rivoluzionaria. A ciò si aggiunga l'abitudine che genera un 
atto socialmente molto frequente e la normatività che scaturisce da ciò che è percepito come 
risposta, funzionalmente non ancora sostituita, ad bisogno comune ad una forte minoranza 
della società. Tutto ciò contribuisce a porre alcune condizioni esterne che impediscono 
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l'emergere di una contraddizione oggettiva. 242 L'IVG è infatti, anche solo individualmente, un 
intervento, anche solo dal punto di vista fisico, di grande impatto e dalle numerose 
conseguenze, oltre ad essere socialmente legato a beni, quali quelli della vita e dell'amore, di 
fondamentale importanza per l'esistenza di un'intera collettività. Ne ebbe chiara percezione la 
Corte costituzionale tedesca quando rigettò, a motivo dell'esperienza storica dell'olocausto, il 
diritto di aborto, in quanto implicante un giudizio discriminatorio sulla dignità della vita 
nascente, che sorpassa le possibilità di decisione umana. 243 Più che interessarci dell'effetto 
coercitivo o normativa del retroterra culturale, valoriale religioso, (da ora CVR), sia esso 
interiorizzato o istituzionalizzato, concentreremo la nostra attenzione sul legame tra 
riconoscimento della realtà specifica in gioco (l'esistenza di un altro, in tutto dipendente da chi 
lo ha generato, tanto da essere incorporato alla donna, ma in quanto tale indisponibile) ed uno 
dei fattori centrali dell'apertura alla realtà, costi quello che costi, che è il senso religioso. Vi 
sono state condizioni sociali in cui questo rapporto emergeva chiaramente, oltre la moralità e 
l'intelligenza personale, ve ne sono di altre in cui esso, insieme ad ambiti più vasti di realtà, è 
occultato (la menzogna sistematica dei regimi totalitari), ve ne possono essere infine di nuove 
in cui, in forme diverse, questo legame è ricostruito. In questo senso studieremo la dimensione 
consequenziale della religione sociale. Questo è inoltre il modo in cui le ipotesi 
precedentemente formulate sulla disumanizzazione totalitaria si declinano nel caso deii'IVG. 
Tuttavia, anche dopo questa specificazione, lo sguardo rimane ampio e i dati piuttosto 
inadeguati alla sua esplorazione: per questo motivo nelle pagine che seguiranno, partendo dal 
già noto, cercheremo almeno di avvicinarci all'obiettivo enunciato. 
S. La spiegazione della scelta abortiva 
Il metodo consueto per spiegare la scelta deii'IVG è quello, a cui già sopra abbiamo 
accennato, della interpretazione causale, forte o debole, della relazione tra fenomeni, tra i 
quali si includono senza problemi di sorta proprio perché se ne dimentica la loro natura, anche 
gli orientamenti valoriali e religiosi. Pur avendo già manifestato le nostre perplessità verso 
questa metodologia, non ci sottraiamo dall'esaminarla con maggiore dettaglio alla luce della 
questione deii'IVG post comunista e romena in particolare. 
L'approccio più semplice e promettente sembra quello ispirato alla scelta dell'azione 
razionale: se vi sono differenze così grandi tra paesi con retroterra valoriali analoghi, con 
esperienze storiche non molto dissimili e con condizioni sociali generali comparabili, l'ipotesi 
242 Anche dal punto di vista opposto al nostro, quello di chi si limita a propagandare la sostituzione dell'aborto con la 
contraccezione (cfr. David, 1999), questo dramma socialmente attenuato è percepito come un fattore che sfavorisce 
quella sostituzione, sempre imperfetta, che è la loro funzione obiettivo. 
243 BVerG, 28 maggio 1993. Questa sentenza della Corte costituzionale tedesca contribuì in modo decisivo alla 
risoluzione della controversia sull'IVG sorta in Germania a seguito del processo di unificazione. La Corte pose in 
diretta connessione la tutela della vita prenatale con il principio costituzionale di rispetto e tutela della dignità umana 
espresso nell'articolo l comma l della legge fondamentale tedesca (Grundgesetz). Cfr. per una discussione sul profilo 
costituzionale delle leggi liberalizzanti l'IVG, Guido Biscontini e Rocco Favale, 2004. 
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che si tratti di una questione di costi è molto plausibile. Ciò che altrove si fa in altro modo, in 
Romania, come in genere in tutta l'area postsovietica, lo si raggiunge con I'IVG: i risultati 
complessivi in termini di natalità sono alla fine del processo, globalmente, molto simili. 
In questa direzione si muovono due ricercatori statunitensi, Phillip B. Levine e Douglas 
Staiger244, che applicano uno dei noti dilemmi della teoria dei giochi (il gioco dell'assicurazione, 
variante del dilemma del prigioniero) alla decisione di abortire, collocandosi all'interno 
dell'indirizzo di studi inaugurato da G. S. Becker245 • In primo luogo essi traducono le differenze 
tra legislazioni nazionali sulla materia in termini di costi: non siamo naturalmente in grado di 
sapere quali essi siano esattamente ma è possibile affermare senza paura di sbagliare che il 
costo di un aborto varia in dipendenza dalla severità o liberalità della legislazione. Questa 
operazionalizzazione ci permette di tenere conto della principale particolarità romena, costituita 
appunto dalla scelta antiabortista di Ceau~escu. I due economisti inoltre distinguono due fasi 
del processo decisionale: la prima riguarderebbe il tipo di rischio che si accetta di correre 
scegliendo delle modalità determinate di relazioni sessuali, mentre la seconda fase concerne la 
decisione, in presenza del concepito, di portare a termine la gravidanza iniziata o di eliminare 
l'indesiderato attraverso IVG. Il tentativo più interessante di questo contributo è quello di non 
limitarsi al puro calcolo di costi/benefici relativamente alle due fasi del processo decisionale in 
modo separato246 ma modellizzare le relazioni tra una variabili decisiva nella prima fase (la 
quantità di rischio che si intende assumere o, detto in positivo, i costi assicurativi che si è 
disposti a pagare) e l'esito finale, cioè la decisione a favore deii'IVG. Ciò avviene concependo la 
decisione di abortire nei termini di un'assicurazione contro il rischio di dare alla luce un 
bambino: come ogni assicurazione tuttavia essa agisce da incentivo all'assunzione del rischio: 
tanto minore è infatti il premio assicurativo richiesto, tanto minore è il prezzo del bene 
"rischio", inducendo il consumatore ad acquistarne in quantità maggiori. Il problema è di 
trovare il livello di assicurazione che non conduca i decisori razionali individuali a risultati 
su botti mali. 
La situazione romena attuale, come quella di altre nazioni dell'area post sovietica, sarebbe 
denotata da un'altra probabilità che il concepito sia indesiderato (per diversi motivi, tra cui è 
facile menzionare almeno la situazione economica precaria da diversi decenni, con diversi 
244 Phillip B. Levine e Douglas Staiger, 2001. 
245 Il riferimento è naturalmente a Becker, 1981 e 1983. 
246 È questo il modo consueto di affrontare il tema, soprattutto nella politica sociale dell'imperialismo contraccettivo. La 
seconda fase del processo (la decisione per l'IVG) inizierebbe dai risultati della prima (il numero di gravidanze 
indesiderate), senza tenere in alcun conto le interazioni all'interno di un unico processo decisionale. Ne consegue che 
l'obiettivo politico essenziale diventa ridurre gli aborti riducendo le gravidanze indesiderate riducendo il rischio di 
concepimento. La letteratura su questo tema è vastissima, senza che emerga mai il dubbio che il concetto centrale di 
«gravidanza indesiderata» sia equivoco e ideologico. Cfr. esemplarmente l'ampio studio comparativo di Bajos, Nathalie 
e Agnès Guillaume, 2003, in cui questa connessione tra le varie fasi del processo decisionale manca pur in presenza di 
un'analisi particolareggiata dello stesso. Il fatto che i tassi maggiori di aborto in Europa occidentale si trovino in nazioni 
dette progredite, rimane sempre senza alcuno commento, tanto le premesse sono immunizzate da qualsiasi anomalia 
empirica. 
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segni di continuo deterioramento) coniugata ad un costo, esterno, molto basso deii'IVG.247 In 
una tale situazione non è ragionevole in senso utilitaristico elaborare strategie per diminuire 
autonomamente un rischio che l'assicurazione sociale generale già paga a condizioni 
favorevoli. A livello aggregato il quadro si complica per le strutture di costi differenziate 
all'interno della popolazione, di cui ci siamo indirettamente resi conto grazie alla tabella 4.4.7, 
anche se ci si può solo avvicinare ad una sua stima, attraverso la voce più rilevante che è il 
costo opportunità del tempo che la donna dovrà dedicare all'eventuale figlio. 248 
L'analisi della letteratura, per la quale rimandiamo a Levine e Staiger, sugli effetti delle 
variazioni del costo della «assicurazione IVG» fornisce un ulteriore elemento per comprendere 
la particolarità romena: sembra infatti comprovato che solo piccole variazioni nei costi deii'IVG 
favoriscono variazioni nelle strategie di assunzione dei rischi e costanza nei risultati globali. 
Nella storia romena abbiamo avuto quattro interventi legislativi, il cui effetto è stato sempre 
una mutamento dei costi di grande entità. 249 Per stimare il ricorso alternativo all'aborto illegale 
si confrontano gli indicatori di mortalità maschili e femminili, specificati per coorti, e si cerca di 
eliminare i fattori estranei. L'aumento di questa stima di mortalità differenziale250 indicherebbe 
un maggiore ricorso all'aborto illegale, a cui si ricorrerebbe in misura significativamente 
maggiore solo in caso di forte aumento dei costi deii'IVG. L'analisi dei dati europei nell'ultimo 
trentennio del secolo scorso conferma le ipotesi dei due ricercatori: tuttavia non disponendo di 
misure dei costi (ma solo del loro probabile ordinamento), né globali né tanto meno per classi 
di popolazione, non è possibile calcolare quale sia il livello ottimale di assicurazione. 
Abbiamo presentato il contributo di Levine e Staiger, che riteniamo nel suo genere 
eccellente, per la semplice ragione che esso mostra come si possa spiegare la decisione 
dell'aborto senza ricorrere a variabili culturali, valoriali o religiose, nascondendone la presenza 
nel modello esplicativo stesso che si sta adottando. Quando ad esempio, per !imitarci allo 
snodo centrale del processo decisionale, si identifica il danno, contro cui ci si assicura, 
247 Sull'esiguità dei costi cfr. la ricerca di Johnson, Horga e Andronanche, 1996 su di un campione di mille donne 
romene. La scelta abortiva è paragonata all'andare dal parrucchiere. Anche in termini monetari, nell992, il costo di un 
aborto era vicino a quello dell'inserimento di una spirale intrauterina o di un ciclo di pillole anticoncezionali, pur 
essendoci grosse differenze tra i prezzi praticati da rivenditori privati e da istituzioni affiliate alle agenzie ONU 
dell'imperialismo contraccettivo. P. Gober, 1997 analizza invece, per il caso USA, l'effetto dei costi, in termini di 
condizioni di accesso alle cliniche abortiste, mostrando sia il loro effetto sui tassi di aborto sia l'effetto indiretto delle 
variabili sociodemografiche come l'appartenenza confessionale, il reddito, la percentuale di allogeni e la porzione di 
donne esposte al rischio di una gravidanza non pianificata. Ciò conferma l'importanza delle piccole e medie variazioni 
di costi, secondo quanto osservano Levine e Staiger. Conferme in area postsovietica in Agadjanian 2002, che nota 
l'interesse di alcuni ginecologi in Kazakhstan all'IVG che rende di più della diffusione di pratiche contraccettive. 
248 Medoff, Marshall H., 1999 studia in particolare la struttura dei costi dei giovani americani (teenagers), concludendo 
sulla relativa inelasticità al prezzo della loro domanda d'aborto e la dipendenza da altre variabili note come il reddito, 
l'occupazione, la copertura assicurativa in direzione positiva e negativa rispetto all'appartenenza al fondamentalismo 
protestante. In un contributo successivo, Medoff, 2002, conclusioni analoghe, in parziale contraddizione con quelle di 
Levine e Staiger, vengono confermate sulla base di dati della totalità della popolazione USA. L'effetto 
dell'appartenenza alla Chiesa cattolica rimane debole, al limite della significatività. 
249 Nell'indagine condotta da Johnson, Horga e Andronanche, 1996 si chiedeva alle intervistate quale sarebbe stata la 
loro reazione nel caso di una nuova modifica della legge sull'IVG romena. Un terzo dichiarò che avrebbe accettato la 
nuova gravidanza, un terzo che sarebbe ricorso all'IVG illegale ed un terzo non ha risposto. 
250 Un esempio di queste stime in Baban, 1999 e Kligman, 1998. 
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semplicemente con la gestazione e con la nascita di un figlio non voluto, si esclude a priori la 
possibilità che l'ambito culturale-valoriale-religioso (CVR) possa essere rilevante. Lo stesso 
dicasi per la decisione precedente (rischiare, e in quale misura, un concepimento), come 
anche, in misura minore, disinnescando autonomamente la disperazione questi possibili effetti 
culturali, nella decisione di ricorrere ad un aborto illegale o insicuro. Il fattore CVR può essere 
inoltre rilevante su queste decisioni perché è costitutivo del valore di ciò che può essere 
percepito come indesiderato, delle azioni che possono essere percepite come immorali, delle 
relazioni che possono essere percepite egoistiche. Per questo motivo una spiegazione che 
nasconda dietro la parola "costi" un insieme così vasto di possibili valutazioni umane invece di 
illuminare, oscura. Questa è anche la ragione per cui non vi è incompatibilità di principio tra 
spiegazione economica e spiegazione CVR, dato che esse si collocano su livelli ben diversi. 251 
Ciò che il modello Levine e Staiger riesce a farci comprendere meglio è solo quella peculiarità 
romena, e postsovietica, che è stata la prima ragione del nostro interesse per il fenomeno 
dell'aborto. Il fatto che comparativamente un costo molto basso della scelta abortiva, assieme 
ad un costo alto, relativamente alla condizioni economiche generali, di procreare, favorisca 
l'assunzione del rischio di gravidanze indesiderate e la loro interruzione volontaria, non è 
tuttavia una spiegazione sufficiente delle ragioni deii'IVG e tanto meno alla domanda su dove 
sia Dio in questo importante ambito di relazioni sociali. Piuttosto può essere un'efficace 
descrizione di uno stato di cose che favorisce quella perdita di realtà252 di cui sopra. 
Ciò significa anche scartare i dati demografici come possibile fonte per giungere .alla 
risposta cercata. Di più di questo essi non dicono. In alternativa, mantenendo un identico 
livello ampio e comparativo, disponiamo di dati campionari, sia sui comportamenti riproduttivi, 
sia sugli orientamenti culturali, valoriali e religiosi. Ma anche questa in questa direzione non 
mancano difficoltà. Il demografo Dimiter Philipov, affrontando la questione della spiegazione 
culturale od economica della bassa fertilità in Europa orientale, ritiene meritevole di un suo 
contributo la tesi disarmante che entrambi gli approcci soffrano della mancanza di dati 
appropriati: l'indagine settoriale più specifica, la FFS (Fami/y Fertility Survey) risponde ad 
esigenze più descrittive che esplicative così come anche, come già sappiamo, le indagini EVS e 
WVS orientate alla macrocomparazione. Premessa questa tesi, anche Philipov non si sottrae 
all'elaborazione di un modello esplicativo (una regressione logaritmica multinomiale) in cui 
variabile dipendente, non disponendo di misure migliori, è il numero di figli desiderato 
(domanda presente in EVS90 ma non in EVS99), mentre le indipendenti sono alcune variabili 
economiche, altre valoriale ed altre, che rappresentano lo specifico contributo di Philipov, sono 
relative agli effetti complessivi dello stato di transizione sociale (mancanza di fiducia, 
incertezza, anomia), a cui abbiamo già accennato in precedenza. I risultati non stupiscono: gli 
251 La relazione tra i diversi tipi di motivi delle scelte demograficamente rilevanti, è stata oggetto nell'ultimo decennio 
di un crescente interesse. Per una buona presentazione di alcuni approcci sintetici cfr. Adrian C. Hayes, 1994. 
252 Importanti riflessioni sul ruolo della statistica, e della tecnica assicurativa ad essa collegata, in questa perdita di realtà 
sarebbero ora necessarie. Esse esulano tuttavia dai nostri interessi immediati, a cui ora ci atteniamo. 
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indicatori di un assetto sociale tradizionale (come la ruralità, l'occupazione, la religiosità) 
aumentano la probabilità di volere più figli, così come effetti inversi hanno la situazione 
economica favorevole, l'elevata istruzione, l'incertezza, il senso di disordine e anomia dovuti 
alla transizione. Degno di attenzione particolare è quest'ultimo gruppo di fattori contestuali: la 
generazione pone un'irreversibilità che non solo contrasta con un clima di incertezza, sfiducia 
ed anomia, ma non può che essere aumentata nel suo significato dalla comune pretesa di 
pianificazione della procreazione e, ancora più decisamente, dalla possibilità di invertire, entro 
un termine legale stabilito per legge, l'irreversibile novità che entra nel mondo con una nuova 
persona. Riguardo a questi fattori tuttavia il problema centrale è quello della misurazione, non 
tanto delle opinioni sulla situazione sociale, ma di come quest'ultima agisca sull'individuo. 
Purtroppo Philipov lascia da parte proprio quest'essenziale problema, rimandando alla 
letteratura sull'argomento. L'affermazione della bontà del mondo e del destino personale di 
ognuno, una delle prestazioni centrali del pensiero religioso cristiano, potrebbe essere allora un 
modo indiretto di presenza in questo ambito sociale. 
Non mancano approcci simili riguardo alla specifica decisione di ricorrere aii'IVG o, nel caso 
di indagini campionarie, sulla disposizione verso I'IVG e i diversi motivi per cui essa può essere 
permessa. Per il caso statunitense, nazione in cui il dibattito si è mantenuto molto vivo, pur in 
presenza di una legge permissiva, Jennifer Strickler e Nicholas L. Danigelis253 presentano 
un'analisi molto ampia basata su di un ventennio di inchieste GSS (Generai Social Survey). 
Rimandando a questi autori per i particolari dell'operazionalizzazione, non esente da una 
imprecisione piuttosto grave, 254 e ci limitiamo a riportare il confronto tra i coefficienti delle 
quattro regressioni calcolate, che mostrano la variazione, nell'arco di un ventennio di dibattito 
pubblico, dell'influenza delle variabili indipendenti incluse nel modello sul giudizio favorevole o 
contrario alla liceità dell'aborto. 
Notiamo subito la diminuzione significativa dell'effetto positivo (verso la liceità dell'aborto) 
del 'genere femminile' e del 'livello educativo', mentre sia per l'appartenenza alla Chiesa 
Cattolica sia per il livello generale di religiosità, l'effetto negativo, che rimane consistente255 , è 
in significativa diminuzione. Aumentano invece gli effetti positivi dell'atteggiamento valoriale 
liberai sia in campo politico che in campo sessuale e l'influsso negativo del riconoscimento della 
253 Jennifer Strickler e Nicholas L. Danigelis, 2002. 
254 Vi sono infatti in GSS sei domande sui motivi della eventuale liceità dell'IVG. Strickler e Danigelis li usano come 
items di una scala di Likert, calcolando in questo modo i valori della variabile indipendente. Ciò comporta tuttavia una 
perdita di informazioni non irrilevante, stante il fatto, logico oltre che empiricamente assodato, dell'esistenza di almeno 
una chiara bidimensionalità dei motivi di liceità dell'aborto. L'estremizzazione del dibattito che Strickler e Danigelis 
lamentano è in questo modo assecondata dalle scelte di analisi dati, che dimenticano l'unica grande differenza 
qualitativa certamente presente a riguardo dell'aborto. 
255 Anche comparativamente con gli altri coefficienti, come l'osservazione dei coefficienti standardizzati, che non 
riportiamo ma a cui facciamo riferimento quando confrontiamo i coefficienti all'interno di uno stesso campione, mostra. 
Cfr. Strickler e Danigelis, 2002. 
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santità della vita, variabile su cui torneremo sotto. Per l'appartenenza alla razza bianca256 vi è 
un'inversione di segno: se in passato essa significava una maggiore propensione verso un 
giudizio favorevole alla liceità deii'IVG, ora è il caso contrario. 
Tabella 8.8 Effetti su giudizio liceità dell'aborto (USA, GSS, 1977-1996) 
1977-80 1982-85 1987-91 1993-96 Variazione 
COEFFICIENTI E 'DEV. STO.~ 'N= 10632 'N= 16462 'N= 11342 'N = 15192 1977-1996 
ETÀ 0.02 (0.00) 0.01 (0.00) 0.01 (0.00) 0.02 (0.00) 0.00 
BIANCHI 0.29 (0.16) 0.08 (0.14) -0.43 (0.16) -0.32 (0.12) -0.61 ** 
DONNE 0.32 (0.09) 0.14 (0.08) -0.04 (0.09) 0.19 (0.08) -0.13 
CRESCIUTI IN AMBIENTE URBANO 0.19 (0.10) 0.06 (0.08) 0 .30 (0.10) 0.17 (0.08) 0.02 
LIVELLO EDUCATIVO 0.07 (0.02) 0.04 (0.01) 0.06 (0.02) 0.03 (0.02) -0.04* 
CATTOLICI -0.46 (0.12) -0.56 (0.10) -0.29 (0.12) -0.28 (0.10) 0.18* 
fONDAMENTALISTI -0.15 (0.12) -0.19 (0.10) 0.05 (0.12) -0.21 (0.10) 0.06 
LIBERALISMO POLITICO 0.02 (0.04) 0.04 (0.05) 0.14 (0.04) 0.11 (0.03) -0.09* 
LIBERALISMO SESSUALE 0.31 (0.06) 0.46 (0.05) 0.40 (0.06) 0.45 (0.05) 0.14* 
FEMMINISMO 0.16 (0.05) 0.16 (0.05) 0.14 (0.05) 0.16 (0.05) 0.00 
RELIGIOSITÀ -0.44 (0.06) -0.32 (0.05) -0.32 (0.05) -0.28 (0.05) ' 0;16* 
CREDENZA SANTITÀ DELLA VITA UMANA -0.48 (0.06) -0.61 (0.05) -0.72 (0.05) -0.66 (0.05) -0.18* 
COSTANTE 2.20 3.17 3.32 3.14 
R2 0.352 0.377 0.402 0.390 
Livello di significatività delle variazioni * p < 0:05; ):(**p < 0:01. Fonte: Jennifer Strickler e Nicholas L. Danigelis, 
2002. 
Ciò è molto interessante ma poco illuminante: l'appartenenza alla razza bianca significa un 
intero pacchetto di differenze, sia economiche che valoriali all'interno delle quali non si può 
dire con certezza quali siano determinanti. Strickler e Danigelis si limitano a com'!?entare 
questo dato sottolineando il mutato atteggiamento dei cittadini neri americani nei co_nfronti 
dell'aborto. 
Questo tipo di dati ci avvicina certamente al tipo di spiegazione di cui siamo alla ricerca: 
sappiamo che certamente, in media, vi è una differenza tra chi crede e chi non crede, 257 tra chi 
appartiene ad una determinata chiesa e chi non vi appartiene, tra chi ritiene che la vita abbia 
un valore assoluto e chi invece è di giudizio contrario, ecc. a proposito deii'IVG. Se non vi fosse 
alcuna differenza, mancheremo degli elementi di plausibilità da cui poter partire: domandarsi il 
posto di Dio nel:tifo verso la Juventus in assenza di qualsivoglia correlazione non sarebbe solo 
razionalmente ma anche sociologicamente insensato. Nel caso dell'aborto, potendo invece la 
ragione riconoscere motivi della presenza oggettiva della domanda su Dio, l'insensatezza di 
questa ricerca in assenza di correlazioni tra i fenomeni sarebbe solo relativa alla sociologia 
empirica. 
Non tutte le variabili indipendenti sono uguali: alcune sono molto lontane dall'essere 
esplicative perché indicano differenze o troppo ampie e multiformi o senza un chiaro 
collegamento con la variabile dipendente. Anche l'appartenenza ad una chiesa, soprattutto là 
256 Si tratta di una variabile correlata con la religiosità. Wilcox, 1992: 105 conclude un suo studio sull'argomento 
notando che la religiosità ha un effetto più forte tra i bianchi che tra i neri, ma il livello maggiore di religiosità e di 
ortodossia di quest'ultimi sovracompensa questa differenza. 
257 Le analisi sui giovani americani di Misra, Ranjita, 2000 (dati GSS) confermano l'effetto differenziato delle diverse 
dimensioni della religiosità: forte quello della credenza ortodossa e della pratica, debole invece quello dell'appartenenza 
e della educazione religiosa. 
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dove essa è misurata senza tenere conto dei processi di deistituzionalizzazione, dice poco, 
perché vi sono grandi differenze, in questo caso, tra coloro che si dichiarano cattolici; diverso 
appare il discorso per la galassia del fondamentalismo protestante, in cui la maggiore vitalità 
della spinta carismatica potrebbe lasciare supporre l'esistenza di quella compattezza senza la 
quale l'indicatore di appartenenza è poco esplicativo. L'indice di religiosità, che combina 
intensità del legame con l'organizzazione religiosa di riferimento e la pratica religiosa, appare 
più affidabile, anche se non è ancora, come sappiamo, una misura globale di religiosità 
accettabile. 
Rimangono due variabili interessanti e influenti, il liberalismo sessuale e la credenza nella 
santità della vita. Esse non ci permettono spiegazioni straordinarie e remote, perché sono 
aspetti molto vicini al fenomeno in esame, ma mantengono almeno ciò che promettono. 
Entrambe fanno riferimento, la seconda in modo più diretto, all'argomentazione pubblica 
prevalente in favore e contro la liceità deii'IVG: gli abortisti insistono in modo particolare sulla 
irrilevanza pubblica delle condotte sessuali, che non può essere rimessa in discussione, 
nemmeno quando vi è concepimento; il popolo della vita argomenta esservi una coerente 
inviolabilità dell'esistenza umana, in tutte le sue espressioni, dal concepimento alla morte. In 
entrambi i casi siamo in presenza di due fondamentali determinanti dei costi della 
«assicurazione IVG», come anche delle scelte di assunzione di rischio precedenti, in cui i fattori 
CVR sono rilevantissimi. Trattando delle due variabili già note MAR ed ED, torneremo 
brevemente su queste due aspetti che inseriscono, come naturale, il tema dell'aborto in quello 
più ampio delle relazioni transpersonali, da cui noi lo abbiamo distratto solo a scopi analitici. 
Sin da ora possiamo però formulare due avvertenze sul passaggio da CV a R in CVR. Non 
sarebbe infatti del tutto corretto ampliare la concezione privata della sessualità sino 
all'esclusione di ogni socialità trascendente, sia perché non abbiamo di ciò alcun riscontro 
empirico diretto (se non le relazioni negative tra religiosità e liberalismo sessuale), sia perché 
vi è una differenza sostanziale tra l'apertura all'altro immanente e all'altro trascendente, anche 
se non stupisce di osservare con frequenza la loro concomitanza, che in ogni caso sarebbe 
proprio ciò che è prioritario mostrare e comprendere. Del resto anche la credenza nella santità 
della vita umana è in se stessa totalmente razionale e non implica necessariamente una 
presenza di Dio in questo ambito di relazioni umane. La seconda avvertenza riguarda il fatto 
che la variabile dipendente non è la scelta di abortire ma il giudizio se sia lecito praticare, per 
una serie di motivi, I'IVG. Il riscontro di cui disponiamo è solo indiretto e comunque necessità 
di ulteriori chiarificazioni. 
La replica per le due indagini EVS su dati romeni, giunge a risultati assimilabili, anche se 
certamente non comparabili sia per la diversità di alcune variabili indipendenti sia per la 
diversa opeazionalizzazione del giudizio di liceità dell'aborto. Nelle indagini EVS si dispone 
infatti sia delle risposte su specifiche condizioni (quattro per EVS90, due per EVS99) in cui si 
giudica l'aborto lecito, sia di un giudizio morale sulla liceità dell'aborto complessivamente. In 
prima approssimazione noi abbiamo in quest'ultimo giudizio un indicatore di valore morale 
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della permissione o del divieto di abortire. L'indice del giudizio di liceità sull'aborto, nelle 
regressioni di tabella 8.9, è pertanto un indice moltiplicativo, che assume valore massimo 
quando la permissione è valutata positivamente, minimo quando il divieto o la permissione si 
accompagnano ad un giudizio morale del tutto negativo suii'IVG. Il quadro è abbastanza 
conforme alle aspettative, soprattutto per quanto riguarda il fattore CVR. Pur mantenendo 
cautela in ogni affermazione comparativa, notiamo inoltre solo la perdita di significato della 
generazione più coinvolta nel regime comunista, che era in EVS90 mediamente più favorevole 
all'aborto, e l'acquisto di importanza della residenza urbana e dell'istruzione, all'inizio del 
decennio meno o punto significativi e rilevanti. Ciò potrebbe conseguire da un adeguamento al 
giudizio medio occidentale di una parte delle popolazione, urbana e istruita, in un contesto, 
come vedremo, di evoluzione generale ambigua, sfavorevole aii'IVG. 
Tabella 8.9 Effetti su 
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I dati di EVS90 ci permettono di migliorare la misurazione del giudizio di liceità: in 
quest'indagine, così come EVS99, si domandava infatti se l'intervistato ritenesse lecito l'aborto 
in quattro casi qualitativamente ben diversi. Nel primo di essi, vi sono in gioco due beni 
comparabili (la vita della madre e la vita del concepito), nel secondo vi è una valutazione 
negativa sulla pmbabile qualità della vita del concepito, nel terzo le ragioni sono sociali (la 
donna non è sp·osata), nel quarto I'IVG è utilizzata coerentemente come «contraccezione 
d'emergenza. L'insieme di queste quattro domande può essere considerato una piccola scala di 
Guttman con un coefficiente di riproducibilità insufficiente258 (.86), che può essere migliorato 
unendo i due ultimi gradini (in tal caso il coefficiente di Guttman varrebbe .94). La maggior 
parte degli errori è dovuta al terzo gradino della scala che non si distingue così chiaramente 
dal successivo, pur potendosi argomentare razionalmente una differenza qualitativa tra i due 
casi. Nella tabella 8.10 presentiamo i valori della scala di Guttman per la permissione 
dell'aborto nel campione romeno: si nota subito che, includendo, come appare più logico ma 
258 Cfr. Schnell, Hill e Hesser, 1995:183-189. Suscita perplessità il fatto che una scala di elevata qualità, sia empirica 
che razionale, sia stata smembrata e lasciata per metà alle domande opzionali in EVS99. Sarebbe bastato poco per 
migliorarla ulteriormente, distinguendo meglio il terzo gradino delle ragioni sociali dal quarto dell'uso «assicurativo» 
dell'IVG. 
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contrariamente a quanto prescritto dall'analisi dello scalogramma259, anche i centonovantotto 
doppi errori dovuti al terzo gradino, la maggioranza assoluta degli intervistati è favorevole 
all'aborto in tutti i casi, mentre minoranze significative si fermano davanti alle ragioni sociali 260 
deii'IVG o lo ritengono in ogni caso illecito. 
Tabella 8.10 Scala di Guttman sulla liceità dell'aborto (Romania, EVS90, ABOGUTT) 
VALORE DELLA SCALA DI GUTTMAN FREQUENZA PERCENTUALE 
VALORE ZERO MAI LECITO 80 7,3 
VALORE UNO IN PERICOLO DI VITA 92 8,3 












~ LA SCALA DI GUTTMAN CONTIENE 658 ERRORI IL COEFFICIENTE DI RIPRODUCIBIUTÀ È PARI A .86 (RIDOTTA A TRE ITEM. 94) il 
ERRORI DOVUTI AL TERZO E QUARTO ITEM 198*2=396 18,0 
TOTALE 1103 100 0 
A titolo informativo, senza alcuna intenzione comparativa, non essendovi in EVS99 alcuna 
scala di Guttman sulla liceità dell'aborto, abbiamo riportato in un angolo le percentuali di 
assenso per i due ultimi casi della scala in EVS90. Si vedrà sotto come questo dato contrasti 
con l'evoluzione del giudizio globale sulla liceità dell'aborto nel decennio in esame. 
L'appropriatezza al fenomeno indicato di una scala di Guttman, oltre a spezzare la monotonia 
degli indici additivi, segnala l'esistenza di salti qualitativi lungo un'unica dimensione 
quantitativa. Solitamente si accentua il secondo aspetto sul primo (le differenze qualitative), 
tanto che qualora la FA mostrasse l'esistenza di più dimensioni, se ne conclude troppo 
superficialmente la non adeguatezza di questo modello di scala per i dati di cui si dispone. Ma 
le cose non stanno in questo modo per il semplice motivo che la multidimensionalità empirica 
non è condizione sufficiente della multidimensionalità teorica. 
Perdendo consapevolmente una parte del loro contenuto informativo (appunto 
l'ordinamento lungo una dimensione) abbiamo considerato la variabile presentata nella tabella 
8.10 (ABOGUTT) semplicemente qualitativa e abbiamo di conseguenza calcolato su di essa, 
facendone la nostra variabile dipendente, un modello di regressione logistica multinomiale. I 
cinque valori che ABOGUTT assume, corrispondenti a cinque modi di concepire il diritto 
all'aborto (più esattamente: le circostanza in cui I'IVG appare lecita) sono ridotti a semplici 
categorie. La tabella 2x2x2x2x2x2x5 (sesso, residenza urbana, femminismo, generazione 
1940-60, individuo vs. stato, sacralità della vita e ABOGUTT) può essere descritta 
259 Se si contano gli errori nella scala di Guttman senza assumere il principio poco logico che chi sia riuscito a saltare 
due metri in realtà voleva saltarne uno solo ma assumendo quello contrario, che chi ha superato i due metri senza 
partecipare al salto obbligatorio del metro e mezzo, per ragioni che non conosciamo, il risultato del computo degli errori 
è pari a 389, da cui discende un coefficiente di riproducibilità di .92. 
260 Non è senza importanza ricordare che di fatto la stragrande maggioranza delle IVG sono dovute a cause sociali, 
riconducibili agli ultimi due gradini della scala Guttman presentata. Cfr. ancora i risultati di Johnson, Horga e . 
~dronanche, 1996. 
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adeguatamente dalle quattro ultime variabili (ABOGUTT come dipendente), a cui si aggiunge 
l'effetto della religiosità globale, inserita come covariata. 
La tendenza ad essere favorevoli all'aborto dei nati tra il 1940 e il 1960 (GEN60) si 
manifesta particolarmente, e in modo uniforme, contro l'opzione del divieto totale, mentre 
agisce in senso opposto rendendo più probabile la scelta dell'alternativa più grave rispetto a 
tutte le altre. Questo mutamento di segno può essere messo in relazione al fatto che questi 
intervistati sono coloro che hanno fatto esperienza più diretta degli esiti perversi delle politiche 
demografiche di Ceau~escu. 
Tabella 8.11 Modello di regressione logistica multinomiale su ABOGUTT 
MAI LÉCITO /IN PEaiCOLO DI VITA 
MAI LECITO l + MAlf.ORMAZIONE 
MAI LECITO l + MADRE SOLA 
MAI LECITO l + BASTA FIGLI 
I.N PERICOLO DI .VITA l + MALFORMÀziONE 
IN PERICOLO DI VITA l + MADRE SOLA 
IN PERICOLO DI VITA l + BASTA FIGLI 
+ MALFORMAZIONE l + MADRE SOLA 
+ MALFORMAZIONE l + BASTA FIGLI 
+MADRE SOLA l+ BASTA FIGLI 






























L'effetto della variabile «sacralità della vita» (VITASAC) è invece costante, sempre a f~vore .... 
di una maggiore restrizione della liceità dell'aborto, con un'eccezione abbastanza interessante, 
pur non essendo di entità tale da esentare da una grande cautela interpretativa. La «sacralità 
della vita» rende meno probabile il secondo scalino rispetto al terzo, forse appunto proprio per 
la maggiore sensibilità al valore assoluto della vita, indipendentemente pertanto da altre 
considerazioni sul suo valore secondario. 
La terza variabile (INDIVID), scelta per l'ambito del liberalismo politico, è forse la più 
distante dal fem:rmeno studiato e copre la dimensione pubblica del tema dell'aborto. Essa si 
comporta in modo molto simile a GEN60, tranne leggere oscillazioni al limite della 
significatività, a sfavore del terzo gradino della scala, quello meno definito, e forse percepito in 
termini di una mancanza di responsabilità che può essere stata giudicata negativamente da 
coloro che accentuano la libertà individuale. 
6. Presenza della religiosità 
Benché in termini astratti abbiamo scritto frequentemente di «religioso», non disponiamo, 
al pari di tutti gli autori di cui siamo a conoscenza, Luhmann compreso, di alcuna misurazione 
pura di questo tipo specifico e distinto di comunicazione. Dalla ricerca di Zulehner e Tomka 
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(AUFBRUCH98)261 sappiamo ad esempio che comparativamente ad altre nazioni est europee, gli 
aspetti di morale sessuale hanno un peso maggiore nella definizione implicita di ciò che è 
religioso in Romania, così come in Polonia. È questo un dato di un certo interesse, che tuttavia 
manca di un criterio di giudizio esterno sul suo peso assoluto nella definizione di religiose 
sociale. Nella misura in cui ci riferiamo, direttamente o indirettamente, attraverso 
aggregazione, ai «sistemi psichici» non può essere che così: avremo a disposizione degli 
indicatori di religiosità, a volte superficiali, altre più geniali, che funzionano molto bene nella 
comparazione ma falliscono spesso quando si voglia andare più a fondo nell'indagine. Del resto 
non si può che partire da ciò per vedere, cambiando punto di osservazione, assumendo una 
referenza sistemica, ciò che troppo facilmente si dice "il religioso". 
Inoltre, quanto questo punto di osservazione si immunizzi da ogni altro tipo di 
considerazione fattuale (inevitabilmente riferito, quando si voglia includere nella sociologia 
anche la ricerca empirica, a sistemi psichici -anche le proprietà emergenti non sono, sotto 
questo rispetto, indipendenti) è il problema della chiusura autoreferenziale non tanto dei 
sistemi sociali, ma della teoria dei sistemi sociali in cui ci siamo imbattuti nel capitolo 
precedente, tentando con Spaemann una metaosservazione di Luhmann. Da parte nostra non 
vogliamo certo vedere solo religiosità individuale, escludendo tutto il resto: ci pare tuttavia 
scientificamente onesto riconoscere lo stato delle cose così come esso è. Affrontiamo quindi il 
nostro tema a partire dalla covariata ADD (a cui alterneremo il secondo indicatore di religiosità, 
IDIREL, lasciando da parte c2 non offrendo esso, che pur consideriamo migliore degli altri due, 
possibilità di comparazione tra le due indagini EVS), che è appunto un indicatore della 
presenza e attività della religiosità in questo ambito di relazioni sociali. Tenteremo, quando se 
ne presterà l'occasione, di andare oltre di ciò, verso «il religioso». 
L'effetto della covariata ADD, significato dal coefficiente di regressione beta, non è 
immediatamente interpretabile: esso indica un aumento non irrilevante di frequenza, maggiore 
nelle celle caratterizzate da una religiosità media più elevata. A scopi illustrativi abbiamo 
pertanto calcolato la tabella di contingenza ridotta (2x2x2x5), formata dalle variabili rilevanti, 
in cui prima abbiamo inserito i valori percentuali dell'assenso alla liceità deii'IVG, poi il valore 
medio dell'indice di religiosità media ADD. Pur essendo queste tabelle descrittive precedenti 
logicamente l'elaborazione del modello, in questo caso il rapporto di successione è 
parzialmente invertito: solo grazie all'esplorazione logistica abbiamo potuto ridurre lo spazio 
delle variabili alle tre presentate (rispetto alla decina dell'equazione di regressione). Del resto 
proprio le tabelle 8.11 e 8.12 aiutano nella corretta interpretazione dei dati. 
Se si osservano le probabilità calcolate nel modello logistico sovrapponendo l'informazione 
esterna dell'ordinamento delle categorie si nota, dalla diversa entità degli effetti, che le tre 
variabili incluse hanno disturbato, ognuna in modo peculiare, traccia di esperienze e valori 
261 Cfr. Tomka e Zulehner, 2000. 
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collettivi specifici che abbiamo cercato di indovinare nelle nostre brevi note di commento, la 
percezione «secondo Guttman», ossia razionalmente deducibile, della scala. 



















INDIVID VITASAC o 1 2 3 4 
l l 67 95 20 o 38 60 o 
l o 7 7 l 13 5 2 l 76 6 
o l 14 l 14 l 211 56 45 l 
o o ) o >v 37 13 o l 9 81 5 
l l 110 14 6 18 9 49 50 6 
l o 36 59 13 5 59 71 2 
o l 25 2 17 8 17 8 56 33 6 
o o 76 34 21 2 42 63 6 
N 80 92 167 44 599 
16,0% 10,2% 19,6% 4,9% 49,3% 























I valori medi di religiosità, misurata con ADD, nella tabella 8.12, mostrano un quadro 
piuttosto differenziato, su di cui è bene spendere alcune parole. Vi è, come atteso, certamente 
una relazione media negativa non molto elevata: tanto meno religiosi, tanto più si propende 
per ritenere lecito l'aborto. Le differenze medie sono distribuite quasi regolarmente lungo i 
scalini della scaJa: la loro entità esigua può essere in parte spiegata con il semplice fatto che 
alcune dimensloni della religiosità sono meno legate a questo tema, come ad esempio la 
ritualità e l'appartenenza rispetto al plesso credenza-pratica. Conta inoltre che non disponiamo 
di alcuna misura difficile di religiosità: anche vaghi sentimenti di relazione con la trascendenza 
trovano riscontro nel nostro strumento. Ciò ha certamente dei vantaggi, soprattutto là dove vi 
è deistituzionalizzazione, comporta tuttavia anche dei forti limiti intrinseci, che emergono 
proprio quando si esce dallo stretto ambito dell'espressione religiosa primaria. La quarta 
colonna, quella maggioritaria, composta da molti casi e caratterizzata pertanto da maggiore 
varianza, riveste il maggiore interesse. In essa si raccolgono coloro che ritengono lecita I'IVG 
in tutti i casi: essa mostra un valore medio di religiosità non esigua ma comunque inferiore alla 
media e soprattutto quasi uniforme, in particolare relativamente a VITASAC e INDIVID 
all'interno di GEN60. La situazione è opposta tra la minoranza che esclude o limita fortemente 
la possibilità di IVG, dove il livello generale più alto di religiosità cela delle differenze anche 
consistenti tra coloro che sostengono l'inviolabilità della vita umana, come anche tra coloro che 
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sottolineano la libertà individuale verso lo Stato. Questi elementi sono favorevoli ad una 
conclusione ancora provvisoria sulla presenza del religioso in questo fenomeno, che vada un 
passo più avanti rispetto alla semplice differenza tra maggiore e minore religiosità dei 
sostenitori della vita o dell'aborto. Tra quest'ultimi vi è una quantità media di religiosità 
ragguardevole ma quasi inerte, di sfondo si potrebbe dire, rispetto agli stessi fattori «causali» 
prossimi, come VITASAC o INDIVID. Tra i contrari all'aborto vi sono gli indizi di una presenza 
coerente di tutto il fattore CVR, all'interno del quale anche la relazione con la trascendenza 
viene attivata/è attivante. Riteniamo che questa relazione sia attiva quando spinge a 
riconoscere la realtà (in particolare la differenza di beni in gioco nella decisione sull'aborto e 
sulle sue condizioni) anche contro i buoni motivi che consiglierebbero di dimenticarla. Indizi di 
ciò vi sono anche nella tabella 8.12: li rendiamo meglio osservabili ripresentandola con alcune 
modifiche. Nella nuova tabella 8.13 infatti abbiamo evidenziato il livello di assenso aii'IVG in 
corrispondenza del quale la religiosità del sottogruppo di intervistati scende sotto la media. 
Presupponendo, come insegnano anche le dottrine religiose di riferimento, un'incompatibilità 
tra assenso all'aborto e credenza, interpretiamo la diminuzione del livello di religiosità nelle 
diverse partizioni del campione (le righe della tabella) come un segno dell'attivazione della 
relazione trascendente, che impedisce di proseguire oltre ad un specifico grado di liceità 
deii'IVG degli intervistati caratterizzati da uguale generazione d'appartenenza, concezione del 
rapporto tra stato e individuo, sacralizzazione della vita. 
•; 
TABELLA 8.14 VALORI MEDI DI ADO NELLA TABELLA DI CONTINGENZA 
GEN60*INDIVID*VITASAC*ABOGUTT 
ABOGUTT 
GEN60 INDIVID VITASAC o 1 2 3 4 
1 1 1 ,6367 
o o o ,5649 ,9293 
1 1 o ,5959 ,5439 ,4986 
1 o 1 ,6832 ,6621 ,6803 
o o 1 ,6186 ,5294 ,6004 ,5520 
o l 1 6209 5702 5492 5418 
o l o ,5344 
l o o 4988 5623 
,4729 Media ADD ,6043 ,5612 ,5094 ,4607 ,4228 
Nel primo gruppo (1 1 1) si assiste ad un salto in corrispondenza del primo scalino di 
ABOGUTT: nel gruppo che differisce da (1 1 1) solo per la VITASAC (e in quello che si distingue 
solo per INDIVID) ciò avviene due items dopo, mentre sono tre i gradini che distinguono (1 1 
1) da (O 1 1). I relativamente religiosi che si spingono più avanti sono (O O 1) e (O 1 1), dove i 
due elementi comuni sono la non appartenenza a GEN60 e VITASAC, senza che si possa 
riconoscere un chiaro ordine. 
Consideriamo infine un secondo indicatore di religiosità, IDIREL, di cui già conosciamo le 
caratteristiche meno istituzionali e più fondamentali. Nemmeno IDIREL tuttavia è una misura 
difficile, nonostante questo fosse l'intento iniziale al momento della sua costruzione. IDIREL 
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serve principalmente a relativizzare i risultati della tabella precedente e, secondariamente, se 
qualcosa rimane in piedi, conferire ad esso una maggiore plausibilità empirica. 
In primo luogo bisogna notare che la relazione tra i due fenomeni rimane costante 
(negativa e di entità ridotta, introno a -,27). Il salto tra i primi due valori della scala (O e 1), i 
due mediani ed infine il terzo è invece più netto. La combinazione (O 1 1) si conferma quella 
più religiosa e meno attivante, forse allora per la congiunzione dell'effetto VITASAC, collegato 
alla religiosità, e di INDIVID, favorevole ad una maggiore permissione contro l'intervento dello 
Stato. I primi due zeri (O O x) bloccano invece la religiosità sopra la media entro il limite di 
ABOGUTT pari a due: l'assenza di VITASAC si fa comunque notare. 
TABELLA 8.15 VALORI MEDI DI IDIREL NELLA TABELLA DI CONTINGENZA 
GEN60*INDIVID*VITASAC*ABOGUTT 
GEN60 1INDIVID VITASAC o 1 2 3 4 
1 1 o 10,0000 
o o 1 7,8004 8,2800 7,0742 
o o o 6,8844 8,4900 5,3856 
1 1 1 8,5714 6,0220 6,5190 6,1500 
1 o 1 6,7560 9,3000 6,5213 6,8150 
o 1 1 7 3061 7 5817 6 9216 7 8975 6 3393 
o 1 o 5,9946 
1 o o 6 0771 9 0000 
5,2934 Media IDIREL 7,2200 7,1790 5,9569 5,6343 4,5365 
La conclusione che si può trarre da questi tentativi di osservazioni a nudo, su cui Ci.::siamo 
soffermati per capire il significato della covariata del modello logistico, non è ben définita, 
complice anche l'esigua presenza di casi in tre celle della tabella di contingenza 8 :11. Le 
differenze maggiori in religiosità si riscontrano nei gruppi dalle caratteristiche più sfavorevoli 
alla relazione con la trascendenza. In queste partizioni del campione i più religiosi si 
concentrano tra i meno favorevoli aii'IVG. Là dove invece il livello è alto, diminuisce anche la 
capacità discriminante: l'effetto di interazione tra religiosità e sacralità della vita su ABOGUTT 
non è infatti significativo. In tal modo il fattore religioso appare essere più un elemento dello 
sfondo, dipen-dente, poco polarizzato nella maggior parte dei casi, piuttosto che una 
determinante. 1 due fenomeni (propensione all'aborto e religiosità) sono del resto troppo diffusi 
per essere in chiaro contrasto. Altre spiegazioni di ciò sono state già citate e riguardano sia la 
particolarità della secolarizzazione forzata comunista, secondo quanto ha scritto Martin, sia 
quella della forma religiosa cristiano orientale. 
Riteniamo questi due contributi empirici, a cui abbiamo accostato una nostra modesta 
replica, sufficienti all'accertamento di quella differenza esterna tra fattori CVR e la scelta di 
aborto, che rientra nella voce «costi» nei modelli RC di spiegazione dell'azione. La letteratura 
sull'argomento è molto più ampia: tuttavia non abbiamo trovato alcun contributo che andasse 
più in là di questi due contributi. Il passaggio dall'osservazione empirica esterna alla 
spiegazione interna avviene normalmente attraverso ipotesi esplicative generali, come quelle 
sull'effetto della socializzazione, volte al passato del soggetto, o quella, non concorrente, del 
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gruppo attuale di riferimento. 262 Entrambe queste ipotesi sono accomunate da una medesima 
mediazione normativa dei valori e da una precedente mediazione assiologica delle convinzioni 
religiose, anche implicite. Ciò che importa di queste ipotesi esplicative, degne della massima 
considerazione, è che esse non vengono operazionalizzate: si suppone semplicemente che 
bastino le consuete note sociodemografiche per riconoscere la presenza di una determinata 
socializzazione o di uno specifico gruppo di riferimento. Gli aspetti relazionali di queste ipotesi 
esplicative rimangono impliciti, non detti, non verificati. A nostro giudizio invece proprio 
considerare ciò che viene tralasciato in questo modo mostrerebbe i limiti delle ipotesi sulla 
doppia mediazione normativa e assiologica, eccessivamente meccanica perché dimentica la 
costante attività razionale del soggetto sociale. Il liberalismo sessuale, così come la sacralità 
della vita, per scegliere due aspetti su cui ci siamo già soffermati, contengono idealmente una 
forte componente relazionale (già lo abbiamo detto: come ego si concepisce in relazione al 
proprio corpo, ad alter e al corpo di alter e alla possibilità che la relazione tra i corpi diventi 
transpersonale nel tertius datur, personalizzando in questo modo i corpi stessi; ego concepito 
in relazione a qualcosa che esorbita immensamente ego tanto da spodestarlo, eccentralizzarlo, 
tanto da spingerlo a riconoscere ciò in ogni alter), che attende di essere vista e, là dove si 
proceda a nuove ricerche, nella misura del possibile rilevata a livello individuale e, per le 
condizioni sociali che l'attuano, anche strutturale. 
Un indicatore di quest'attività razionale potrebbero essere le domande sulla moralità di 
alcune scelte e comportamenti, socialmente discussi. In un certo senso esso potrebbe essere ai 
nostri fini persino migliore delle misure del comportamento effettivo, in quanto già depurato da 
quei fattori di disturbo, che possono indurre a vedere il bene e compiere il male che non si 
vuole. Bisognerebbe tuttavia essere certi di ciò che queste domande misurano. Certamente vi 
è in esse una dimensione comune di libertarismo opposto ad un rigorismo morale. 263 Vedremo 
sotto l'errore interpretativo della sociologa romena Cosima Rughini~/64 che riduce queste 
domande all'opposizione tra tolleranza e intolleranza sociale dei comportamenti in oggetto, 
saltando alcuni passaggi causali. Oltre ad una dimensione comune si possono distinguere, sia 
262 Cfr. Cochran et al., 1996. Questi Autori mostrano la secondarietà dei due fattori (educazione religiosa e gruppo di 
riferimento) rispetto alla religiosità personale e all'orientamento del gruppo di appartenenza religiosa propria e del 
coniuge. Studi precedenti (Cochran et al. 1992) erano giunti a conclusioni opposte. Da parte nostra riteniamo che il vero 
problema sia quello della misurazione, visto che si operazionalizzano relazioni complesse (l'educazione religiosa) come 
se fossero mere caratteristiche esterne dell'individuo. Per altri studi sulla presenza della religiosità nelle decisioni 
morali e in particolarmente in quelle relativa all'IVG cfr. Scheepers e V an der Slik (cattolici e protestanti, items di 
credneza), 1998; Garrett, 1998 (l'etica protestante e la famiglia moderna); Elliso e Goodson, 1997 (seminaristi 
protestanti e pianificazione famigliare, piuttosto primitivo nell'argomentazione), Hoffinann e Miller, 1997 (IVG e 
coesione di gruppo, ma gruppo statistico!); Emerson, 1996 (religione e IVG). 
263 Per questo motivo sopra abbiamo potuto utilizzare tutta la batteria di domande per stimare un indice di «liberalismo 
morale». 
264 Cosima Rughini~, 2002. Per una contestazione del concetto di tolleranza di questo autore cfr. Ezioni, 2000. D. 
Sandu, 2002 sostiene invece un concetto simile. 265 La denominazione dei fattori può cambiare nelle varie pubblicazioni 
(Cfr. R. de Moor, 1995: 298-314; S. Ashford e N,. Timmis, 1992: 62; Arts, Hagenaars e Halman, 2003: 371-399; R. 
Gubert, 2000: 382-394), ma essi rimangono quasi gli stessi, talvolta ridotti a due soli (personale vs. civico), tal'altra 
aumentati a quattro (con la distinzione di un'area famigliare e una di permissività individuale della vita fisica). Alcuni 
temi, come quello dell'adulterio, uniscono le due dimensioni principali, coinvolgendo sia problematiche personali sia 
civiche. 
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teoricamente che empiricamente/65 tre dimensioni: una che riguarda la persona stessa, 
un'altra sul rapporto tra l'individuo e la collettività, la terza infine su quello tra Stato e 
cittadino. Oltre al fatto dell'esistenza di questa differenza, le tre dimensioni si prestano ad 
interpretazioni di ampiezza molto variabile: dalla semplice opinione, attraverso l'espressione 
delle norme sociali riconosciute valide per se stessi, sino all'emergere delle intime convinzioni 
degli intervistati. 













































Dalla teoria osservativa scelta dipende anche l'interpretazione preferita: tutto il discorso 
sulla individualizzazione, che noi riteniamo perlomeno antropologicamente superficiale266, 
dipende dal considerare queste ed altre domande di tipo morale dal punto di vista normativa. 
L'errore, molto meno giustificato, di Rughini~, deriva dal considerare queste domande opinioni, 
elevarle a disposizione, assumere una relazione diretta tra disposizione e comportamento. Da 
parte nostra, pur consci di alcune obiezioni non lievi, proviamo267 a interpretare in senso forte 
almeno il primo fattore, quello personale, in cui non vi sono domande su oggetti di scarso 
valore morale, come gettare rifiuti in terra. Il concetto di giustizia, espresso 
nell'interrogazione, richiede all'intervistato di cercare un oggettività di giudizio sulla giusta 
relazione tra soggetto e realtà. Per il fenomeno in esame, I'IVG, ciò significa reputare che la 
domanda generale sulla moralità dell'aborto sia più vicina, rispetto a quelle precedentemente 
analizzate, a quella spiegazione del fenomeno come relazione di cui ci interessiamo. Riportiamo 
la distribuzione univariata delle risposte a queste due domande per le due indagini EVS in 
Romania. La tendenza è verso un giudizio più severo contro l'aborto: aumentano notevolmente 
i contrari e diminuiscono i favorevoli. Tra i favorevoli all'aborto spiccano i giovani, i laureati, i 
professionisti e liberi imprenditori ed infine i residenti a Bucarest. Non vi sono differenze di 
266 Ci si può infatti accontentare di osservare il rifiuto individuale di norme consolidate. Ci si può tuttavia domandare se 
non vi siano nuove normatività sostitutive, e non necessariamente meno costrittive per l'individuo (tutto il vasto ambito 
del rapporto con l'altro non umano è un settore di ricerca molto promettente) e, andando ancora più a fondo, se non vi 
sia un desiderio antropologico di sottomettersi a comunità di consenso, talmente basilare da lasciare apparire tutti i 
discorsi sull'individualismo contemporaneo null'altro che miti scientifici. In termini spirituali è questo il tema, 
sociologicamente pressoché inesplorato, dell'idolatria e della necessaria liberazione della libertà umana sin dallo stesso 
desiderio. 
267 Riteniamo cioè che vi siano elementi che ci permettano di interpretare le domande sulla moralità personale in senso 
forte con non minore certezza di quelli che avvallano la loro interpretazione doxastica o normativa. 
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sesso significative, come ci si sarebbe potuto attendere, soprattutto se si trattasse di opinioni. 
Osservando questi risultati è facile concludere che vi deve essere un'area di incoerenza nei due 
campioni, e soprattutto in EVS99, tra la permissione dell'aborto in determinati casi e il giudizio 
sulla sua giustezza. Nella tabella seguente (8.15a) abbiamo combinato a questo scopo le tre 
variabili, evidenziando le aree di sufficiente coerenza. Ci sembra tuttavia che non sia solo in 
gioco la coerenza nelle riposte a tre interrogativi collocati nel questionario in posizione diverse. 
Sono proprio le domande ad essere diverse: superato il punteggio «quattro», che indica un 
assenso sostanziale per I'IVG, la supposta incoerenza diminuisce notevolmente per 
un'asimmetria pacifica che ci permettiamo di evidenziare. Da una parte chi non ritiene ingiusta 
I'IVG non ha alcuna ragione per pensare che vi siano casi in cui essa potrebbe essere non 
permessa, mentre tra coloro che riconoscono l'ingiustizia dell'aborto può essere vero il caso 
contrario. 
Tabella 8.15a Giudizio morale sull'aborto e casi di permissione in Romania EVS99: 
. d" . . d" d . casi 1 perm1ss1one •p e n enti 
ABORTO LECITO RITIENE GIUSTIFICATO L'ABORTO? 
MADRE SOLA BASTA FIGLI MAI 2 3 4 5 6 7 8 9 SEMPRE TOTALE 
1 1 17,4 26,0 1·44,6 57,4 76,7 78,9 79,2 ' 78,3 ' 86,4 89,3 48,9 
1 o 10,4 4,0 18,5 20,6 10,8 11,3 9,4 3,3 4,5 4,0 10,2 
o l 9,2 6,0 13,8 7,4 5,8 5,6 5,7 10,0 4,5 4,0 7,8 
o o ç2,9 64,61 23,1 14,7 6,7 4,2 5,7 8,3 4,5 2,7 33,0 
Tabella 8.1Sb Giudizio morale sull'aborto e casi di permissione in Romania EVS99: 
. d" . l d" d t QIU 1z1o genera e 1pen en e 
ABORTO LECITO RITIENE GIUSTIFICATO L'ABORTO? 
MADRE SOLA BASTA FIGLI MAI 2 3 4 5 6 7 8 9 SEMPRE TOTALE 
1 1 14,2 2,6 l 5,92 7,9 ' 18,7 11,4 8,5 9,5 .• 7,7 .. 13,6 48,9 
1 o 40,8 1,9 11,7 13,6 12,6 7,8 4,9 1,9 1,9 2,9 10,2 
o l 46,8 3,8 11,4 6,3 8,9 5,1 3,8 7,6 2,5 3,8 7,8 
o o 76,0 •.• 9,6 l 4,5 3,0 2,4 ,9 ,9 1,5 ,6 ,6 33,0 
TOTALE 39,9 5,0 6,4 6,7 11,9 7,0 5,3 6,0 4,4 7,4 ~ N=1008 
A questa possibilità di principio si aggiungono i motivi ben noti del consenso vero l'aborto 
sociale in Romania, che spiegano come quasi il 40% di coloro che ritengono I'IVG ingiustizia, 
siano pronti a permetterlo comunque. Nella tabella seguente 8.15b abbiamo invertito il 
rapporto di dipendenza ipotetico, seguendo maggiormente la genetica della logica: il giudizio 
morale generale suii'IVG dipenderebbe da quello sui casi di permissione e quest'ultimi 
probabilmente dall'esperienza indiretta e diretta. Coloro che ritengono che l'aborto debba 
essere consentito alle madri sole e alle coppie che non desiderano altri figli, non ne deducono 
unanimemente la giustezza morale di questo intervento. Invece tra coloro che negano la liceità 
deii'IVG in questi due casi solo sparute minoranze propendono per la giustezza morale 
dell'aborto, a conferma della asimmetria già notata. Colpisce, lo notiamo solo ora, l'inversione 
nella percezione di gravità tra i due singoli motivi che avevamo visto essere collegata in EVS90 
con la variabile della responsabilità individuale. Sopprimere un concepito a causa di una 
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imputata imprudenza (di quale delle due parti essa sia) sembra essere considerato più grave 
che decidere di utilizzare I'IVG come mezzo di regolazione delle nascite. In ciò gioca forse un 
ruolo anche la colpevolizzazione della donna per la gravidanza indesiderata. 
La tabella seguente, 8.16, offre alcune conferme: il gruppo (1 1) è infatti sempre meno 
religioso della media, anche tra coloro che non giustificano I'IVG. Gli incoerenti reali 
(numericamente pochi) sono quasi tutti più religiosi delle media, a significare una posizione in 
cui le convinzioni religiose non influiscono sul giudizio morale ma, almeno residualmente, su 
quello politico. Non accade invece il contrario. La correlazione tra il giudizio sull'aborto e la 
religiosità è comunque piuttosto bassa (intorno al .30), come già visto per ABOGUTT. Gli 
incoerenti del secondo tipo (giudizio negativo, permissione ampia) sono invece meno religiosi. 
Ciò indica probabilmente una debolezza di un giudizio morale non sostenuto dalla convinzione 
religiosa. 
Tabella 8.16 Giudizio mora e sull'aborto, casi di perm1ss1one e religiosità media 
ABORTO LECITO RITIENE GIUSTIFICATO L'ABORTO? 
MADRE SOLA BASTA FIGLI MAI 2 3 4 5 6 7 8 9 SEMPRE 
l l ,6577 ,6522 ,6216 ,6268 ,6203 ,5693 ,5365 ,5704 ,6166 ,5630 l 
l o ,7711 ,8239 ,70971,6457 ,6125 ,72691,6486 ,7948 ,7346 ,6999 
o l ,70341,5947 ,6913 ,8039 ,6591 ,6999 ,8068 ,5408 ,7655 ,8216 
___ o.;..._ ____ ..;.o ___ t,8302 ,7659 ,6537l,7791 ,6767 ,7399J,6466 ,6581 ,8870 ,72.73 · 
~~~
A proposito degli aspetti di mediazione, i più rilevanti dal nostro punto di vista, disponiamo 
di poche informazioni. Abbiamo due domande sull'autorevolezza della mediazione ecclesiastica 
(XMO e XFA) e altre due, più generali, sulla presenza della religione nelle relazioni personali 
(MAR e ED), già prese in considerazione nella costruzione della misura di religiosità. 
L'insegnamento, non solo scritto e ufficiale, di una comunità religiosa, è infatti un modo 
privilegiato di mediazione collettiva tra le convinzioni religiose acquisite e la loro ritraduzione 
quotidiana e sociale. Un aspetto di questa operazione è certamente la norma: si lascerebbe 
indietro una parte importante tuttavia se si lasciassero da parte i motivi, anche individuali e 
razionali, della produzione, assunzione e mantenimento di una norma, che erroneamente 
sarebbe concepita come un fatto esclusivamente esterno, coercitivo, oggettivo. 
Nelle due tabelle seguenti riportiamo alcuni dati che riassumono i tre tipi di domande sulla 
Chiesa presenti nei questionari EVS: l'autorevolezza interna, la legittimità all'intervento 
pubblico esterno e la fiducia. Come sappiamo, il secondo gruppo è presente solo in EVS93. Pur 
interessandoci in questa sede solo ad alcune delle informazioni contenute in queste due tabelle 
(la forte crescita dell'assenso verso la Chiesa in Romania verrà esaminata nel prossimo 
capitolo, così come la separazione tra religioso e pubblico implicita nel secondo gruppo di 
domande), le abbiamo presentate in tutta la loro ricchezza per permettere una 
contestualizzazione di ciò che è primariamente rilevante per il tema di discussione. 
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Nella tabella 8.17 abbiamo incorniciato in basso l'aspetto dinamico più rilevante: non solo 
tra il 1993 e il 1999 sono diminuiti decisamente coloro che ritengono la IVG giusta, ma tra di 
essi è aumentata notevolmente la porzione di coloro che si fidano delle risposte che la Chiesa 
dà ai problemi di vita famigliare, morale e anche sociale. 















Al PROBLEMI DELLA VITA Al PROBLEMI MORALI Al BISOGNI SPIRITUALI Al PROBLEMI SOCIALI 
FAMIGLIARE (XFA) (XMO) (XSP) (XSO) 
'99 '93 '99 '93 '99 '93 '99 '93 '99 '93 '99 '93 '99 '93 '99 '93 
sì no sì no sì no sì no 
86,9 75,5 13,1 24,5 88,1 78,0 11,9 22,0 93,0 84,6 7,0 15,4 67,8 48,3 32,2 51,7 
75,9 72,7 24,1 27,3 84,6 80,0 15,4 20,0 84,3 89,6 15,7 10,4 48,9 46,5151,1 53,5 
80,9 61,0 19,1 39,0 79,1 68,5 20,9 31,5 84,1 86,7 15,9 13,3 38,1 43,8 61,9 56,2 
75,4 61,3 24,6 38,7 81,7 74,6 18,3 25,4 93,1 85,2 6,9 14,8 51,9 36,8~ 63,2 
73,3 49,8 26,7 50,2 77,1 55,6 22,9 44,4 87,3 76,8 12,7 23,2 45,2 27,1 54,8 72,9 
72,6 42,6 27,4 57,4 72,9 58,2 27,1 41,8 80,6 79,4 19,4 20,6 46,4 26,1 53,6 73,9 
66 o 44 9 34 o 55 l 74 5 51 5 25 5 48 5 87,3 77,1 12,7 22,9 31,3 23,9 68,8 76,1 
67,9 37,5 32,1 62,5 74,5 54,2 25,5 45,8 88,9 74,6 11,1 25,4 29 4 22 l 70,6 77,9 
67,4 24,6 32,6 75,4 62,8 45,8 37,2 54,2 81,4 68,4 18,6 31,6,36,6 19,0163,4 81,0 
66 2 27 7 33 8 723 64 7 39 8 35 3 60 2 82 9 51 5 17 l 48 5 41 8 16 8 58 2 83 2 
78 2 52 7 21 8 47 3 80 4 61 6 19 6 38 4 88 6 774 114 22 6 52 3 32,2 47 7 67 8 
Naturalmente anche questo è solo un indizio, che tuttavia fa apparire più probabile 
l'esistenza di una mediazione ecclesiastica, nel senso detto sopra, che è del resto alquanto 
evidente in coloro che ritengono I'IVG ingiustizia. Vi è inoltre, come atteso, una chiaro 
ordinamento della fiducia interna verso le risposte della Chiesa: quelle spirituali sono giudicate 
le più autorevoli, seguite dalle morali, familiari sino alle sociali. Per quest'ultime l'assenso della 
Chiesa è minoritario, anche tra coloro che sono moderatamente contrari aii'IVG. Il giudizio di 
adeguatezza delle risposte sociali della Chiesa sembra tuttavia più dipendente dal grado 
generale di secolarizzazione che legato ai confini di civiltà o confessionali, come sarebbe facile 
ipotizzare. 
Più specifica, ma non nella direzione da noi desiderata, è la domanda sulla legittimità 
dell'intervento della Chiesa su vari temi pubblici scottanti, tra cui quello dell'aborto. Nei primi 
anni novanta esso è stato infatti oggetto di forte dibattito negli altri paesi est europei, 
soprattutto in Germania orientale e Polonia, come noto. L'accento è infatti posto sulla presenza 
pubblica della Chiesa più che sulla sua autorevolezza sul singolo fedele. Più il tema è ampio e 
lontano dalla vita personale, maggiore è il consenso verso il tema della Chiesa, con l'eccezione 
di XAD (ADULTERIO), tema di cui già nelle domande sulla moralità si era visto essere collocato 
tra l'individuo e la società. Solo due terzi di coloro che rigettano I'IVG sono favorevoli 
all'intervento della Chiesa, che diventano meno di un quarto tra gli abortisti. I dati su XT 
(fiducia nella Chiesa) non sono esattamente comparabili: in EVS90 vi era solo la possibilità di 
rispondere affermativamente o negativamente, in EVS99 vi erano invece quattro categorie di 
risposta (Da «molto» a «per nulla»). Notiamo solo quanto la fiducia globale nella Chiesa sia un 
sentimento piuttosto generico, quasi sempre più ampiamente diffuso rispetto ai singoli temi, 
sui quali l'azione ecclesiastica può incontrare il favore degli uni e l'opposizione degli altri. Per 
questo motivo la formulazione alternativa in EVS99 è preferibile, in quanto più difficile (si ha 
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l'impressione tuttavia che non lo sia ancora a sufficienza) e di conseguenza meglio 
discriminante. Lo si vede molto bene nella tabella 8.18. Meno di un terzo di coloro che 
ritengono giusta I'IVG riescono ad avere ancora molta fiducia nella Chiesa, mentre in EVS90 
sono più della metà. 
T b Il 8 18 L "tt" d". t t d Il Ch' IVG 90 99 RO a e a . eg1 1m az. 1m erven o e a 1esa per assenso ,; EVS -
LA CHIESA PUÒ XT 
XAR XRA XTM XAD XEC XEU XOM XAB XDI XPO '99 PARLARE DI '93 
MOLTA 
MAI (1) 74,4 67,0 67,5 69,3 66,1 62,0 59,2 67,4 43,2 29,3 87,4 64,0 
c 2 74,5 66,7 76,2 81,3 65,9 69,8 73,9 68,0 37,5 27,7 87,0 48,2 
!( 3 64,6 58,3 61,6 59,7 55,4 57,8 57,6 69,2 38,4 25,3 76,5 40,5 
u 4 62,5 64,3 51,0 63,3 66,1 54,2 51,9 57 l 26,3 24,1 84,8 39,7 ... 
IL ... 5 61,8 59,6 57,8 60 3 60,1 53,9 55 6 l 47,7 31,3 16,2 69,5 44,8 .... 
l 47:1 l CII 6 62,5 61,8 56,7 43,5 29,4 21,1 77,8 35,1 :l 50,7 so 8 47 l ... 
Ili 7 64,4 51,4 60,0 53,0 61,8 l 49,3 55,1 l 45,7 27,8 16,2 63,2 28,8 Ili 
> 8 66,7 63,4 60,3 52 9 61 l 47,8 so 7 41,1 33,8 19,4 50,7 31,1 ... 
9 57,1 52 7 so 9 l 50,0 35,7 36,4 34,0 20,8 26,3 12,5 55,0 28,3 
SEMPRE (2) 57 3 l 46 9 48 5 45 o 46 l 33 o 29 4 24 8 26 o 79 51 9 32 5 
65 3 60 o 59 6 59 5 58 3 52 5 52 2 so 9 33 5 20 3 722 48 l 
Cercando di quantificare la presenza della mediazione della Chiesa in questo ambito 
sociale, abbiamo dato per scontato che essa sia ben definita ed identificabile, sull'idealtipo 
della elaborazione dogmatica raffinata ed estesa che conosciamo nella Chiesa Cattolica. Tale 
non è il caso, come abbiamo già visto, delle chiese ortodosse orientali, senza con ciò voler 
affermare che l'unica mediazione socialmente efficace sia quella di tipo cattolico. Ciò sarà 
piuttosto oggetto di una ipotesi specifica, che cercheremo di affrontare brevemente nelle 
pagine seguenti alla luce di una tesi contraria del sociologo della religione greco tedesco 
Savramis. 
Un altro tipo di mediazione, concomitante con l'ecclesiale, è quella personale, sulla quale 
disponiamo di informazioni ben scarse. Se infatti EVS, a differenza dello stesso WVS, 
lodevolmente dedica molte domande alla misurazione multidimensionale della religiosità, 
trascura del tutto la rilevazione della presenza del religioso nei vari ambiti sociali, lasciando 
tutto ciò all'analisi dei dati fondata sulla relazione tra fenomeni separati, di cui si ignora 
l'intrinseca relazionalità, come abbiamo più volte ribadito, rischiando la pedanteria. Nel caso in 
oggetto non disponiamo di alcun indizio diretto sul significato trascendente del giudizio 
suii'IVG, o più ampiamente, degli orientamenti valoriali nelle relazioni personali e 
transpersonali. Abbiamo pertanto potuto solo intuirlo. Disponiamo invece di due domande sulla 
presenza della relazione con il trascendente nelle relazioni di coppia (per la riuscita del 
matrimonio, MAR) e nell'educazione dei bambini (ED). A queste due si aggiungono in EVS90 
altre due domande simili, sulla presenza della fede nei rapporti di coppia e 
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intergenerazionali.268 Nella tabella 8.19 riportiamo la distribuzione semplice delle risposte a 
queste sei domande. 
Tabella 8.19 Importanza della fede religiosa nel matrimonio, nel rapporto di coppia, 
tra enitori e fi li nell'educazione dei bambini in Romania 1993-99 °/o 
EDUCAZIONE RELIGIOSA DEI condividere le COPPIA GENITORI importanza MATRIMONIO importanza BAMBINI idee religiose 
EVS90 EVS99 EVS90 EVS99 EVS90 EVS90 
MOLTA 30,6 40,9 MENZIONATA 43 4 59 o AFFERMATIVO 59 4 76 3 
MEDIA 35,7 32,7 NON 
POCA NESSUNA 33 8 26 4 MENZIONATA 56 6 41 o NEGATIVO 40 6 23 7 
N 1090 1127 N 1103 1146 1103 1103 
Si può notare da subito il mutamento intervenuto in MAR ed ED: in entrambi i casi vi è un 
aumento maggiore del 10%. Entrambi i quesiti colpiscono, sia pure lontanamente e senza una 
ben definita referenza sistemica, gli asserti luhmanniani sulla chiusura dei sottosistemi. Dire ad 
esempio che la fede religiosa è importante perché il matrimonio funzioni, o che l'educazione 
religiosa serve alle prossime generazioni, è in senso luhmanniano, eretico. La comunicazione 
religiosa avrebbe perso da tempo questa ridondanza sociale, che le poteva conferire una certa 
sicurezza oltre se stessa. D'altra parte, ragionando Luhmann in termine di prevalenza, MAR 
può essere rivoltato come un indizio a suo favore, persino in Romania, per non parlare degli 
altri paesi europei, Malta e Grecia esclusi, dove i valori di MAR sono ben minori e lasciando da 
parte il fatto, molto più importante, che effettivamente molti matrimoni non funzionano, anche 
in Romania, come si è visto nella tabella 8.1. Siamo tuttavia ancora molto esterni al fenomeno 
in esame. 
Tabella 8.20 Accordo sulle idee religiose (GR e PPR}i!er generazioni 
condividere le idee religiose GR PPR 
GEN40 GEN60 GENSO TOTALE GEN40 GEN60 GENSO TOTALE 
AFFERMATIVO 88,1 77,9 61,2 76,3 75,6 66,9 31,7 59,4 
NEGATIVO 11,9 22,1 38,8 23,7 24,4 33,1 68,3 40,6 
Le due ultime domande GR e PPR sono invece riferite ad un dato di fatto, quale sia il suo 
significato e la sua funzione: il confronto tra il maggiore accordo religioso con i genitori rispetto 
al coniuge, è un indicatore confuso di un mutamento religioso di lungo corso. Per distinguere 
almeno una componente di questa evoluzione, abbiamo calcolato le percentuali di assenso per 
le tre classi di nascita ormai note. Il mutamento è chiaro ed unilineare sia per GR che per PPR. 
In quest'ultimo caso tuttavia il dato molto basso di GEN80 è inquinato dal fatto che molti 
268 Il questionario utilizzato da Tabone per il suo studio sulla secolarizzazione della famiglia maltese negli anni ottanta, 
mostra la possibilità di operazionalizzazzioni più difficili, più soggettive e più interne, e forse grazie a ciò più 
informative. Tabone ha chiesto infatti agli intervistati di dichiarare i motivi delle scelte centrali della vita famigliare 
(unirsi, rimanere fedeli, procreare, affrontare i problemi, cercare consiglio), tra i quali inserisce quelli prettamente 
religiosi (di relazionalità con il trascendente e con le mediazioni terrene del trascendente), in modo che l'intervistato 
operasse una scelta, stabilisse una priorità ed escludesse totalmente alcuni tra i motivi proposti. La conoscenza interna 
del sottosistema religioso che Tabone mostra di possedere ha inoltre evitato errori comuni (solitamente in forma di 
banalizzazione) nella formulazione dei motivi trascendenti di questo tipo di azione sociale. 
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celibi/nubili (circa il 25%) ha risposto negativamente, senza che si possa sapere se si trattasse 
di un auspicio, di uno stato di cose (ad esempio nel rapporto con il/la proprio/a fidanzato/a) o 
semplicemente di un errore. Iri GR vi è inoltre una netta differenza per sesso, chiaramente a 
favore di madri e figlie. 
In tabella 8.21 abbiamo inoltre riportato i valori del coefficiente di correlazione lineare tra 
queste variabili e IDIREL, che è stato costruito in modo indipendente da essi. La correlazione 
tra i due fenomeni è discreta, soprattutto in EVS90. I valori più bassi in EVS99 sono esito di 
una maggiore diffusione della religiosità anche tra coloro che non ritengono importante MAR e 
ED, fenomeno che abbiamo osservato anche nelle pagine precedenti sulla spiegazione deii'IVG. 
Tabella 8.21 Correlazione lin. tra IDIREL e GR, PPR, MAR, ED in Romania 1993-99 
GR PPR MAR MAR EV$99 . ED . ·. ED EVS99 
IDIREL 314 184 434 278 503 442 
N 1103 1103 1090 1127 1103 1093 
Nella tabella 8.22a/b si vede infine la distribuzione dei giudizi sulla moralità deii'IVG in 
quattro sottogruppi di intervistati, distinti per importanza conferita alla fede religiosa nel 
matrimonio o nell'educazione dei figli, in nessuno dei due casi o in entrambi. Come già in 
precedenza, presentiamo due tabelle, corrispondenti alle due direzioni possibili 
dell'imputazione causale. La prima è quella meno probabile ed insieme la più intere;sante: 
nell'interpretazione forte delle domande sulla moralità per cui propendiamo, esse significano in 
primo luogo un riconoscimento della realtà: vi possono essere motivi perché il concepito sia 
indesiderato, ma non è possibile negare l'esistenza dell'ospite sgradito. Del resto questa è 
anche la logica prevalente nel diritto, quando esso è intervenuto a regolare la materia. Dato 
che il giudizio di moralità, in se stesso, può astrarre dalle contingenze (è questa una proprietà 
della ragione umana, a differenze delle forme subumane di intelletto), esso può essere 
utilizzato anche come un indicatore di quella partecipazione ai processi di realtà, su cui 
abbiamo insistito molto presentando la sociologia di Voegelin. Per questi motivi si può 
ipotizzare una concomitanza tra questo giudizio morale e l'apertura alla trascendenza di due 
rapporti umani fondamentali, come quello coniugale e quello educativo, anch'essa un elemento 
conseguente dall'adesione alla realtà, quella antropologica in particolare. 
Tabella 8.22a Importanza della religione nel matrimonio e nell'educazione e giudizio 
sull'aborto in Romania 1993-1999 Ofo : MAR*ED di endente 
EVS99 
MAR ED MAI 2 4 5 6 7 8 9 SEMPRE TOTALE 
o o 17,1 26,3 19,2 25,9 33,8 37,6 18,3 36,4 38,6 49,0 45,9 57,5 37,9 60,3 45,8 65,3 41,9 68,9 47,374,1 29,0 47,1 
l o 9,9 10,5 3,8 9,3 18,3 9,4 15,5 10,610,6 9,6 12,2 5,5 13,8 9,0 15,3 9,3 18,6 4,9 6,8 8,3 11,4 9,1 
o l 32,9 23,544,227,8 31,0 30,6 32,436,424,2 22,6 23,0 20,5 27,619,2 25,417,3 25,6 23,0 27,012,0 30,122,7 
1 140,1397327370169224338167265188189164207115136 80140 33189 56 294210 
La relazione tra i due fenomeni è abbastanza delineata: come in precedenza «l'inversione 
di segno» avviene in prossimità del valore quattro per EVS99 e di due per EVS90. Le differenze 
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più rilevanti si notano nel settore di destra della tabella, l'area in cui in questi anni è 
aumentata di molto l'apertura alla dimensione religiosa. Se prima il 74% dei favorevoli 
all'aborto escludeva la religione da MAR ed ED, ora solo il 47% e così per tutta la riga (O O), 
segno di quello spostamento generale verso posizioni più religiose, forse la caratteristica 
generale più chiara del primo decennio post comunista (quasi un recupero collettivo), che è 
solo di poco proporzionalmente maggiore tra i favorevoli aii'IVG, indizio debole ma non per 
questo trascurabile a sfavore della presente asimmetrizzazione del rapporto. Tra coloro che 
infatti continuano a non riconoscere l'ingiustizia deii'IVG, i MAR*ED aperti aumentano più che 
proporzionalmente rispetto a coloro che invece giudicano negativamente l'aborto. 
Sembrerebbe che solo invertendo il rapporto si possa spiegare questo particolare. 
Nella tabella 8.22b la relazione ipotizzata è più plausibile: l'apertura religiosa non è che un 
indicatore dell'appartenenza a determinati gruppo sociali più tradizionali, che è causa di un 
giudizio morale più severo suii'IVG. Notiamo in quest'occasione ciò che già in altre tabelle 
emergeva: il fattore religioso ha l'effetto di concentrare i giudizi morali mentre la mancanza di 
questa apertura trascendente, più che polarizzare, disperde e in misura crescente. Riteniamo 
che ciò sia dovuto all'insufficienza della caratterizzazione negativa delle situazioni di chiusura 
religiosa, su cui abbiamo insistito più volte ribadendo la fondamentale razionalità deii'IVG. La 
maggiore libertà post comunista ha permesso un recupero ampio, non limitato alla sola 
dimensione religiosa, che non fu, almeno nella sua espressione istituzionale maggioritaria, 
nemmeno la più oppressa, anche se certamente la meglio confinata. Sul tema deii'IVG, a 
differenza di altre questioni di grande importanza civica, si manifesta una convergenza tra i 
due tipi di recupero (quello religioso e quello razionale), che è forse la chiave interpretativa 
migliore dei mutamenti in atto. 
Tabella 8.22b Importanza della religione nel matrimonio e nell'educazione e giudizio 
sull'aborto in Romania 1993-1999 Ofo : iudizio morale di endente 
EVS99 
MAR ED MAI 2 4 5 6 7 8 9 SEMPRE~~ TOTALE 
o o 23,3 12,7 3,3 2,7 7,9 6,3 4,3 4,7 16,7 22,9 11,1 8,2 7,2 9,2 8,9 9,6 5,9 8,2 11,5 15, 29 47 
l o 43,4 23,5 7,3 6,1 7,0 10,5 7,3 9,7 10,1 21,9 5,4 6,1 5,1 6,1 4,7 5,3 3,5 5,7 6,3 5,3 11 9 
o l 34,2 26,3 1,7 5,1 10,8 8,1 9,2 7,1 11,7 23,2 7,5 4,0 6,7 7,1 7,5 7,1 6,7 3,0 4,2 9,1 30 23 
l l 54,0 43,0 5,5 8,8 3,9 8,3 7,8 4,8 11,3 19,7 4,5 5,3 3,9 3,9 2,6 2,6 1,9 ,9 4,5 2,6 29 21 
TOTALE 3916 2217 510 5,0 6,8 7,8 6,8 6,1 12,6 22,0 7,0 6,7 5,5 7,2 516 6,9 4,1 516 7,0 9,9 s~ 
Intendendo la percezione dell'importanza di questa presenza nei termini di una mediazione 
personale abbiamo voluto indicare un'alternativa sia rispetto alla prospettiva normativa sia a 
quella funzionale luhmanniana. Se vi è certamente, e basterebbe proseguire l'analisi delle 
relazioni tra fenomeni per mostrarlo, una precedenza dell'esperienza religiosa da cui discende, 
anche come concreta norma di comportamento, il riconoscimento dell'importanza del fattore 
religioso in questi rapporti umani, dall'altra essi sono anche fonte di esperienza religiosa/69 la 
269 Basti pensare al tema della nuzialità e della paternità divina nel cristianesimo come anche, più opacamente, in altre 
tradizioni religiose. 
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cui attuazione dipende da altre circostanze sociali e personali. In questo senso producono 
mediazioni tra le convinzioni religiose acquisite (e/o in sviluppo progressivo) e le forme di 
esistenza con tutte le decisioni implicate. Sottolineiamo che il fondamento empirico di 
entrambe le interpretazioni è esattamente lo stesso e, in ambedue i casi, piuttosto carente per 
la specificità dell'interrogazione che mal si accorda con lo sguardo ampio delle indagini di cui 
disponiamo. Dal punto di vista teorico realista, la seconda interpretazione presenta il vantaggio 
di non dimenticare un dato, la fontalità religiosa di queste relazioni, poco studiato, forse pure 
infrequente, ma comunque esistente. Valente questa interpretazione, l'analisi funzionalista 
luhmanniana, dal punto di vista empirico naturalmente inverificabile, né desiderosa di esserlo, 
cade in secondo piano perché diversa diventa la domanda di partenza: non più una spiegazione 
funzionale ma una formale, o come si usa dire, morfogenetica. 
7. Un'ipotesi eterodossa sull'ortodossia 
Concludiamo l'argomento esaminando, e reagendo ad essa, un'ipotesi sulle conseguenze 
sociali di una delle differenze più vistose della confessione ortodossa, già sottolineata dai 
sociologi della religione presentati nelle pagine iniziali di questo capitolo. Si può ipotizzare che 
in un contesto sociale non tradizionale l'assenza di un'elaborazione dogmatica precisa ed 
estesa, propria delle Chiese orientali, (da MOIIer Armack denominata «trascendenza 
immediata») rappresenti un vantaggio competitivo, soprattutto rispetto alle conseguenze 
negative che si fanno derivare dalla forma dogmatica propria della Chiesa Cattolica. Questa 
tesi generale ha trovato una suo accanito sostenitore nel sociologo greco-tedesco Savramis, 270 
che l'ha esemplarmente applicata al vasto ambito delle relazioni personali e transpersonali, di 
cui ci stiamo occupando. Savramis sostiene che la separazione tra sessualità e religiosità che si 
osserva nelle società contemporanee, lungi dall'essere una conseguenza della 
decristianizzazione271 , è l'effetto perverso del tentativo cattolico di fissare, in forma 
autorevole/72 le regole di moralità per questo tipo di comportamenti umani intimi. La causa 
della privatizzazione della sessualità e del mercimonio contemporaneo dei corpi, che affligge 
anche molte giovani donne dell'Europa orientale e della stessa Romania, sarebbe, dice 
270 Savramis dedica due opere, a breve distanza l'una dall'altra (Entchristlichung und Sexualisiserung e Religion und 
Sexualitiit), a questa tesi su cui non tornerà più negli anni successivi, forse rendendosi conto del condizionamento 
ideologico subito in quella fase rovente della sua produzione. 
271 L'argomento di Savramis è che non essendovi mai stata alcuna società cristiana, essa non può essersi nemmeno 
decristianizzata. Egli preferisce parlare, così come Kaufinann o Hervieu-Lèger, di de-ecclesializzazione. Al di là del 
merito di questa tesi nota, l'ideale di società cristiana di Savramis sembra più gnostico, nel senso visto in Voegelin, che 
cristiano: questo vizio di misura implicita intacca l'oggettività delle riflessioni di Savramis. 
272 La sociologia della religione, e Savramis in particolare, non distingue chiaramente i vari livelli dei pronunciamenti 
magisteriali, accomunando sotto la voce «dogma» ogni insegnamento ecclesiastico socialmente ben identificabile. Tolta 
l'ignoranza, su cui non abbiamo elementi sufficienti di giudizio, quest'uso è giustificato dal fatto che le possibili e 
plausibili conseguenze sociali del magistero ecclesiastico conseguono più da ciò che è detto dogma in senso generico 
che da tutte le differenze esistenti nel magistero ecclesiastico che sono tuttavia raramente percepite. Ricordiamo a 
margine che proprio la qualifica teologia dell'insegnamento morale della Chiesa Cattolica, soprattutto di quello di 
morale sessuale, è molto dibattuta in teologia. 
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Savramis, «la morale della camera da letto», propagandata dalla Chiesa Cattolica, morale che 
ha raggiunto il suo apice con la pubblicazione della lettera enciclica di papa Paolo VI Humanae 
vitae. 273 
La tesi di Savramis non meriterebbe nemmeno di essere citata, sia per motivi sostanziali, 
sia per il suo essere una brutta copia interna all'ecclesiosfera, del ben più elaborato e dignitoso 
mito scientifico della repressione sessuale. Essa tuttavia coinvolge la peculiarità ortodossa/74 
di cui ci stiamo interessando ed al cui approfondimento non ci possiamo sottrarre, ed esprime, 
in modo barbarico, una tesi di fondo, presente anche in studiosi degni della massima stima, 
della già nota sociologia implicita della confessione ortodossa. Pensiamo ad esempio ad alcune 
riflessioni del teologo ortodosso francese Olivier Clément, da porsi in relazione con il temi a lui 
cari e nobili del cosmo, del corpo e della femminilità. 275 A differenza di Savramis, molto 
imprudente nello stabilire connessioni causali tra fenomeni culturali di così ampia portata, in 
Clément prevale l'immagine ermeneutica non desueta della perdita moderna di un equilibrio 
umano sull'eros, naturalmente instabile. Questo evento avrebbe prodotto quelle posizioni 
estreme, dovute da parte ecclesiastica a miopia e scarsa perspicacia, di cui «la morale della 
camera da letto» sarebbe l'espressione cattolica, subente per opposizione "l'esaltazione 
unilaterale del principio di piacere"276 di cui il teologo francese, a differenza di Savramis, è 
indubitabilmente esente. 
Presentiamo pertanto, in via preliminare e molto brevemente, la tesi fondamentale di 
Clément. Scrive questo teologo concludendo la sua analisi del processi di secolarizzazione nelle 
società contemporanee occidentali: "La terra, l'eros, il corpo sono freneticamente esaltati, 
contro un cristianesimo che, nella storia, non ha smesso di distaccarsene. La diffidenza 
cristiana verso l'eros fu senza dubbio necessaria per garantire, contro i fatalismi umani e le 
estasi sincretistiche, la piena affermazione della persona277, e soprattutto della donna, a lungo 
considerata come semplice riproduttrice [ ... ]. A poco a poco, tuttavia, l'eros è stato meno 
illuminato dal rapporto personale (con l'altro e con Dio) di quanto sia stato screditato e 
negato. 278 [ ... ] Allora è venuta la rivolta della vita, dell'amore, della bellezza. [ ... ] Quanto alla 
273 L'opera di Savramis è precedente al pontificato di Giovanni Paolo Il, caratterizzato per un ulteriore approfondimento 
e sviluppo della dottrina morale cattolica,a partire delle sue catechesi sull'amore umano dei primi anni ottanta sino alla 
pietra miliare della Evangelium Vitae. 
274 Ricordiamo solo l'esistenza di teorie, altrettanto fragili, di stampo opposto, relative all'influsso esercitato dall'eredità 
bizantina sulla sessualità. Se ne occupa W. Treadgold, 1998 in riferimento alle note opere di Peter Brown, 1988 e 1992. 
275 Il tema è ricorrente nella produzione di Clément. Per una esposizione sintetica cfr. Clément, 1995: 339-351. 
276 Cfr. C1ément, 1995: 341. 
277 Cogliamo l'occasione per una precisazione. La personalizzazione del corpo e di tutte le sue espressioni, è lo snodo 
centrale della proposta morale cristiana. Essa non è in primo luogo esito naturale dell'assecondamento degli istinti 
comuni ad ogni essere umano e secondariamente non progredisce verso uno stato, antropologicamente onirico, di 
negazione di ogni dipendenza, proprio perché è dell'essere persona il dipendere, in primo luogo e soprattutto 
ontologico. Fuori da queste minime coordinate, che ci siamo permessi di ricordare così grezzamente, non è possibile 
comprendere lo sviluppo della dottrina morale cattolica del secolo scorso, che sarebbe erroneo interpretare 
semplicemente come un rincorrere, con ecclesiastica cautela, la rivoluzione sessuale mondana. 
278 È comune a questo proposito ricordare l'influsso del dualismo antico, trasmesso insieme al monachesimo originario. 
Sembra questo un giudizio troppo affrettato, essendovi di mezzo la differenza del significato dell'Incarnazione di 
Cristo, per quanto essa possa essere stata molto difettosamente compresa. 
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terra, la Chiesa in occidente se ne è distaccata fin dal XIII secolo con la civiltà urbana e lo 
sviluppo degli ordini mendicanti.279 La concentrazione affettiva su Gesù, il "Dio e la mia anima" 
individuale, il tormento, non meno individuale e soggettivo, della giustificazione hanno 
contribuito a svellere i radicamenti cosmici, così come una certa iconografia del peccato 
originale segnava l'eros di una macchia pressoché indelebile280 • Oggi, contro questa lunga 
disincarnazione, la «carne» afferma, non senza una sorta di furore, la sua liberazione 
arrogante o gioiosa e la Chiesa, davanti all'ebbrezza del corpo, si trova le mani vuote. I suoi 
precetti restano morali, diventano pignoli, persino spudorati, si interpongono tra i giovani e 
l'annuncio evangelico."281 In sede propositiva, formula Clément questa raccomandazione, 
attinente al nostro tema di discussione: "La nostra società cerca un'etica, per evitare sia il 
totalitarismo politico di ieri sia il totalitarismo tecnologico di domani. In essa non vi è quasi più 
unanimità sui fini che persegue l'azione umana, e da qui deriva il turbamento che la assale 
ogni volta che si tratta di risolvere un problema fondamentale. Ciò è oggi particolarmente 
evidente per le questioni di «bioetica». La Chiesa282 , a mio parere, non deve dare in questi casi 
delle ricette precise283 • Essa deve semplicemente far riflettere la società, richiamare il senso 
dell'amore, il mistero del bambino. Per il resto, non spetta al magistero entrare nella camera di 
un uomo e di una donna che si amano veramente. Essi hanno il loro amore e la loro coscienza. 
La rivoluzione evangelica sta nell'affermare la superiorità della persona e della comunione delle 
279 Per la nuova plausibilità della vita consacrata mendicante, che sceglie il luogo della città, cfr. S. Abruzzese, 1995. La 
vita monastica orientale non ha mai raggiunto questo stadio, pur essendosi l'urbanesimo sviluppato anche nelle società a 
dominanza ortodossa e pur essendovi in queste città abitate anche una presenza monacale. Clément allude alla 
dimensione spaziale del sacro, che certamente le chiese ortodosse, intra moenia, hanno saputo conservare anche nella 
«città secolare». 
28° Clément allude alla diversa ermeneutica del peccato originato (e del peccato in generale): la prima, detta germanica, 
collegata all'idea di colpevole offesa che richiede soddisfazione, la seconda, valorizzata dalla teologia orientale, 
incentrata sull'idea di malattia dello spirito. Per questo motivo ad esempio, anche solo all'interno delle confessioni 
cristiane, la domanda di EVS sulla credenza al peccato (CPE) è troppo generica. Questa differenza ha ripercussioni 
pastorali empiricamente riscontrabili: da una parte la confessione dei peccati razionalizzata, che deve specificarsi 
nell'elencazione e quantificazione delle colpe commesse e delle offese inflitte, dall'altra una confessione maggiormente 
incentrata sul riconoscimento generale del proprio stato di peccato, della propria miseria creaturale, a cui il confessore 
risponde con il farmaco dell'assoluzione e della direzione spirituale. Come capiterà anche altrove di ricordare non si 
deve indulgere in schematismi: là dove vi è un uso ascetico della confessione frequente o vi sono norme sociali 
tradizionali rigide, e ciò può accadere sia in un paese cattolico che in uno ortodosso, la razionalizzazione dell'accusa è 
quasi inevitabile. La differenza tra i due tipi di confessione è del resto anche interna al cristianesimo occidentali e ha 
concorso alle continue tensioni tra confessione parrocchiale e «regolare», spintesi sino all'eccesso di condizionare la 
legittimità delle seconde alla frequenza almeno annuale, delle prime. 
281 Cfr. Clément, 1995: 341. In un intervista con S. Charalambidis, 1994: 108-118, Clément ha l'occasione di 
specificare meglio che cosa intenda per allontanamento dei giovani dal Vangelo. La Chiesa ha il compito di mostrare la 
possibilità e la realtà dell'amore umano tanto vero e tanto reale da essere sacramento. Clément accentua pertanto la 
legge della gradualità quasi sino alla gradualità della legge quando parla delle convivenze more uxorio. 
282 In realtà il fideismo di quest'affermazione di Clèment potrebbe essere molto attenuato specificando che cosa si 
intenda per il soggetto «Chiesa». Se infatti il non intervento della Chiesa è motivato da un rigetto del clericalismo, la 
questione non diventa più se la verità riconosciuta debba essere detta ma su chi possa dirla e come ciò possa avvenire. 
283 Ad esempio il vescovo romeno di Timi~oara, Nicolae Corneanu è intervenuto nel dibattito nazionale sul problema 
dell'aborto sostenendo la tesi che non fa parte della genuina tradizione ecclesiastica ortodossa l'intervenire in questioni 
private della coppia e della donna. Si confronti anche la testimonianza della signora Vera Lord, "una donna ortodossa 
che ebbe un aborto", attivista pro !ife, che su Rachel's Children, 12 (1): 6, racconta della diffidenza incontrata nelle 
comunità ortodosse visitate, che difendevano il dato tradizionale della non intromissione, reinterpretato nei termini 
contemporanei "è una scelta privata della donna". 
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persone in rapporto ad una regola generale, dunque impersonale. Infatti il sabato è per 
l'uomo, dice Gesù, e non l'uomo per il sabato". 284 
In queste raccomandazioni di Clément, di cui abbiamo presentato solo uno stralcio, vi sono 
dei condizionamenti culturali evidenti, che non possiamo fare a meno di notare: una posizione 
irrazionalista e quindi fideista (sfiducia nella capacità della ragione di comprendere 
l'oggettivamente buono, disonestà intellettuale di fronte alla verità che dovrebbe essere taciuta 
per fini estrinseci, per quanto importanti), un condizionamento modernista (il magistero inteso 
come misura necessaria prima dell'adultezza dell'uomo moderno) e l'indulgere in polemiche 
poco edificanti, come quella ricorrente in Savramis, della «morale della camera da letto». 
Sembra esservi più che la presentazione di posizioni tradizionali dell'ortodossia (come la non 
intromissione nella coscienza dei fedeli riguardo gli affari mondani), un indulgere su di esse a 
motivo di condizionamenti certamente moderni e certamente occidentali. Nonostante ciò essi 
hanno il pregio di indicare una via alternativa a quella intrapresa con grande decisione dalla 
Chiesa Cattolica, che si può accettare come ipotesi di lavoro utile all'indagine di una particolare 
atteggiamento verso la società contemporanea, che si nutre, forse in modo eterodosso, di 
elementi importanti del patrimonio delle Chiese cristiane orientali. 
Per testimoniare che questa tesi di Savramis e di Clément285 , tolte le note polemiche sulla 
morale sessuale che giudichiamo del tutto contingenti, non è tuttavia irrilevante, abbiamo 
ricercato altre conferme tra cristiani di confessione ortodossa impegnati sul fronte della 
presenza pubblica della Chiesa d'appartenenza. 286 Particolarmente istruttiva è risultata l'analisi 
della pubblicazione mensile (I figli di Rachele)287 di un gruppo di attivisti pro fife di confessione 
ortodossa, attivi in USA: essi, posti di fronte a problemi di natura civile che da lungo tempo 
interrogano la coscienza di cattolici e protestanti, tentano di delineare una risposta peculiare, 
che da un lato li unisca a tutti i credenti nell'ecumenismo delle opere, dall'altro faccia 
fruttificare il loro patrimonio tradizionale. Ci permettiamo di riportare, in una lunga citazione, i 
passaggi fondamentali di un articolo in cui l'autore, un monaco, tratta il tema del rapporto tra 
cristianità ortodossa e battaglie culturali. Nel volume 15 (l) di Rachel's Children del dicembre 
284 Cfr. Clément, 1995: 350. Si potrebbe reinterpretare tutto questo contributo di Clément alla luce della sociologia della 
religione di Luhmann, una volta tradotto il linguaggio dell'uno in quello dell'altro studioso. In Clément particolarmente 
forte è la sottolineatura di quella che, in termini luhmanniani, si direbbe la differenziazione funzionale dei sottostistemi 
sociali (cita i discorsi di Solov'év in memoria di Dostoevskij sulla distinzione e separazione dell'arte dalla religione) e 
del codice specializzato, e per questo capace di "appresentare l'appresentato" (Clément dice "promuovere 
l'inassimilabile"), del religioso contemporaneo. Clément naturalmente non distingue altrettanto nettamente l'analisi 
funzionale da quella sostantiva, quasi assente in Luhmann e per questo molto diversa dalla teologia con cui Clément 
riempie la forma «funzione». 
285 Benché entrmabi gli autori siano di confessione ortodossa, riteniamo che non avrebbe alcun senso qualificare come 
ortodossa questa tesi, quasi che non ne fossero possibili di altre a partire dallo stesso patrimonio ideale. Essa vale per 
quello che dice e per quanto è diffusa e comunemente accettata. Una "prospettiva ortodossa" su temi etici è presentata 
al pubblico italiano dal teologo pastorale e sociologo della religione Georgios Mantzarides, 1989, un'opera in cui 
prevale tuttavia lo sguardo teologico. 
286 Avremmo potuto riferirei all'importante documento di dottrina sociale ortodossa congedato dal Santo Sinodo russo 
all'inizio del secondo millennio dell'era cristiana. Abbiamo preferito tuttavia ascoltare degli attori sociali che si 
collocano ad un livello intermedio di riflessione e che si confrontano quotidianamente con la modernità americana, ben 
diversa da quella postcomunista russa. 
287 Rachel's Children, consultabile al sito www.OClife.org, 24/10/03. 
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2002 scrive fr. John Breck288 : "Autori ortodossi di diversi articoli, recentemente apparsi sul 
giornale (Christian Bioethics289, ndr) argomentano che i filosofi morali cattolici non 
intenzionalmente sono capitolati di fronte alla mentalità secolare e postmoderna che cercano di 
combattere. Ciò è accaduto a causa del fatto che, seguendo la guida di Giovanni Paolo II, 
hanno principalmente curato un approccio filosofico, piuttosto che uno, secondo la tradizione 
ortodossa, spirituale/terapeutico, a temi come l'aborto, l'eutanasia e un sistema sanitario 
universalistico, finanziato dalle tasse." Questo approccio, motivato da buone intenzioni di 
giustizia sociale, produrrebbe effetti più negativi che positivi, riferisce Breck: in un tale sistema 
sanitario universalistico si imporrebbero gioco forza delle norme morali secolari, libere da ogni 
condizionamento religioso, conformi ad una visione della realtà del tutto estranea al Vangelo. 
"Che cosa distingue allora la posizione ortodossa da quella del mondo secolare che ci 
circonda", si chiede Breck. "Detto in una parola - risponde - è la ricerca ascetica, spirituale e 
liturgica della santità" e prosegue ricordando l'opera di Dio, le divine energie e la deificazione 
dell'uomo. Torna a domandarsi: "Per quale ragione dovremmo noi occuparci di questo dibattito 
(sulla vita, ndr)? Perchè i valori ortodossi e la tradizione cristiana sono minacciati, molto più 
seriamente che mai, dalla mentalità secolarizzante della società americana contemporanea 
come dalla cultura occidentale in generale. Queste pressioni partono da una mentalità che 
esalta i valori edonistici del consumismo, del piacere, dell'autorealizzazione e autonomia, 
mentre denigra i valori cristiani tradizionali del sacrificio di sé, della lotta ascetica e 
dell'adorazione di Dio290 • [ ... ] Solo attraverso l'adorazione, consegna liturgica della nostra vita e 
del mondo nelle mani di Dio, noi possiamo stabilire una base solida per la giustizia sociale; un 
sistema sanitario appropriato, e altri temi, inclusa la questione della difesa nazionale in 
un'epoca di terrorismo. [ ... ] Noi siamo chiamati ad essere santi. [ ... ] Ciò significa che noi 
cerchiamo la santità nel mezzo di un mondo non santo, nella speranza che attraverso la nostra 
fedeltà a Dio e la nostra testimonianza di Lui, il solo santo, noi possiamo toccare il cuore di 
coloro che ci stanno intorno e collaborare così a restituire il mondo all'Unico che è sia suo 
Creatore sia suo Signore". Ciò che colpisce di questo modo di ragionare è che ad una 
mediazione, quella tentata dalle chiese occidentali, che è giudicata, forse giustamente, troppo 
secolare, si oppone l'assenza di qualsiasi mediazione: semplicemente la vita di fede, 
soprattutto liturgica ed ascetica, e l'apostolato individuale. Non è nostro compito, né potremmo 
farlo, giudicare l'efficacia di una tale alternativa: non possiamo però che non rilevare la 
mancanza di risposte equiparabili ai temi sociali dibattuti (ad esempio un sistema sanitario 
nazionale che non produca effetti che il sistema religioso giudica perversi). 
288 Cultura/ Wars and Orthodox Christianity, in Rachel's Children, 15 (l): 1-2. 
289 Si tratta di una rivista edita da H. Tristram Engelhardt, bioeticista e insegnante presso la Rice University di Huston, 
di confessione ortodossa. 
290 Breck cita fr. Alexander Schmemann, studioso di teologia orientale tra i più conosciuti e citati in Occidente, il quale 
sottolinea che l'opposizione centrale non è quella tra miscredenza e secolarismo, ma tra quest'ultimo e adorazione di 
Dio. 
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A meno che non si voglia sostenere che la risposta sociale è l'assenza di una risposta e che 
l'errore del cristianesimo occidentale «razionalizzante», pagato con il secolarismo 
contemporaneo, sia stato proprio quello di cercare una risposta umana là dove doveva esserci 
solo fede ed adorazione. Noi riteniamo che sia questa la cifra della tesi di questi autori, 
l'imitazione della paradossalità della croce, del forte/ricco/immacolato/giusto che si fa 
debole/povero/peccato/ingiustizia per rendere l'uomo forte/ricco/immacolato/giusto, spinta 
sino ad includere la ragione e l'istituzione, superando il loro stesso ordine intrinseco. 291 Scrive 
ad esempio Clément sul posto della Chiesa: "Che i cristiani, rinunciando al potere e alla 
violenza (tanto più perversa quanto più essa è «morale»), diventino i servitori umili e pacifici 
del Dio crocifisso che fonda la libertà della persona [ ... ]". 292 
Ci siamo soffermati un poco su questa tesi, accentuandone volutamente gli aspetti 
polemici, perché riteniamo che l'esiguità della produzione dogmatica delle Chiese orientali, che 
ha dei motivi storici ed ecclesiologici precisi e che in parte è in via di superamento, sia una 
nota che si presta ad un programma di presenza della religione nelle società contemporanee 
peculiare, non esente da contraddizioni e molto vicino a quelle posizioni fideiste trattate nel 
capitolo secondo. Resta ora da indagare le plausibili ricadute sociali di questa soluzione, 
limitatamente per ora alle relazioni personali e transpersonali. 
Molto dipende dal valore dell'ipotesi causale di Savramis: se veramente la dottrina e la 
pratica cattolica tradizionale è stata la causa principale della separazione dell'originaria unità293 
tra sessualità e senso religioso294, e ciò è avvenuto a motivo dell'intrusione della Chiesa in un 
ambito entrando nel quale la sua azione non poteva che produrre questi effetti negativi, allora 
è plausibile che la reticenza della Chiesa ortodossa, la sua azione ispirata al principio di 
economia, possano aver sortito esiti meno perversi e promettano per il futuro vantaggi 
competitivi. La verifica di una tale ipotesi non è affatto semplice a causa della sua estensione 
temporale e spaziale: se non si ha intenzione di accontentarsi di una risposta di tipo 
giornalistico, secondo il principio di selezione sufficiente, bisogna trovare un altro percorso di 
verifica, su due livelli. Il primo è quello della critica degli assunti non fattuali su cui si fonda la 
291 In termini generali si tratta del rapporto tra ragione e fede, tra natura e sovranatura, ma sospettiamo che già porre il 
problema in questi termini possa essere considerato razionalistico perché rompe l'unità, a rischio di compattezza sacrale 
in termini voegeliniani, dell'adorazione, la giusta posizione dell'uomo di fronte a Dio. 
292 Clément, 1995: 350. 
293 Savramis argomenta questa tesi con esempi etnografici ineccepibili. Bisogna tuttavia domandarsi quale fosse la 
forma di quest'unità, se essa non significasse una sottomissione alla natura molto maggiore di quella alla legge, causata 
dal moralismo tradizionale europeo in materia sessuale. 
294 Ad esempio, per Eliade, 1972: 7 "Il sacro è un elemento strutturale della coscienza, e non uno stadio della sua storia. 
Un mondo pieno di significato, e l'uomo non può vivere nel caos, è il risultato di un processo dialettico che può essere 
defmito come la manifestazione del sacro. La vita umana si carica di significato attraverso l'imitazione di modelli 
paradigmatici rivelati da esseri soprannaturali; l'imitazione di questi modelli al di là dell'umano costituisce una delle 
caratteristiche fondamentali della vita religiosa strutturalmente comune a qualsiasi cultura ed epoca. [ ... ] Ai più arcaici 
livelli di cultura, il vivere come essere umano è un fatto religioso in se stesso perché il nutrirsi, la vita sessuale e il 
lavorare hanno un valore sacramentale." Questa è la ragione per cui, soprattutto l'alimentazione e la vita sessuale, 
tendono incessantemente a sottrarsi al dominio non sacrale della religione. Per una raccolta, di qualità molto variegata, 
di saggi di sociologia della sessualità cfr. Cipolla, 1996 ed in particolare, il contributo di C. Prandi su sessualità e sacro. 
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tesi di Savramis. Essi si riducono alla definizione kantiana di illuminismo, ossia, in altri termini, 
all'affermazione che l'epoca moderna vedrebbe sorgere un nuovo uomo relazionato al 
precedente così come l'adulto autonomo lo è al bimbo bisognoso di tutto. I soggetti sociali e 
storici che dimenticano questa nuova realtà mantengono forzatamente l'uomo in uno stato di 
minorità, senza a lungo termine potere avere successo. Agendo in questo modo provocano la 
ribellione dei nuovi adulti, che è tanto più esiziale per i fini propri di questi soggetti sociali 
quanto più il tentativo di sottomissione riguardano ciò che è immediatamente sotto il controllo 
del soggetto, come lo è il corpo e il suo uso. Per questo motivo, fatta eccezione per casi isolati, 
di natura politica, come lo sono stati in genere i totalitarismi, come lo fu Ceausescu a motivo 
della sua politica demografica, il soggetto storico più deilluministico che la storia abbia 
conosciuto è la Chiesa Cattolica. In senso temporale l'ultima liberazione avvenuta, a partire da 
più di cent'anni or sono295 e in continua espansione quantitativa e qualitativa, sarebbe quella 
della repressione dell'istinto sessuale a cui la civilizzazione cristiana avrebbe contribuito in 
modo decisivo, soprattutto se, come è nel caso di Savramis, si condivide un'idea idilliaca della 
condizione sessuale precristiana.296 È del tutto chiaro che se questo assunto cade, anche la tesi 
di Savramis perde molto vigore, vedendo limitata la sua validità al suo solo contenuto 
empirico, che potrà anche essere abbondante, non potendosi escludere manifestazioni di 
clericalismo, pedanteria, moralismo, legalismo297, anche molto estese, nella storia millenaria 
delle Chiese cristiane e di quella cattolica in particolare298 • Tuttavia, data quella confutazione, 
non sarà più possibile elevare questa tesi a principio di civiltà, a dogma moderno. 
Naturalmente non basterebbero né dieci pagine di rimandi/99 né cento di argomentazione per 
esaurire questo compito. Ci accontentiamo in questa sede di ricordare la direzione verso cui 
deve procedere una tale confutazione. Essa è di tipo antropologico e consiste nell'estensione 
della critica voegeliniana ad Hobbes così come la generalizzazione freudiana, da tecnica 
terapeutica a «teoria» universale, fu ottenuta riproducendo la separazione tra naturale e civile 
295 Interessante è la posizione di Weber sulla "liberazione sessuale" dei suoi contemporanei, tra cui molti amici e 
conoscenti. Cfr. Schluchter, 1988 1:188-195. Il tema è importante perché provoca una decisa presa di posizione 
antinaturalista, da Weber detta «etica psichiatrica)). Siamo nel primo decennio del secolo ventesimo. La svolta 
freudiana, da tecnica a teoria, è del 1900. Per una descrizione a più voci della vita privata nel Novecento, frutto di 
selezioni ben diverse dalla nostre, cfr. P. Aries e G. Duby, 1988. (Edizione italiana adattata dell'opera originale 
francese.) 
2
% Limitandosi al solo ambito mediterraneo non si capisce come una civiltà sessualmente non repressa come quella 
pagano antica abbia potuto assumere su di sé un giogo tanto pesante come quello della morale cristiana. Cfr. Bardy, 
1981: 124-165 e 213-249 che parla di attrazione verso la novità, anche morale, cristiana in una situazione di disgusto a 
causa della rilassatezza dei tempi. 
297 Per coloro che ricercano queste curiosità, spesso pluridecontestualizzandole, la lettura, guidata dagli ottimi indici, 
della raccolta dei pronunciamenti ecclesiali sulla fede e sulla morale di Denzinger-Schometz-Hiinermann (DH), è molto 
promettente. 
298 Per una testimonianza diretta della trasformazione del discorso comune sulla famiglia e sessualità dal pubblico al 
privato e dal trascendente all'immanente è preziosa la raccolta di lettere dei lettori con relative risposte al settimanale 
cattolico italiano Famiglia Cristiana dall946 all978. Al contempo di può osservare il mutamento nelle risposte offerte 
dai religiosi responsabili della rubrica, da un tono iniziale molto precettistico alla ricerca successiva di nuove vie, giunte 
a maturazione nella Chiesa Cattolica negli ultimi due decenni del XX secolo. Cfr. C. Tognetti, 1979. 
299 Ci limitiamo a ricordare solo il pregevole saggio di Morandi, 2002 su Freud, Reich e Foucault, a cui ci riferiamo 
esplicitamente e al lucido e polemico Del Noce, 1970. 
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all'interno del naturale, grazie alla scoperta dimensione onirica dell'esistenza. Ciò provoca 
un'esplosione dello spazio occupato dal potere, che subentra all'ordine, screditato con 
argomenti vecchi e tutt'altro che solidi300, in base alla quale si giustifica l'importanza conferita 
alla liberazione dalla oppressione di un potere che non può essere che esterno e non 
partecipato, se non violentemente. La stessa insistenza sulla mediazione normativa in 
sociologia è per lo più frutto di questo assunto da Voegelin detto onirico. 
Il secondo livello, quello più confacente al presente lavoro, consiste nel verificare la 
plausibilità dell'alternativa ortodossa proposta da Savramis. Questo autore infatti, dopo aver 
escluso la tradizione monastica orientale, 301 giudicata sessuofobica quanto quella del 
cristianesimo occidentale, scrive: "Tuttavia le Chiese orientali svilupparono, in contrapposizione 
alle chiese occidentali, un'altra disposizione verso la sessualità,302 giacché esse poterono 
evitare quelle costrizioni implicate dal legalismo e dal clericalismo occidentali. Questa 
situazione è condizionata da fattori teologici e non teologici. Tra quelli teologici conta in primo 
luogo il fatto che la teologia ortodossa non si lascia concepire né come sola mistica né come 
solo pensiero scolastico". 303 Segue una citazione del teologo greco Nikos Nissiotis, che equipara 
la natura non dogmatica della confessione orientale, la nostra variabile, all'assenza della 
pretesa, attribuita al pensiero teologico scolastico, che delle precise formulazioni si possano 
identificare con la verità stessa. 304 Savramis prosegue commentando: "Questa libertà, che 
inabita il pensiero teologico delle chiese orientali, favorisce la nascita e l'affermazione di una 
mentalità teologica che si può sviluppare in un dogmatismo immobile, in legalismo o in 
moralismo a spese della funzione critica delle teologia". 305 
Il sociologo greco tedesco ricorda inoltre altri fattori che hanno favorito l'assunzione di un 
atteggiamento umano, generoso e mobile verso la sessualità, quali l'antropologia delle chiese 
orientali, la posizione dei laici nella chiesa, la mancanza di un etica e di una teologia sociali così 
come, infine, il potere dell'imperatore e dello Stato nello spazio della chiesa orientale. Fattori 
questi che d'altra parte, sostiene Savramis, hanno contribuito negativamente allo sviluppo 
delle società a dominanza ortodossa. Savramis conclude ribadendo che l'antropologia 
ortodossa, del totus sed non totaliter corruptus, è un elemento decisivo per la liberazione di 
300 La critica all'esistenza di un ordine umano è già dei sofisti. Cfr. Spaemann, 1994. Noi tendiamo piuttosto a 
recuperare le osservazioni critiche di Savramis nel senso che l'atteggiamento in materia di morale sessuale della Chiesa 
cattolica, così come delle altre chiese protestanti che sino agli anni trenta del ventesimo secolo presentavano dottrine 
morali sociologicamente identiche, ha contribuito all'oscuramento e allo screditamento di quelle esperienze e di quelle 
ragioni che avrebbero potuto costituire un argine ben più forte contro la rivoluzione freudiana. 
301 Anche per quanto riguarda ciò, Savramis si dimostra piuttosto impreparato in teologia spirituale. Ad esempio, nella 
Lettera Nona (la creatura) Pavel Florenskij, 1974: 319-378 raccoglie una ricca documentazione che testimonia il 
superamento spirituale, attraverso l'ascesi cristiana, della stessa differenze tra sacro e profano. Ad essa dedicheremo la 
sezione conclusiva del presente capitolo. 
302 Cfr. ad esempio per una presentazione sintetica di questa diverso atteggiamento Stéphanos Charalambidis, 1994: 81-
106. 
303 Cfr. Savramis, 1969: 62. 
304 Se il problema si riducesse a ciò, all'interpretazione del valore dei termini utilizzati nella formulazione dogmatica, 
sarebbe ben più marginale di quanto si affermi. E tale lo è in buona parte a livello teologico, di cui ora non ci 
occupiamo. 
305 Cfr. Savramis, 1969: 63. 
394 
tutta la teologia cristiana dal condizionamento dualistico e ascetico di cui è vittima306 e per la 
rinnovata riconciliazione tra sessualità e religione. 
L'unico riscontro empirico che Savramis cita in conclusione, a favore di questa tesi, è che la 
vita sessuale della popolazione e del clero nei paesi a dominanza ortodossa non si distingue da 
quella dei paesi musulmani, che nel capitolo introduttivo aveva descritto con toni entusiastici. 
Congedata la tesi di fondo sulla Chiesa cattolica, di tipo negativo, non si potrà disconoscere 
che questa congettura di Savramis sugli effetti positivi dell'atteggiamento ortodosso verso la 
sessualità contenga elementi di plausibilità. A ben vedere la differenza centrale non consiste né 
nell'antropologia, né nella teologia nell'assenza di una morale sessuale, filosofica o teologica. 
Piuttosto ciò che può aver provocato una concezione della sessualità erronea e dannosa, 307 può 
essere stata, dal punto di vista strutturale, la netta divisione tra stati di perfezione (la vita 
consacrata e, più tardivamente anche il clero non regolare) e stato laicale, meno accentuata 
nella chiesa orientale anche grazie alla posizione intermedia propria del clero composto da 
sposati ordinati, come anche, dal punto di vista dinamico, la conseguente tentazione di 
dominio clericale delle coscienze, da cui la Chiesa Cattolica in particolare non è stata mai 
esente. Sono questi aspetti interni di quella differenza globale tra confessione empiricamente 
verificabile (come abbiamo già fatto riprendendo le ipotesi 3HH nel capitolo precedente), senza 
che sia possibile tuttavia, con i dati a nostra disposizione, distinguere all'interno di questa 
differenza i fattori rilevanti da quelli secondari e soprattutto discernere qual è il portato 
specifico della confessione ortodossa, della cultura tradizionale, delle esperienze storiche 
recenti. 
Per sostenere l'ipotesi degli effetti positivi dell'atteggiamento verso la sessualità della 
Chiese ortodosse (da ora HSO), disponiamo di alcuni indizi non facilmente interpretabili. Uno di 
questi, forse il più diretto, è la domanda, presente in EVS, sull'importanza di una vita sessuale 
soddisfacente per la riuscita del matrimonio (MSEX). Sarebbe facile sostenere HSO mostrando 
come nell'unico paese ortodosso che non ha subito la secolarizzazione forzata comunista e che 
è rimasto a lungo relativamente esente da quella spontanea occidentale308, la Grecia, MSEX 
presenta il valore massimo: 82,4% degli intervistati dice che l'intesa sessuale è molto 
importante/09 contro il 40,6, il 59,5 il 67,3 di paesi meridionali e latini come rispettivamente il 
Portogallo, la Spagna ed l'Italia, o il 49,4, 50,1 e 64,0 di nazioni ortodosse postcomuniste 
306 È con evidenza uno svarione teologico: Savramis accomuna l'interpretazione cattolica e luterana del peccato 
originato e rivendica alla confessione ortodossa un ottimismo antropologico proprio negli stessi termini in cui si 
espresse il tridentino. 
307 Anche dannosa, pur potendo avanzare il dubbio legittimo che i danno causati dalla cosiddetta repressione sessuale 
siano stati minori di quelli provocati dalla liberazione. 
308 Per lo stato della religione in Grecia cfr. Makrides, 2003: 185-235; per il passato cfr. anche Mantzaridis, 1975b: 97-
106; Goussidis, 1975: 107-147 e Kokosalakis, 1987: 223-241. 
309 La percentuale di coloro che rispondono a MSEX con «non importante» è ovunque molto esigua, mediamente pari a 
4%, dal 6,5 della Bielorussia all' 1,5 di Grecia e Austria. Le differenze maggiori si riscontrano tra le prime due 
categorie di risposta. I valori variano in modo significativo per classi generazionali mentre per le altre caratteristiche 
sociodemografiche le differenze sono minime. Non v'è alcune correlazione con l'indice di mascolinità di Hofstede, 
1991. 
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come Romania, Bulgaria e Russia o infine il 51,8, 56,2 e 59,9 delle scandinave e liberali 
Finlandia, Svezia e Danimarca, dove tuttavia è alta percentuale di donne che non optano per il 
matrimonio (negli anni '90 il 40% delle coorti arrivava a più di cinquanta anni da nubile310). La 
piccola e vicina Malta ha un valore di MSEX quasi identico (81,7% degli intervistati ha detto 
«molto importante»), pur essendo rigorosamente cattolica. 311 Sarebbe tuttavia una verifica di 
HSO troppo esile e isolata, fondata su di un solo caso e senza altri elementi di supporto. Come 
già sappiamo del resto l'eterogeneità «blocco ortodosso» crea dei problemi a qualsiasi verifica 
di ipotesi sulle differenze confessionali. 
Dalla tesi di Savramis e Clèment si può ricavare anche una ipotesi diversa che, a motivo di 
HSO, predica una maggiore vicinanza dei giovani, o comunque di quella parte di intervistati 
vissuti in un clima sociale non più segnato da una tradizione morale compatta, alle Chiese 
ortodosse, dalle quali non sarebbero respinti a causa di una morale obsoleta. Chiamiamo 
questa seconda ipotesi HSG. Per poterla verificare avremmo bisogno non di correlazioni ma di 
motivazioni, per le ragioni ormai note. Tuttavia possiamo verificare la religiosità media dei 
cattolici e degli ortodossi che ritengono importante MSEX, distinti per le tre generazioni in cui 
già in precedenza abbiamo diviso il campione. I risultati sono presentati nella tabella 8.23: 
abbiamo riportato i valori di tutti e quattro gli indicatori globali di religiosità di cui disponiamo, 
dove bisogna ricordare che C2, il più completo, non può essere comparato tra le due indagini 
EVS. 
Tabella 8.23 -HSG- Importanza dell'intesa sessuale nel matrimonio e religiosità 
media per generazione e appartenenza religiosa EVS90 e EVS99 
GEN80 GEN60 GEN40 
MSEX=O MSEX=l MSEX=O MSEX=l MSEX=O MSEX=l 
CATH ORTH CATH ORTH CATH ORTH CATH ORTH CATH ORTH CATH ORTH 
3,70 5,34 3,16 5,34 
4 00 4 82 5 40 5 45 
,90 ,88 ,88 ,86 
69 81 86 83 
,75 ,62 ,72 ,57 
I risultati della verifica di HSG non mancano di qualche interesse, pur nella elementarità 
della analisi. Nel confronto interconfessionale, all'interno di coloro che ritengono importante 
MSEX, i cattolici stravincono, seppur raramente con uno scarti elevati. Gli ortodossi 
raggiungono tre vittorie ed un paraggio tra i nati dopo il 1960, una sola vittoria tra GEN60 e 
altre due tra i più anziani, nati prima del 1940. L'indicatore di religiosità c2 e ADO, che 
comprendono la dimensione della pratica, particolarmente debole tra gli ortodossi, danno 
310 Nei campioni EVS questa ipotesi non trova riscontro. Piuttosto sono tra gli sposati i valori sono leggermente minori 
agli altri stati civili. In questi tre paesi scandinavi, a differenza della media generale, GEN60 mostra valori leggermente 
inferiori di GEN40 e GEN80 per MSEX, soprattutto in Danimarca. 
311 Sul rapporto tra famiglia e religione negli anni ottanta a Malta ricordiamo la ricerca empirica di C. Tabone, 1987. 
Non c'è una alcuna differenza significativa per MSEX a livello confessionale, mentre vi è una differenza pari al3% tra 
appartenenti e non appartenenti ad una confessione religiosa. 
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sempre la vittoria ai cattolici. Si tratta di una verifica esile per il fatto che considera la risposta 
ad una sola domanda, rafforzata dalla vastità dell'indagine che copre buona parte del 
continente europeo. Essa parla contro HSG. Nel confronto interno a MSEX vi è una sostanziale 
parità, con una leggera tendenza, non banale, a trovare più religiosità tra i giovani che 
ritengono importante MSEX e meno tra gli anziani che manifestano lo stesso orientamento. Ciò 
sarebbe un lieve indizio di un conflitto in via di risoluzione e non necessariamente a danno 
della religiosità. Dato il numero di casi, le differenze sono sempre significative (p < ,000). Il 
confronto temporale indica un aumento di religiosità, con qualche eccezione, maggiore tra 
coloro che non ritengono così importante MSEX, che produce un movimento convergente verso 
la diminuzione delle differenze. Fanno eccezione i nati prima del 1940, tra i quali diminuisce la 
religiosità media, misurata con i due indici principali (IDIREL e C2). In sintesi, la tesi di 
Savramis non è molto sostenuta dai dati. 
Per quanto riguarda il caso romeno disponiamo solo di alcune informazioni sparse, in 
particolare sulle fasce più giovani della popolazione, quelle in cui l'effetto predetto da Savramis 
e Clément potrebbe essere più forte. Non mancano indagini sul comportamento sessuale, su 
quello contraccettivo, sulla diffusione di malattie veneree nei giovani romeni. 312 Permangono in 
Romania forti differenze di genere in questi comportamenti 313 (precocità dell'iniziazione 
sessuale, separazione tra sessualità e matrimonio, numerosità dei partners), che in Europa 
occidentale sono generalmente più affievolite. Dall'analisi di numerosi indicatori oggettivi di 
comportamento Kontula conclude che la «transizione sessuale» nel comportamento giovanile 
sia nell'area est europea in ritardo di quasi una generazione: nelle nazioni definite più 
tradizionali, come la Repubblica di Moldavia e la Romania, questa transizione sarebbe invece ai 
suoi primi passi, da una parte frenata dalle ristrettezze economiche, dall'altra agevolata, 
diciamo noi, dall'inserimento nelle cultura unica occidentale. Kontula ritiene pertanto che si 
possa parlare di un «non ancora successo» che presuppone la conoscenza dell'esito verso cui 
la situazione attuale, di relativa tenuta dei modelli di comportamento tradizionali, 
inevitabilmente tende. 314 Con questo presupposto si esclude il fattore CVR, che pure mostra di 
esercitare un influsso differenziante nella stessa Europa occidentale, meno omogenea di 
312 Cfr. in particolare lo studio comparativo di Osmo Kontula, 2003, e l'indagine specifica di R. Alexandrescu e E. 
Tuchendria, 1999, con relativa bibliografia. Nella popolazione totale l'incidenza dell'AIDS è aumentata costantemente 
nel ecennio 1991-2000 (circa 3 casi in più ogni 100000 abitanti). Nel2000 vi erano 30 casi ogni 100.000 abitanti, 25 dei 
quali erano bambini. L'OMS stima che l'AIDS abbia causato in Romania, sino al1998 circa 4000 decessi. 
313 Chiarissima la testimonianza della studentessa albanese Gerta, raccolta da Benvenuto, 1994: 296-297. Nell'Albania 
urbana la svolta nella transizione sessuale sarebbe avvenuto, a detta di Gerta, a partire dalle generazioni nate dopo il 
1970, che rifiutano il fidanzamento secondo la forma tradizionale dell'islam albanese e codificano l'amore, 
«correttamente» in termini luhmanniani. È questo un motivo, riteniamo forte, di attrazione verso il mondo occidentale 
degli strati più informati della popolazione femminile. Cfr. anche per il caso romeno il racconto giornalistico di Enrico 
Deaglio, 2001 su Il Diario della Settimana. Cfr. la condizone femminile delle ragazze di strada descritta da Cristina 
Bezzi, 2002. 
314 La situazione bulgara, dove la religiosità è debole e senza effetto significativo sulle decisioni di pianificazione 
famigliare, sembra corrispondere in modo quasi perfetto alle previsioni di Kontula. Le coorti di donne cresciute 
nell'epoca postcomunista mostrano un aumento molto forte relativo agli indicatori della «transizione sessuale». Cfr. 
Elwood Carlson e Vicki Lamb, 2002. 
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quanto i dati globali lascino intendere. 315 In questo senso si possono interpretare anche i 
risultati dell'indagine empirica di R. Alexandrescu e E. Tuchendria316 sull'idea di pianificazione 
famigliare di circa trecento giovani romeni, dai diciassette ai venticinque anni. Pur essendo la 
ricerca di Alexandrescu e Tuchendria, come già ci era capitato di notare per altri contributi, 
condizionata da fini esterni all'attività scientifica, come quello di propagandare determinati 
modelli di comportamento sessuale, essa mostra nei giovani romeni un orientamento positivo 
verso il patrimonio tradizionale (più di due terzi degli intervistati sono propensi ad accettare «Ì 
valori morali tradizionali», meno di un quinto è invece contrario), che non lascia presagire 
quella transizione sessuale secondo il modello nord europeo prevista da Kontula. Con ciò non 
intendiamo in primo luogo formulare previsioni quantitative opposte, ma insinuare il dubbio 
che non si possa intendere correttamente la situazione attuale solo nei termini di ritardo nel 
processo di convergenza e adattamento. Vi è, accanto ad una certa liberalizzazione dei 
comportamenti sessuali, anche una tendenza opposta, che la sociologa romena Cosima 
Rughini~ chiama «affermazione di un modello neotradizionale» 317 misto ad alcune 
caratteristiche della moderna transizione sessuale, di cui alcuni, sin dai primi anni novanta, si 
attendevano la veloce affermazione. Una delle caratteristiche di questo neotradizionalismo 
sarebbe, secondo Rughini~, la crescita dell'importanza della religione, su cui ci siamo già 
soffermati. 
Riportiamo di seguito la nostra elaborazione di tre tabelle (dati EVS90 ed EVS99), tra le 
molte che Rughini~ utilizza per mostrare questa dinamica neotradizionale in atto in Romania, 
definita da questa sociologa romena «intolleranza», contro il fatto che le domande del 
questionario parlavano di «giustificazione» e non di disponibilità di sopportare questi 
comportamenti devianti. 318 
Come si evince dalla tabella 8.24, in tutte le classi d'età aumenterebbero gli intolleranti per 
quanto riguarda l'adulterio, l'aborto e il divorzio, come per tutte è maggiormente tollerata 
l'omosessualità e anche la prostituzione, i due comportamenti in termini assoluti giudicati in 
modo maggiormente negativo. L'aumento nelle fasce più giovani della popolazione è 
relativamente maggiore, così come è minore la diminuzione nel caso della prostituzione. 
L'ordinamento tra le classi d'età rimane invariato, tranne il fatto che su due temi, come 
l'aborto e il divorzio, i giovani superano in severità di giudizio, forse corrispondente ad un 
desiderio sulla propria vita mediamente più vivo, i giovani adulti. Da parte nostra abbiamo 
315 Alludiamo in primo luogo al caso italiano. Cfr. il recente studio curato da Concetta Maria Vaccaro, 2003. 
316 Alexandrescu e Tuchendria, 1999. 
317 Rughini~, 2002: 123. 
318 È significativo che ciò che legherebbe questi comportamenti l'uno all'altro, e che giustificherebbe il loro utilizzo 
come indicatori tau-equivalenti di un ipotetico costrutto «tolleranza di comportamenti intimi devianti», sarebbe quella 
convergenza verso un modello libertino di comportamento che è assunto ancora prima di essere dimostrato. In questo 
caso riteniamo invece che debba prevalere (e lo debba perché tale è l'informazione prevalente fornitaci da queste 
risposte) la differenza oggettiva tra i comportamenti elencati rispetto alla comunalità empirica, statisticamente 
comunque non eccezionale, che può essere calcolata. Ciò è evidente soprattutto per il caso dell'adulterio: che cosa 
significa tollerare l'adulterio? Ci sembra che questa interpretazione di Rughini~ ci riporti all'anno zero del pensiero 
relazionale. 
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aggiunto una domanda sulla sessualità casuale, che Rughini~ aveva omesso presumibilmente a 
causa del fatto che essa non è strettamente comparabile319 con quella presente in EVS90 sul 
giudizio verso l'esercizio della sessualità al di sotto dell'età legale. 








SESSO sono ETÀ LEGALE 
SESSO CASUALE 
PROSTITUZtONE 




Dalla tabella 8.25 si osserva come la Romania sia, nella terminologia di Rughin~, uno tra i 
paesi più intolleranti in Europa e sulla buona via per restarlo anche in futuro. Solo rispetto 
all'aborto e, per EVS90, al divorzio, la Polonia appare più intollerante della Romania. Il 
confronto, pur veloce, tra gli otto paesi europei scelti da Rughini~, mostra tuttavia che la 
dinamica evolutiva non è affatto univoca, nemmeno nel resto d'Europa, verso una maggiore 
tolleranza, che per motivi a noi incomprensibili, viene assunta come ideale normativa. L'unica 
eccezione resta l'omosessualità, su di cui si è da tempo concentrata l'attenzione del pensiero 
unico occidentale, che mostra in ciò tutta la sua capacità di persuasione. 
Tabella 8.25 Secondo Rughini§, intolleranza verso 
convenzionali in otto paesi europei (EVS99) 
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Abbiamo infine controllato il mutamento avvenuto in Romania a partire dal 1993 
distinguendo, nei limiti dei dati non longitudinali di cui disponiamo, tra l'effetto del ciclo di vita 
(C. V.) e quello della generazione (GEN). Data l'aggregazione dei dati in tre sole classi, le 
differenze non possono essere molto elevate: la loro presenza è tuttavia un indizio di quale sia 
la direzione dello sviluppo attuale. Il confronto mostra che non vi è solo un effetto C. V. ma 
che, almeno su alcuni temi, nelle prime due classi di età, le nuove coorti sono effettivamente 
319 Nella domanda sulla giustificabilità del sesso tra persone sotto l'età stabilità per legge, vi è una componente 
concernente la tutela legale dell'infanzia e della gioventù e non solo una questione sulla moralità del comportamento 
sessuale in genere. 
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più «neotradizionali» di quelle uscenti. Se ad esempio dal gruppo dei nati dopo il 1960 si 
escludono le sei coorti più anziane, la percentuale degli «intolleranti» diminuisce solo per 
«adulterio» e «sesso causale», mentre aumenta, segno che gli uscenti erano più tolleranti degli 
entranti, per «divorzio» e «omosessualità». Nella classe centrale la situazione è univoca, con i 
più anziani ovunque meno tolleranti dei più vecchi, mentre nell'ultima classe vi è maggiore 
stabilità. L'aumento generalizzato, con le due eccezioni già ricordate, è indizio di un 
mutamento culturale che ha coinvolto romeni di tutte le età e generazioni, così, e non stiamo 
parlando di due fenomeni diversi, come abbiamo già visto essere accaduto per la religiosità. 
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La giovane sociologa romena Elena I. Gheorghiu320 ha condotto nel corso del duemilauno 
un'importante studio quantitativo di sociologia della religione in un campione di 
settecentoquarantuno giovani romeni coinvolti a vario titolo (membri o simpatizzanti) in 
associazioni giovanili cristiane. È un sottogruppo particolare della popolazione giovanile321, in 
cui l'interesse per la religione è molto alto: solo il 3% del campione ha dichiarato di non 
ritenere né molto né abbastanza importante la religione (IR), mentre ben per 1'82,5% degli 
intervistati la religione è molto importante. Quasi identica distribuzione delle risposte riceve la 
famiglia, mentre più di un terzo del campione dichiara affatto importante la politica. Avendo 
Gheorghiu inserito nel questionario utilizzato alcune domande tratte da EVS, si possono 
considerare, entro certi limiti di campionamento e con cautela, i suoi risultati come un 
indicatore di validità secondo criterio (metodo dei gruppi conosciuti).322 Nella tabella 8.27 
riportiamo le frequenze semplici, forniteci gentilmente dalla dott.sa Gheorghiu, delle risposte di 
questo «gruppo conosciuto» di giovani romeni alle domande rilevanti per il nostro tema. 
320 Il lavoro è alla base della tesi di dottorato di Elena L Gheorghiu, "La religiosità nelle associazioni giovanili 
ecclesiali della Romania post-comunista ", discussa presso la Pontificia Università Gregoriana nel giugno del 2002. 
Relatore il prof. R. P. Scarvaglieri. 
321 In EVS i giovani che appartengono o sono membri di organizzazioni religiose sono circa il 3% di quel quarto del 
campione romeno che ha risposto alle domande v13 e v31; circa un giovane ogni otto (sempre tra i rispondenti) risulta 
essere membro o attivo un'organizzazione religiosa. L'alta quota di non risposte non permette di ricavare una stima più 
esatta della diffusione di questo fenomeno: riteniamo tuttavia che si possa considerare entrambi i dati (3% del totale e 
14% dei coetanei un limite superiore invalicabile), con probabilità alta che il valore reale si aggiri attorno al 0,8-1% del 
totale e 3% della fascia di popolazione giovane). 
322 Cfr Cfr. Schnell, Hill e Hesser, 1995:146-147. 
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Tabella 8.27 Giudizi su alcuni temi morali dei giovani romeni vicini ad associazioni religiose, 
autorevolezza della Chiesa, educazione religiosa e matrimonio ( 0/o) 
MAI II VALORE MODALE SEMPRE SÌ 
OMOSESSUALITÀ 76,2 2 1,2 XMO 87,9 
ABORTO 66,4 2 2,0 XFA 82,9 
DIVORZIO 32,6 5 (18,8) 4,3 XSP 94,0 
SESSO 
67,2 2 3,3 x so 49,8 sì 
EXTRAMATRIMONIALE 
PROSTITUZIONE 70,0 3 (7,8) 1,8 EDUCAZIONE RELIGIOSA PRIMA '89 67,9 
EUTANASIA 58,7 2 e 5 (8,8) 2,2 IL MATRIMONIO È ISTITUZIONE 7,5 
SUICIDIO 78,4 2 1,5 OLTREPASSATA 
Fonte: E. I: Gheorghiu, 2002. 
I valori sono tutti, come atteso, sopra la media nazionale, con alcune eccezioni 
significative. La prima è il tema del divorzio, che non viene mai giustificato da un terzo della 
popolazione così come da poco meno di un terzo dei giovani intervistati. Permettendo le chiese 
orientali questa pratica, il dato indica l'esistenza in una minoranza significativa, non 
esclusivamente non ortodossa, di una determinata concezione dell'indissolubilità matrimoniale, 
anche contro al dottrina morale-religiosa prevalente in Romania, che in alcuni casi, per due 
volte nella vita di una persona, giustifica invece il divorzio. Benché i dati di cui disponiamo non 
permettano alcun approfondimento di questo tema, noi riteniamo che questo dato indichi 
l'esistenza di un aspetto spesso trascurato dell'influenza occidentale, vista nella norf!la solo 
sotto l'ottica di un'azione liberalizzante dei costumi sociali. Si potrebbe infatti trattare di una 
razionalizzazione dell'ideale di vita matrimoniale, in parziale opposizione323 con la stessa 
organizzazione ecclesiastica che regola la materia in modo «economico» e razionalmente 
indeducibile.324 Dopo il divorzio, il comportamento, tra quelli della tabella 8.27 meno 
«ingiustificato» è l'eutanasia, che è anche quello di più difficile argomentazione razionale. La 
terza eccezione su cui ci soffermiamo è XSO: la fiducia nell'adeguatezza delle risposte delle 
chiese ai problemi sociali è più bassa all'interno di questi giovani impegnati religiosamente 
rispetto alla media della popolazione, contrariamente a quanto accade per XFA, XMO e XSP. 
Riteniamo questo un indizio di una insoddisfazione (e quindi anche di una futura possibilità di 
mutamento) verso la tradizionale distanza delle chiese ortodosse dal pensiero sociale cristiano, 
su cui dichiarano in larga parte una sorta di incompetenza di principio. 
323 Naturalmente anche la Chiesa ortodossa sostiene l'indissolubilità del matrimonio e ne promuove la stabilità. 
324 Charalambidis, 1994: 104 interpreta la posizione ortodossa sul divorzio più che nei termini consueti delle economia 
pastorale in quelli di diritto ecclesiastico. In quelle nazioni in cui il matrimonio religioso è l'unica forma di unione 
offerta ai cittadini, la Chiesa doveva permettere qualche divorzio (ma, mai più di tre . .. ). L'autore, che è vescovo di 
Nazianze (un titolo evidentemente onorario) ed è attivo in Francia, ritiene pertanto che nella nuova situazione giuridica 
di separazione maggiore tra Chiesa e Stato, anche l'atteggiamento ortodosso verso il divorzio dovrebbe essere rivisto. 
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8. Conclusione e prospettive future 
L'intenzione che è all'origine di questo nostro lungo vagare in un campo sociologicamente 
mai veramente esplorato (forse per l'aver ridotto la sociologia a braccio secolare della setta 
psicoanalitica325, addetto alla ricerca del sostengo empirico di ampio raggio che è sempre 
mancato alla sua svolta onirica del 1900 o forse per non essere stato altro che un elemento, 
ben integrato, di quella tecnologia confessionale descritta da Foucault), era volta a mettere alla 
prova due spunti teorici centrali nel dibattito sociologico contemporaneo. Ci riferiamo al 
sistema dell'intimità326 (preposto al rendere probabile l'improbabilità327 che la comunicazione 
personale intima di ego trovi ascolto in alter}, di Luhmann, regolato dal codice dell'amore-
passione e, in un contesto teorico del tutto eterogeneo, in assenza di referenza sistemica, alle 
riflessioni di Giddens sulla contemporanea <<relazione pura», connotata da una reciproca 
strumentalità consensuale tra ego et alter ve/ alteri. 328 Per introdurci in modo diverso, guidati 
da una forte presa di posizione realista, abbiamo scelto il tema dell'aborto ed ad esso ci siamo 
attenuti per buona parte di questo capitolo. Abbiamo voluto mettere alla prova i dati di cui 
disponevamo, che si sono rilevati troppo esterni e generali, alla ricerca di soluzioni diverse da 
quelle implicite nella ermeneutica sociale di Luhmann e di Giddens, dove la dimensione 
religiosa non può essere propriamente presente, vuoi per la chiusura autoreferenziale del 
sistema dell'intimità, un aspetto di quella differenziazione funzionale che il sottosistema 
religioso osserva come secolarizzazione, vuoi per il contrasto insanabile tra strumentalità 
(egologica) e senso religioso. Siamo approdati ad alcuni risultati quantitativi, all'accertamento 
di una tendenza dinamica, sulle cui caratteristiche (puramente reattive o innovative) la lotta 
degli dei è ancora in corso. Infine ci siamo scontrati con una tesi occidentale sulle ricadute 
sociali di una delle caratteristiche esterne della confessione ortodossa. Essa ci ha permesso un 
piccolo approfondimento del nostro percorso di sociologia della cristianesimo orientale, che ci 
sembra aperto a sviluppi promettenti. Vogliamo ora concludere con l'indicazione, non ancora 
sociologica, di una prospettiva esplicativa sulla presenza sociale del religioso. 
Il primo tema, ricorrente, è quello del rapporto del religioso con la distinzione tra sacro e 
profano. La giusta passione di Savramis fu infatti quella di vedere relegata nell'ambito profano, 
non senza collaborazionismo clericale, una dimensione tanto importante come quella personale 
325 Il riferimento è alla critica weberiana alla liberazione sessuale a lui contemporanea. Cfr. il già citato Schluchter, 
1988 I:188-195. Il conflitto sull'ortodossia freudiana con la scomunica di Jung forniranno poi abbondante materiale a 
favore della, in termini weberiani, più precisa tesi che si trattasse di una chiesa più che di una setta. 
326 Cfr. Luhmann, 1985 e Baraldi, Corsi e Esposito, 1996. 
327 Improbabilità accresciuta esponenzialmente dall'individualismo empirico di Luhmann, il suo presupposto 
hobbesiano. Esso è chiarissimo in Luhmann, 1985. Nella relazione intima l'ego amato, che in quanto individuo 
empirico non può essere pensato avente nulla in comune con alter amante, duplica il mondo dell'altro nel quale egli è 
l'amato, rimanendo tuttavia nel suo mondo massimamente individuale. Per rendere meno improbabile quest'operazione 
serve quel codice dell'intimità a cui Luhmann dedica lo studio citato. Il codice funzionante tende all'automatizzazione 
della relazione, relativa alle condizioni di stabilimento del legame. Essendo però il legame autopoietico, esso stesso 
decide della sua perpetuazione o del suo scioglimento. 
328 Siamo stati introdotti al pensiero di Giddens dal contributo già ricordato di L. Guizzardi, 2001, al quale rimandiamo. 
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e transpersonale, pur avendo il sociologo greco-tedesco una percezione della potenza del 
religioso, rispetto agli stessi limiti del sacro. Nell'ambito della condotta individuale di vita 
riemerge in ciò il problema dell'ascetismo weberiano. 
Ci sembra che una chiarificazione, ribadiamo, non ancora sociologica, di questi problemi sia 
stata operata dal filosofo russo Pavel Florenskij, 329 in questi passi che ci permettiamo di citare. 
Scrive: "Come è noto, il fine dell'ascetismo è di raggiungere l'incorruttibilità e la divinizzazione 
della carne attraverso l'acquisto dello Spirito. E così per il più severo degli scrittori ascetici 
(Giovanni Climaco, ndr.), questa incorruttibilità non è una sterilizzazione dell'asceta, non è 
un'atarassia, un'indifferenza ma è viceversa la suprema sensibilità alla bellezza della carne, 
capacità di commuoversi sino alle lacrime, di piangere d'entusiasmo alla vista di un bellissimo 
corpo femminile." La divisione tra sacro e profano, che è propria dello stesso operare 
dell'ascesi extramondana, viene superata dal compimento ultimo degli effetti della stessa 
ascesi, che può cessare di negare e opporre perché conosce l'ordine, diremo noi. 33° Florenskij 
prosegue con molteplici esempi e specificazioni e conclude scrivendo: "Ho riportato qui la 
minima parte di un ricco materiale che spiega il nesso tra lo sforzo ascetico, la verginità 
dell'anima, l'atteggiamento spirituale, la compassione amorevole per la creatura da una parte 
e l'essere innamorato della creatura dall'altra. Spero però che basti a chiarire il nesso, il ponte 
che porta l'asceta alla radice assoluta del creato quando, lavato dallo Spirito Santo, separatosi 
dalla propria aseità, dopo aver messo in ordine se stesso, egli tocca in se stesso la propria 
radice assoluta; la radice dell'eternità che gli è data attraverso la partecipazione all'intimità 
dell'Amore Triadico."331 Questa è la presenza, non ancora sociologica, del religioso nel 
sessuale. 
Il secondo tema è connesso ai portatori di questa presenza sociale del religioso, cioè i 
fedeli laici. Per analizzare le condizioni differenziali di possibilità di un protagonismo laicale, 
ormai unanimemente riconosciuto necessario ma non sempre adeguatamente specificato, si 
deve in via preliminare riprendere uno di quei numerosi elementi che formano il vasto insieme 
delle differenze confessionali, la distinzione tra clero e laici e quella, non esattamente 
sovrapposta, tra stati di perfezione e altri stati. Su questo elemento di differenza si era già 
soffermato Haller nella specificazione delle ipotesi 3H in ragione delle differenza confessionali 
su questo tema «organizzativo» centrale: questa frattura nel popolo dei fedeli è infatti 
particolarmente marcata nella Chiesa Cattolica, diversamente dislocata nella confessione 
ortodossa e del tutto razionalizzata, quindi depotenziata, nella galassia protestante332 • A 
329 Pavel Florenskij, 1974: 319-378. 
330 Supera cioè, se si volesse usare il linguaggio di Luhmann, purtroppo spesso equivoco, l'operazione elementare della 
logica di Spencer Brown («draw a distinction») in un'unità della differenza che si può dire paradossale solo 
relativamente allo stato precedente di non conoscenza. Quest'unità si realizza, e in ciò consiste la vetustità del nostro 
ragionamento secondo i canoni luhmanniani, nella persona umana e solo attraverso di essa nel sistema sociale. In questo 
senso non è il nostra ancora un ragionamento sociologico. 
331 Pavel Florenskij, 1974: 377. 
332 Si tratta di distinzioni idealtipiche: nella galassia protestante bisogna distinguere nettamente sotto questo aspetto gli 
anglicani da una parte e l'universo pentecostale, ad accentuazione carismatica, dall'altro. Tra i rimanenti, stante una 
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motivo di questo vasto lavoro preliminare, necessario per esaminare sotto questa particolare 
prospettiva il rapporto tra religione e morale, preferiamo rimandare la trattazione di questo 
tema al capitolo successivo, dedicato in modo particolare atematiche ecclesiastiche. 
comune accentuazione del sacerdozio comune dei fedeli e una tendenza a funzionalizzare il sacerdozio ministeriale, vi è 
grande variabilità sia a proposito dell'episcopato che del presbiterato. Anche nella Chiesa Cattolica l'assetto 
tradizionale ha subito negli ultimi decenni un rivolgimento di vaste proporzioni, minore là dove la minaccia esterna ha 
sconsigliato di introdurre mutamenti che indebolissero dall'interno la Chiesa, come è stato il caso della chiese locali 
dell'Est europeo. Rimane il problema della posizione dei laici nella Chiesa Cattolica, una delle direzioni principali di 
sviluppo e maturazione: gli apporti dottrinali ed esperienziali alla risoluzione di questo problema (la nuova collocazione 
della differenza tra clero e laici) si sono intensificati nel corso del XX secolo. 
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IX La morte 
1. Introduzione 
In questo breve capitolo ci accosteremo ad un tema centrale dell'esperienza religiosa, 
quello della morte, osservato dalla sociologia a partire da diverse selezioni, che ha avuto nel 
dibattito culturale romeno, più specificatamente nel tentativo di delineare una identità-
missione, una grande importanza. Seguiremo un metodo descrittivo e non sistematico, senza 
pretese di esaustività. Iniziamo con il collocare il tema in un quadro più ampio di riflessioni. 
Il primo inquadramento è quello socio-teologico. 333 Esso ci dà l'occasione di riprendere 
alcune riflessioni di filosofia della religione esposte nel primo capitolo, come anche di introdurci 
ad alcuni temi (in particolare gli esiti della scelta strategica della Chiesa ortodossa romena 
durante il regime comunista), propri della prossima parte. L'osservazione della realtà sociale, 
in forte mutamento, sottoposta a tensioni dilaceranti, conduce una serie di autori, tra cui 
anche molti teologi, ad un ripensamento delle categorie stesse della fede, attingendo dal 
tesoro, già violato del resto, della tradizione cristiana, cose vecchie e cose nuove. Non 
riteniamo di allontanarci dal tema scelto presentando quindi il significato dell'esistenza del 
teologo luterano Dietrich Bonhoeffer, ispirandoci all'interpretazione datane da Augusto del 
Noce. 334 Al teologo luterano tedesco si deve una delle espressioni più icastiche del processo 
storico che abbiamo denominato, con referenza ai sistemi psichici, restringimento. Ne parla 
con estrema chiarezza in una sua celebre lettera all'amico Bethge del 30 aprile 1944. Ne 
riportiamo alcuni spezzoni in cui emergono gli elementi di nostro diretto interesse. Scrive: "È 
passato il tempo dell'interiorità e della coscienza, cioè il tempo della religione in generale. 
Andiamo incontro ad un'epoca completamente non religiosa; 335 gli uomini, così come sono non 
possono più essere religiosi. [ ... ] L'intera nostra predicazione e teologia cristiana del XX secolo 
è costruita sullo «a priori» religioso dell'uomo. [ ... ] Ma quando un giorno sarà evidente che 
questo a priori non esiste affatto [ ... ] che cosa significherà allora per il cristianesimo? Viene 
sottratto il terreno su cui poggiava finora il nostro cristianesimo e la religiosità funziona ancora 
con alcuni ultimi paladini e con qualche individuo intellettualmente disonesto. [ ... ] Se la 
religione è soltanto un abito del cristianesimo [ ... ] che cosa significa allora un cristianesimo 
senza religione? [ ... ] Le persone religiose parlano di Dio quando la conoscenza umana è giunta 
333 Questo termine ha ben ragione d'essere: il teologo Bonhoeffer nutrì grande interesse per la sociologia, formulando 
anche alcune proposte per il suo migliore sviluppo. Cfr. Demarchi, Ellena, Catarinussi, 1987 (in primo luogo la voce 
«chiesa».) 
334 Del Noce, 1970: 56-61 Citeremo le lettere del teologo tedesco nella versione presentata da Del Noce, 1970 alle 
pagine indicate. Bonhoeffer è solo un esempio dei fondamenti umani, nati nella lotta comune, di quella unità 
antifascista, tra tradizione cristiana e marxista, che produsse numerosi ed importanti esiti politici, culturali e religiosi nel 
secondo dopoguerra. Si pensi ad esempio alla vicenda della democrazia cristiana neerlandese ed alla sua frattura, 
causata proprio dall'avversione di una parte per l'unità antifascista. Bonhoeffer subì il martirio, ragione per la quale non 
ci è dato di sapere che cosa avrebbe scelto nella nuova situazione venutasi a creare dopo la dissoluzione del fascismo. 
335 Riecheggiano le tesi ermeneutiche di Guardini e quelle di Barth, pur con numerosi distinguo. 
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al limite, oppure quando le forze umane vengono meno. [ ... ] Ho sempre l'impressione che si 
voglia in tal modo timidamente fare spazio a Dio; io vorrei parlare di Dio non nei confini, ma 
nel centro, non nella debolezza, ma nella forza, non nella morte e nella colpa, ma nella vita e 
nella bontà degli uomini." Il discorso prosegue in altre lettere successive. Nel maggio dello 
stesso anno scrive, in due occasioni: "La nostra Chiesa che in questi anni ha lottato solo per la 
propria sopravvivenza, 336 quasi essa fosse il suo proprio fine, incapace di farsi portatrice della 
parola conciliatrice e redentrice per gli uomini e per il mondo. Ed è per questo che le parole 
antiche devono svigorirsi e ammutolire e il nostro essere cristiani si riduce oggi a due cose; 
pregare e operare tra gli uomini secondo giustizia. [ ... ] Mi è apparso nuovamente chiaro che 
non è possibile far comparire Dio come il tappabuchi337 dei nostri vuoti di conoscenza: quando 
poi - come è inevitabile - i confini della conoscenza vengono spostati più lontano, si finisce per 
far retrocedere con quelli anche Dio, che viene a trovarsi in continua ritirata". Introduce infine 
Del Noce un'altra lettera di Bonhoeffer, del 8 giugno, in questi termini: "In questa lettera 
abbiamo la completa adesione alla visione laica della storia". Diceva infatti il teologo luterano 
tedesco: "L'uomo ha imparato a cavarsela da solo in tutte le questioni importanti senza 
ricorrere all'ipotesi di lavoro di Dio. Il fatto è ormai scontato nelle questioni scientifiche, 
artistiche e anche etiche, e nessuno osa più tornarci sopra; ma da un centinaio di anni questo 
vale, e in misura sempre maggiore, anche per le questioni religiose; si è visto che tutto va 
avanti -e esattamente come prima -anche senza «Dio»."338 
Assentendo al quadro tracciato da Bonhoeffer, in quanto descrittivo di ciò che avevamo 
denominato restringimento, ci domandiamo ora se sia possibile utilizzare l'esperienza sociale 
della morte come indicatore potente di religiosità. Scrive in un altro contesto Del Noce, 
mostrando una via di operazionalizzazione percorribile dalla stessa sociologia: "Un test 
fondamentale per la differenza tra la concezione razionalista e la concezione religiosa è il 
problema della morte. Non c'è filosofia, dopo il cristianesimo, che affermi la trascendenza di 
Dio, senza affermare anche quella della anima individuale, quando anche dichiara 
l'impossibilità di una sua dimostrazione."339 Vi sarebbe pertanto un legame logicamente 
necessitato tra posizione rispetto alla morte e religiosità. Quanto ciò si distanzi sia dalla 
posizione sociologica corrente, sia dell'esperienza di Bonhoeffer e sia infine dalla soluzione 
sistemica incompiuta di Luhmann, lo mostriamo ora, prima di affrontare in un particolare il 
caso romeno. 
Quando sopra abbiamo scritto della morte come indicatore potente di religiosità non 
volevamo riferirei semplicemente ad essa come uno degli aspetti dell'esteriorità religiosa (in 
primo luogo la conformità), per cui si trova conferma della secolarizzazione dell'esistenza 
336 Come noto Bonhoeffer non venne sostenuto dalla Chiesa Luterana tedesca, di cui era ministro. 
337 È questa l'immagine che ha avuto maggiore fortuna. Il buco maggiore sarebbe pertanto quello oscuro della morte 
verso cui tutti gli uomini sono incamminati. 
338 In questa affermazione di autoreferenzialità Bonhoeffer supera in un certo senso lo stesso Luhmann, che mai 
rinuncia alla formula di contingenza Dio per chiudere operazionalmente il sottosistema religioso. Si dirà tuttavia che 
mentre a Luhmann sociologo importa solo la religione, a Bonhoeffer, teologo e uomo di Dio, importa la fede. 
339 Cfr. Del Noce, 1965: 273. Cfr. anche il già citato v. Balthasar, 1973, veramente illuminante a questo proposito. 
406 
nell'imporsi massiccio della cremazione (si veda il caso di Lipsia come di molte altre città della 
D-E), nella sostituzione delle croci con altri simboli del quotidiano (qualche pupazzetto, un 
pallone, una barchetta per il morto in mare), nella mutazione semantica dei necrologi o delle 
prediche dei preti o in molti altri fenomeni che mostrano un mutamento senza però poterlo 
spiegare. 340 
Pensiamo invece che la morte possa essere un indicatore più potente, proprio per i motivi 
esposti da Bonhoeffer: essa è l'ultimo rifugio in cui il dio braccato dagli uomini ha trovato 
riparo, credendo di potere rimanere saldo, data l'inevitabilità dell'evento. Se quindi questo 
stesso rifugio è minacciato, oppure con astuzia luciferina, è del tutto dimenticato, tanto che il 
nascondiglio nascosto ai più cessa di essere tale per decadere a luogo dell'ozio per un dio 
ormai inutile, allora ciò dovrà significare un mutamento nell'esperienza della propria e altrui 
vita di grandi dimensioni e rilevanza. 
Ma dopo averci indirizzato su questa via, il teologo tedesco, che ebbe il dono di morire 
come nessun altro era morto, 341 ci deve lasciare. Nel ripercorrere la storia del restringi mento, 
Bonhoeffer è infatti troppo unidimensionale, quantitativo, moderno. Il rifugiarsi di Dio nella 
morte è visto come una emarginazione, uno sminuire di principio la divinità, cose che potrebbe 
corrispondere alla realtà senza per questo essere vera in linea di principio. La morte infatti non 
è solo l'ultimo evento della vita ma è il giudizio su tutta la vita stessa, come bene sanno tutte 
le religioni evolute e tutti gli eudaimonisti morali. Con ciò indichiamo solo la necessità di 
predisporre l'osservazione sociologica in modo da poter vedere la dialettica tra la morte come 
ultimo evento da organizzare o come invece vero e proprio giudizio. 342 
Una tanatologia sociologica che non possa nemmeno vedere questa dialettica, si ridurrà ad 
una registrazione del semplice fenomeno, accompagnata dallo spiacevole presentimento di non 
accedere nemmeno ad esso, ma solo alla chiacchiera sociale che lo circonda. 343 
L'importanza del tema della morte non sfuggì, forse profeticamente, allo stesso Luhmann 
in una delle sue ultime opere, la già citata Religion der Gesellschaft del 2000, pubblicata quindi 
postuma. Dopo aver fatto notare la particolarità temporale dell'evento morte (può accadere in 
ogni momento, la sua unicità sociale (non bada ad alcun criterio sociale, come ben sapevano i 
pittori delle «note danze della morte»), la sua connaturale eccentricità (preoccupa di più la 
340 Per una descrizione dello studio sociologico corrente della morte cfr. Riley Jr., 2000. Tutti gli aspetti connessi con il 
morire sono oggetto di attenzione, tranne forse che il morire stesso, che pure è l'inevitabile uscita dalla società. 
341 È questa infatti la testimonianza di uno dei suoi carcerieri presso il campo di prigionia di Flossenburg. 
342 Non intendiamo il termine giudizio, come già sottolineato, in senso strettamente religioso o confessionale. Altrimenti 
dovremmo limitare il nostro interesse solo a questa sfera sociale. Piuttosto il quadro interpretativo più ampio è quello 
dell'universale antropologico della figliolanza, che si manifesta in maniera del tutto chiara con la morte. 
343 Così potrebbe succedere ai discorsi sociali e sociologici sulla censura pubblica verso il tema della morte che ha 
conosciuto momenti di gloria a cui ne sono seguiti più recentemente altri di maggiore miseria. Cfr. le recensioni di 
Zingerle, 1999 ad alcuni studi tedeschi sul tema della morte. Dell'affermata «tabuizzazione» della morte non sembra 
essere rimasto molto nelle società occidentali, a cominciare da fenomeni leggeri, come la saga di Harry Potter, che 
inizia proprio con un primo volume dedicato a questo tema, sino a vicende assolutamente drammantiche come la guerra 
illegale e terroristica. Mai nella storia d'Italia un funerale ha attratto su di sé tanta attenzione come quello per gli italiani 
morti in Iraq. Anche rispetto alla dedrammatizzaizone della morte di cui parla Abbruzzese in Abbruzzese, Pollini e 
Gubert, 1995: 135 pare di essere ora ben più che nove anni dopo. 
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morte altrui e la propria morte in relazione ad altri che egoticamente la fine della propria 
esistenza in se stessa, il sociologo di Bielefeld scrive: "Questi universalismi mostrano anche 
senza bisogno di ulteriori spiegazioni che la morte è un problema rispetto al quale la religione 
deve dare buona prova di sé."344 Solo la religione è colpita centralmente dal problema della 
morte: gli altri sottosistemi hanno già a disposizione dei mezzi per trattare questo evento, 
rispetto alle loro logiche non irrilevante ma marginale. Anche in ciò Luhmann riconosce 
implicitamente la vicinanza alla totalità dell'uomo del sottosistema religioso, prossimità che 
dovrebbe far riflettere sulla possibilità di chiuderlo operativamente, ossia differenziarlo 
funzionalmente. 345 Procediamo quindi all'esame del caso romeno 
2. Morire all'ombra dei Carpazi 
La Romania è stata a lungo, e lo è tuttora in alcune sue regioni più marginali, un terreno di 
ricerca molto favorevole per gli antropologi culturali/46 per i motivi già presentati. Il 
cristianesimo cosmico, la vita rurale romena con i relativi riti, religiosi e popolari, le feste 
legate al ritmo della natura, le leggende347 e le ballate,348 i matrimoni, i pellegrinaggi, i mercati 
«matrimoniali», le compagnie di danzatori,349 ecc. hanno costituito un ricco materiale vivente 
per tanti studiosi locali e stranieri che avevano l'occasione di vedere ancora una cultura viva, 
anche se forse non più vitale, fiera delle proprie tradizioni e impegnata a riprodurle nel tempo. 
Ancora oggi visitarori occidentali che si imbattono in qualcuna di queste particolari cerimonie 
rimangono stupiti e ammirati. 350 
Anche a motivo dell'interesse suscitato dalla narrazione romanzesca della vita e delle gesta 
del conte valacco Vlad l'impalatore, particolare attenzione, anche presso un largo pubblico, 
hanno guadagnato credenze, non esclusivamente romene, sull'esistenza di morti non 
trapassati (i vampiri appunto) che molesterebbero la vita dei loro congiunti per ottenere i 
mezzi a loro necessari per morire completamente e non rimanere in quella specie di limbo tra 
morte e vita in cui sono costretti a restare questi vampiri. Il giovane studioso tedesco Peter 
Mario Kreuter351 ha dedicato al questo tema la sua tesi di dottorato, ora pubblicata, alla quale 
rimandiamo per quanto riguarda questa particolare credenza nei vampiri che, tuttavia, non è 
affatto secondaria nella comprensione del nostro caso di studio. 
344 Luhmann, 2000: 48. 
345 Le pagine che di seguito Luhmann dedica al tema non sono all'altezza delle aspettative suscitate: tutto procede per i 
binari prestabiliti. Anche rispetto a questo evento la funzione rimarrebbe la stessa, cioè quella di mobilitare risorse al 
fne di rendere la stessa morte un evento conosciuto e famigliare. 
346 Cfr. Roth ed., 1992, una raccolta di saggi antropologici sul Sud Est Europeo, l'area a lungo più rurale e tradizionale 
del Continente. 
347 Cfr. Eliade, 1975, 1990. 
348 Sulla ballata nazionale Miorita, a cui abbiamo più volte alluso in precedenza, la letteratura e la discussione è molto 
ampia. Ne riassume una parte Montanari, 2001, 32-33 (le diverse interpretazioni di Caracostea, Botta, Blaga e Eliade 
349 Cfr. Kligman, 1981. 
350 È il caso dei matrimoni di paese, che prevedono, come accadeva in molte società tradizionali, un elaborato rituale 
individuale e collettivo, in cui tutto il villaggio è coinvolto, oppure, appunto il caso dei funerali. 
351 Cfr. Kreuter, 2001. 
408 
Come il titolo della sezione già alludeva, abbiamo ritenuto meritevole di essere preso in 
considerazione un lavoro decennale di studio sulla «morte all'ombra dei Carpazi» delle 
antropologhe romene, della scuola di Eliade, Ioanna Andreesco e Michaele Bacou. Da parte 
nostra ci limiteremo a presentarne alcune tesi, che possono essere utili per vedere da un punto 
di vista diverso, quello antropologico,352 la stessa «sacralità» che fino a questo punto abbiamo 
osservato sociologicamente. Non ci interesse naturalmente la descrizione antropologica 
culturale ma soprattutto l'osservazione dei meccanismi di adattamento che queste espressioni 
di religione popolare sviluppano in risposta ai mutamenti dell'ambiente in cui sono inserite, e 
senza il quale si ridurrebbero a materiale morto per soli studiosi. Questa è anche la chiave 
interpretativa delle due antropologhe che infatti scrivono: "Sviluppo economico, 
industrializzazione ed urbanizzazione, creazione di nuove strutture sociali, introduzione 
dell'ideologia dello Stato onnipresente e della volontà di una nuova rappresentazione del 
mondo fondata sul materialismo storico [ ... ] tutti questi aspetti tipici delle società occidentali 
per certi aspetti e propri delle società comuniste per altri, ci lasciano presumere il rivolgimento 
delle pratiche tradizionali e, quindi, anche della visione del mondo che esse presuppongono. 
[ ... ] Eppure [ ... ] la validità e l'attualità di quest'opera restano straordinariamente pertinenti e 
creano la sorpresa di qualcosa di inaspettato: nei Carpazi si seppelliscono ancora i morti come 
si faceva nel XII secolo e si prepara il loro viaggio verso le oscure regioni dell'aldilà come i 
contadini rumeni dovevano probabilmente fare dieci secoli prima. La Romania costituisce infatti 
un esempio particolare tra quelle regioni del sudest europeo dove molte credenze popolari 
restano immutate. Qui le tradizioni popolari sono sempre vive e si esprimono in diversi 
momenti della vita dell'individuo e del gruppo, nascita, matrimonio e morte in particolare, ed 
anche attraverso tutte le coordinate che definiscono sia la funzione dell'individuo sia il suo 
valore in quanto essere vivente. La modernità e i cambiamenti politici o sociali non sembrano 
aver avuto molta presa su questi atteggiamenti di fronte alla morte e ci offrono un quadro che 
potremmo definire «transstorico»."353 Questa citazione è molto utile per comprendere ad 
esempio il secondo lato della polemica anticollettivista, su cui ci soffermeremo brevemente 
nella prossima parte. L'appartenenza ad un popolo, ad una continuità spazio temporale e 
valoriale, non è per queste popolazioni rurali affatto una posizione intellettuale, definita 
dall'opposizione all'individualismo già conosciuto, ma è espressione della propria esperienza di 
vita, secondo l'autorità «des ewigen gestern». 
Proseguono quindi Andreesco e Bacou: "Questa continuità provoca un primo moto di 
stupore. La memoria di un popolo avrebbe dunque resistito alla modernità! Proprio quando ci si 
sarebbe aspettati la scomparsa di ciò che chiamiamo il «sacro», o almeno delle sue 
manifestazioni popolari ,in assenza della Fede. [ ... ] Ma non abbiamo finito di stupirei: questa 
permanenza non è residuale, circoscritta a pochi vecchi dimenticati dalla storia e dal tempo che 
passa, destinata a morire con loro ed essere sepolta dall'evoluzione delle nostre culture, sotto 
352 Cfr . Boyer, 1992. 
353 Andreesco e Bacou, 1990: 18-19. 
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il peso delle nostre civiltà. La nostra seconda sorpresa è stata ancora più grande. Non solo 
"esiste", ma per di più «continua» e perfino «crea»!"354 
Dopo questa premessa, che segna una forte differenza con le forme espressive consuete di 
tipo occidentale, che ormai effettivamente nascondono la morte e sembrano renderla 
intrattabile per i sistemi sociali in cui essa è un evento centrale, le due antropologhe romene 
giungono alla tesi che è di nostro maggiore interesse. Affermano infatti: «Non più dunque la 
negazione della morte che si offre al nostro sguardo in Romania, ma il modello di una morte 
ancora dominata, nel senso tradizionale del termine, cioè un sentimento non di rottura ma di 
passaggio, che dà luogo sia all'osservazione di riti complessi concernenti i defunti, la comunità 
dei vivi e quella dei morti, sia ad una visione elaborata dell'aldilà. Una serie di pratiche 
complesse, che durano parecchie settimane e sono strutturate in diversi cicli, assicura al 
defunto un'integrazione riuscita nel mondo dell'aldilà e conferma il gruppo del villaggio nella 
certezza che l'ordine naturale è di nuovo possibile." 
La citazione contiene in sintesi tutti gli elementi che hanno suscitato il nostro interesse e il 
proposito di ripresentarla in questa sede. Vi è in primo luogo a livello di attuazione popolare 
una differenza fondamentale tra la morte come semplice rottura (e per questa non sottoposta 
che a norme sociali in ultima analisi arbitrarie, perché dopo di essa non vi è qualcosa di legato 
a ciò che è stato prima di questo luttuoso evento) ed una morte di comunicazione. È questa la 
morte essenzialmente religiosa (o, cambiando referenza sistemica, resa religiosa dal suo 
essere trattata dal codice religioso di immanenza e trascendenza non separate). 
Il secondo elemento è la visione elaborata dell'aldilà alla quale abbiamo fatto cenno, in 
senso inverso con Luhmann: in Occidente infatti l'aldilà ha proseguito imperterrito sulla via 
dell'astrazione perdendo non solo gli elementi folklorici, mag1c1 o persino superstiziosi 
(comunque spesso eterodossi dal punto di vista delle corporazioni ecclesiastiche) ma anche e 
in misura larga ogni drammaticità. 355 Benché questa perdita non tocchi nulla d'essenziale, essa 
ha certamente contribuito a quella mancanza d'efficacia che Luhmann comunicativamente 
osserva, come abbiamo visto studiando i rapporti tra morale e religione. 
L'ultimo elemento decisivo, e collegato, è il forte senso di comunità tra vivi, morti e 
trapassati, che non ha nulla di idealistico proprio in quanto si concretizza in una serie 
minuziosa, difficile, lunga e dispendiosa di adempimenti, che i congiunti devono garantire al 
morto affinché esso possa raggiungere il porto sospirato. La comunità si crea con la fatica di 
preparare il pranzo dei morti, la casa, le suppellettili, i vestiti, ricordare le scadenze. Lo spazio 
e il tempo che circondano l'evento della morte ne vengono investiti. 
A questo quadro si può aggiungere una notazione dinamica, sulla capacità integrativa 
(certo non illimitata, giacché è ben diverso godere di una definizione del tempo ancora 
354 lbid,; 18. 
355 Ci è voluta l'esperienza mistica del tutto particolare di Adrienne von Speyr per riportare alla coscienze di alcuni 
cristiani gli elementi basilari dell'agone ultraterreno della chiesa dei santi a favore di quella degli itineranti e di questa a 
favore di quella purgante. Cfr. anche il dialogo delle anime di Tommaso Moro, in funzione antiprotestante. 
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favorevole e poter, anche grazie a questa risorsa includere novità secondarie356 rispetto che 
fronteggiare mutamenti essenziali, riguardanti appunto le coordinate spazio temporali). 
Spiegano allora Andreesco e Bacou: "Le «novità» che osserviamo al giorno d'oggi sono 
legate ad una doppia influenza su questa popolazione. Da una parte l'influenza dell'evoluzione 
delle mentalità tipiche dell'Occidente, dove riti e credenze funerarie sono regrediti nella loro 
espressione di fronte ai cambiamenti dei sistemi di pensiero che trasformano il cadavere in 
«segno economico»357, alla maniera di un oggetto di (o soggetto a) consumo. Dall'altra parte, 
la situazione particolare di un paese dell'Est europeo dove l'ideologia ufficiale358 non sa che 
farsene di una preoccupazione funeraria tradizionale359 e dove le condizioni socioeconomiche si 
aggravano di giorno in giorno. L'associarsi di queste influenze ha paradossalmente accelerato 
l'elaborazione di una visione del mondo360 che, radicandosi nella tradizione e ritrovando nelle 
sue proiezioni dei valori archetipici sicuri, si serve tuttavia di questa tradizione, che non era 
cambiata da secoli, per inserirla nel nuovo discorso sul mondo e sull'aldilà."361 Le due 
antropologhe romena concludono, rafforzando la tesi della compensazione: "In questo universo 
considerato come destrutturato, il fatto di celebrare i propri funerali dando loro i colori 
cangianti di un matrimonio è sentito come la causa e la conseguenza della fine del mondo e di 
questa «promiscuità» con la morte mai conosciuta prima: la conseguenza, poiché questa fretta 
è condizionata dalla paura dell'imminenza della fine; la causa, poiché condiziona a sua volta la 
confusione tra il mondo dei vivi e quello delle anime, con questa anticipazione che amalgama 
morti «veri» e «finti». [ ... ] La paura della fine del mondo traduce in ogni caso la certezza di 
vivere la fine di un mondo, quello di una società di villaggio confrontata all'evoluzione 
dell'ambiente esterno così come a quella delle sue strutture. [ ... ] All'alba del XXI secolo 
l'aspetto più interessante di questa nuova relazione con la morte sta nella risposta alla rottura 
e alla discontinuità. Attraverso un immaginario dinamico e produttivo, nuovi atteggiamenti e 
nuove immagini si sostituiscono alla memoria rubata. Incanalano e assimilano questa rottura. 
Per questo motivo quest'universo non offre che l'apparenza del disordine propria delle attese 
millenaristiche. La certezza di vivere la fine dei tempi costituisce in sè una risposta che mobilita 
l'immaginario permettergli, mediante l'attuale gioco della sostituzione simbolica e 
dell'esagerazione rituale di mettere a posto le strutture future della relazione con la morte e, di 
conseguenza, col senso della vita."362 
356 Esse sono l'introduzione di nuovi doni, anche tecnologici, l'arricchimento della dotazione, nuove procedure di 
facilitazione del passaggio, ecc. 
357 Non solo: il cadavere è trattato anche da altri sottosistemi: da quello giuridico, da quello sanitario, da quello intimo, 
ecc. Sul «sequestro della morte» nella modernità cfr. Philip A. Mellor e Chris Shilling, 1993. 
358 Sui rapporti tra individuo e stato nella Bulgaria postcomunista cfr. Deema Kaneff, 2002. 
359 Per le preoccupazioni funerarie tradizionali cfr. Kodo Matsunami, 1998: 142. 
360 Questa affermazione delle due antropologhe è la più gravida di conseguenze, oltre ad essere centrale nel loro lavoro. 
Significherebbe infatti che la doppia secolarizzazione, proprio perché tale e perché romena (quindi condotta nella 
miseria estrema, concausata dalle follie del regime), ottiene un effetto inverso. La FRR sarebbe pertanto prodotta dalla 
doppia secolarizzazione in una forma tuttavia che rischia di sfociare nell'apocalittico. 
361 Andreesco e Bacou, 1990: 21. Ricordiamo che la ricerca ha riguardato dei villaggi romeni in Oltenia settentrionale. 
362 Jbid: 198-200. 
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PARTE QUARTA 
ASPETTI DELLA RELIGIOSITÀ ROMENA: LIVELLO ORGANIZZATIVO 
X. La Chiesa Ortodossa Romena 
1. Introduzione 
In questo quinto e ultimo capitolo vogliamo portare in primo piano quegli aspetti 
istituzionali della religiosità romena, in precedenza lasciati sullo sfondo nel tentativo di andare 
alla radice di quel movimento verso la trascendenza che ricrea e sostiene l'organizzazione 
ecclesiastica in quanto religiosa. Si è ritenuto in questo modo di poter evitare quei dilemmi 
insidiosi con cui si scontra una sociologia della religione che parta dalla differenza tra 
istituzione ed individuo. Il rischio maggiore proprio del nostro accostamento è invece duplice: 
da un lato quello di non vedere la presenza istituzionale in atto (con effetti di sostegno o, 
appunto, di appesantimento) in ciò che noi, alla luce delle nostre misurazioni, abbiamo 
considerato religiosità individuale; dall'altro quello di lasciare in ombra la vita ecclesiastica in 
se stessa, che, nonostante tutto, continua a rivestire grande importanza, in particolare nella 
situazione non ancora stabilizzata dell'Europa orientale. Mentre con questo capitolo riteniamo 
di potere illuminare ciò che in precedenza per scelte continenti rimaneva oscurato, crediamo 
che il primo rischio, sulla base dei dati "individualizzanti" e scarsi attenti alla relazionalità del 
sociale e ai processi morfogenetici, non sia evitabile. Esso resta una domanda in larga parte 
non risposta. 
L'ottica con la quale ci avviciniamo tra le istituzioni ecclesiastiche e settarie romene in 
particolare alla Chiesa ortodossa romena (Biserica Ortodoxa Romana da ora BOR) è quella che 
abbiamo introdotto sin dalle prime pagine di questo lavoro, denominata FRR. Nei capitoli 
intermedi il risultato principale, senza illuderci minimamente, è stato quello di portare 
consistenti e coerenti prove di una crescita quantitativa della religiosità romena. Essa tuttavia 
confuta solo quel paradigma classico della secolarizzazione che abbiamo stilizzato più volte in 
queste pagine. Le versioni più sofisticate, e culturalmente depotenziate, di questo paradigma, 
possono sopportare questo aumento di religiosità senza andare incontro a grandi problemi 
teoretici, tanto che i segni di una vera e propria de-differenziazione sono incerti e, forse in 
modo necessario dati gli strumenti della nostra disciplina, ambigui. 
La struttura del capitolo seguirà quindi i passi necessari per affrontare l'ipotesi della FRR: 
dopo una prima presentazione dei soggetti in gioco (la BOR, lo Stato, la società civile), 
estremamente bisognosi di una definizione, che li faccia uscire dalle nebbie 
dell'indeterminazione, seguirà la formulazione dell'ipotesi di ricerca, ispirata al sociologo della 
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religione ispano-americano José Casanova ed infine, nell'ultima parte, questa ipotesi verrà 
messa alla prova alla luce del caso romeno. 
2. Definizione del soggetto «chiesa» 
Cominciamo coll'uscire da un'ambiguità, che ci siamo portati appresso in tutto questo 
lavoro. Abbiamo infatti sempre fatto riferimento alle chiese, talvolta con iniziale maiuscola, 
talvolta minuscola per ragioni teologiche extrasociologiche, sempre in termini di organizzazione 
o istituzione, stante la larga accezione di quest'ultimo concetto che noi abbiamo fatto propria, 
per ragioni specificamente sociologiche. Questa scelta implicita di ridurre la chiesa ad 
organizzazione del sottosistema della religione, che in un primo momento è certamente molto 
utile a togliere di mezzo molte ambiguità che aleggiano intorno alla religiosità della sociologia 
della religione, non è tuttavia soddisfacente. Lo mostra lo stesso Luhmann, quando, 
ritornando su un problema irrisolto della sua sociologia della religione, conclude il capitolo 
dedicato alle organizzazioni religiose di Religion der Gesellschaft e scrive: "Queste riflessioni ci 
conducono ad interrogarci, se non vi sia una incompatibilità di principio tra religione e 
organizzazione. Ciò non deve per forza condurre ad una catastrofe religiosa, forse piuttosto ad 
una situazione, che correntemente si definisce di crisi. Se l'organizzazione vede decisioni in 
tutto ciò che accetta e riproduce, ciò deve portare ad una decostruzione dei contenuti di fede. 
Se queste decisioni siano «infallibili« o meno, non fa sotto questo rispetto alcune differenza. Il 
problema risiede infatti già nel fatto che si tratta di decisioni che avrebbero potuto non essere 
prese o diversamente determinate. Le decisioni, questo lo dice il concetto stesso [ ... ], sono 
esperite come contingenti, e il futuro di un'organizzazione si basa proprio su ciò, che si 
attualizza (diventa presente) solo nella forma della possibilità di decisioni future. Ma la 
religione vuole affidarsi per il futuro a ciò che essa già è."1 Si potrà certo non condividere la 
nozione specificatamente luhmanniana di organizzazione: tuttavia essa mostra un problema di 
principio difficilmente aggirabile che lascia emergere l'inadeguatezza della riduzione della 
chiesa a organizzazione religiosa. 2 
Mutando totalmente ambiente teorico e referenza, possiamo ritornare sul concetto di 
corporazione, 3 così come è stato ridefinito da J. S. Coleman4 con, a nostro giudizio, ben felice 
intuizione. Per J. S. Coleman si tratta di una vera e propria invenzione sociale, che mostra tra il 
resto la necessità per la teoria sociologica di continue riformulazioni, al ritmo, piuttosto lento 
invero, della creazione di nuove forme sociali. Il sociologo americano, fondandosi su alcuni 
1 Luhmann, 2000: 248-249. 
2 L. Dani, in Demarchi e Ellena, 1976: 218-225, voce «Chiesa», giunge a simili conclusioni alla luce delle pattern 
variables di Parsons. L'autore propende per una collocazione intermedia nello spazio creato da queste variabili modello. 
3 In italiano il termine sarebbe già occupato; per questo motivo alcuni preferiscono parla di «agire corporato» e di 
«agenti corporati», espressioni che, a nostro giudizio, rimangono ancora troppo legate alla teoria dei ruoli sociali 
classica. 
4 Cfr. principalmente J. S. Coleman, 1995. (Terzo secondo, capitolo XX-XXII) La potenza di questa categoria di 
Coleman risiede nel fatto che egli riesce a costruire una teoria della società moderna a partire da essa. 
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studi di storia del diritto, i vecchi Pollock e Maitland in particolare5, condivide la conclusione di 
chi vede la nascita delle corporazioni in senso moderno proprio nell'ambito ecclesiastico, come 
soluzione al problema di rendere indipendenti le donazioni volte alla costruzione di edifici di 
culto e annessi, dal donatore, spesso nobile e dotato di ampi poteri secolari. La presenza di 
corporazioni, lasciando da parte la spiegazione genetica, comporta, secondo J. S. Coleman, un 
ripensamento delle teorie dell'azione. Scrive pertanto: "Senza andare incontro a gravi 
reificazioni, si può affermare che dal punto di vista funzionale vi sono nella società due tipi di 
persone o attori, e la teoria di questo libro è una teoria dell'azione in cui entrambe vengono 
prese in considerazione. [ ... ] Lo sviluppo di corporazioni ha comportato che le persone naturali 
non sono più le uniche unità sociali, le relazioni tra le quali bisogna studiare. [ ... ] (Pur non 
escludendo J. S. Coleman evoluzioni future, in senso maggiormente individualistico) per il 
presente una teoria dell'azione teleologica6 deve scegliere come propri attori elementari sia le 
persone naturali sia le corporazioni, giacché entrambe possiedono le caratteristiche essenziali 
di un attore: il controllo di risorse ed eventi e la capacità di intraprendere azioni per tutelare 
questi interessi attraverso un tale controllo. "7 In questo senso molto generale, le chiese sono 
senza dubbio corporazioni e come tali possono essere studiate. Normalmente, con una 
tendenza degenerativa di tipo giornalistico, secondo il principio di informazione sufficiente dal 
punto di vista dell'utente, lo studio dell'azione pubblica, interna ed esterna, della Chiesa, segue 
questo presupposto elementare. Questa definizione esclude proprio quel carattere di queste 
corporazioni che, tradotto, crea problemi nella sistemica di Luhmann. Ne accenna J. S. 
Coleman nel passo già citato della stessa Foundation of Social Theory, nel capitolo XXII del 
secondo tomo, quando il sociologo americano tratta il problema, a lui particolarmente caro, 
dell'inserimento delle nuove generazioni nella nuova struttura sociale, caratterizzata da una 
numericamente massiccia presenza di corporazioni. Conviene citare un passo piuttosto lungo. 
Scrive J. S. Coleman: "La struttura teleologica presuppone che ogni persona rivesta diverse 
posizioni in corporazioni differenti. La relazione dell'individuo con ognuna di queste 
corporazioni comprende un qualche scambio di risorse, come più volte ho scritto nel corso del 
libro. [ ... ] In ogni caso ogni attore ha interesse verso qualcosa che l'altro può offrire, ma non 
un interesse verso l'altro in quanto persona. Se il sistema sociale consistesse esclusivamente di 
queste corporazioni, la struttura sociale mostrerebbe in un certo senso solo due tipi di 
formazioni: da una parte persone individuali, che occupano posizioni in una certa quantità di 
corporazioni e dall'altra corporazioni, che sono messe insieme da diverse posizioni, che sono 
occupate momentaneamente da una certa quantità di persone." Immagine icastica di un tale 
stato di cose è il caso della salma di un morto, verso cui nessuno fa valere alcun diritto, perché 
nessuna delle relazioni esistenti tra la persona morta in solitudine e le altre persone o 
5 Pollock e Maitland, 1968 e Maitland, 1908, cit. in J. S. Coleman, 1995: 280s. 
6 Traduciamo «zielgerichtet» (purposive) in questo modo, accentuando volutamente, ed estremizzando una tendenza che 
già la traduzione tedesca, di cui ci serviamo principalmente, poneva in atto, l'ambiguità che soggiace anche al pensiero 
di Coleman, per quanto riguarda la questione dei fini. 
7 J. S. Coleman, 1995: 288. 
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corporazioni con cui era o era stato in contatto, autorizzavano ad interessar~ dell'altro come 
persona o, almeno, dell'altro come morto. 8 Prosegue dopo questo esempio il sociologo 
americano: "Una struttura, che per gran parte è costituita da relazioni di questo tipo, ha effetti 
del tutto particolari sui bambini: non c'è nessuno che solleva un diritto sull'altro, non c'è 
nessuna persona o corporazione, che si senta responsabile della persona come totalità. Un 
bambino ha un chiaro bisogno di una tale persona o corporazione."9 Conosciamo già, a questo 
punto la risposta di J. S. Coleman a questo problema: ciò che a questo punto ci interessa è il 
fatto che in questo contesto egli reintroduce la distinzione tra corporazioni originarie e 
teleologiche (orientate ad uno scopo). Solo le prime, sino a questo punto dell'evoluzione 
sociale, hanno un interesse prevalente10 al bambino come totalità, come fine in se stesso. 11 
Niente di straordinario, tranne il fatto che le categorie di totalità, di originarietà e di interesse 
verso la persona in quanto tale (ossia la personalizzazione intesa come fine), non possono non 
creare grossi problemi per la teoria sociologica. Le chiese certamente, le sette in modo meno 
univoco, appartengono a quelle corporazioni originarie che pertanto sfuggono, in ultima analisi, 
alla teoria delle corporazioni di J. S. Coleman, costruita soprattutto per quelle "dirette ad uno 
scopo". 12 L'esistenza di tale differenza, particolarmente forte per la chiesa ma non irrilevante 
nemmeno per molte altre organizzazioni pubbliche, si mostra nell'accusa che può investire 
quelle istituzioni religiose che sembrano agire solamente per la propria sopravvivenza e non 
per i loro fini propri, in termini cristiani per la suprema /ex della salutis animarum. Non si tratta 
tuttavia di una vera opposizione, essendo la prima precondizione, almeno divinamente 
garantita, del raggiungimento di questi ultimi. Per questo motivo l'accusa deve essere tradotta, 
stante una fede nella fede, in uno sbilanciamento dell'azione dell'organizzazione religiosa a 
favore del polo immanente separato, nella pratica almeno, da quello trascendente. 
Posta questa inadeguatezza della riduzione organizzativa a descrivere la chiesa, si deve 
tuttavia evitare la situazione peggiore data dalla perdita dei vantaggi che essa comporta (la 
soluzione del problema della sociologia religiosa, e di quella implicita, della religione) 
contemporanea al non raggiungimento di quei vantaggi per cui, nella comprensione del 
fenomeno ecclesiastico, si rinuncia a questa riduzione organizzativa. Riteniamo che condizione 
necessaria, forse non sufficiente, per la rinuncia a detta riduzione, sia per la sociologia la 
disponibilità di dati di natura diversa da quelli incentrati sulla chiesa come 
corporazione/organizzazione o sugli individui, in riferimento alla chiesa di appartenenza o come 
rappresentanti di una determinata organizzazione religiosa. Mancando questo tipo di 
informazioni più specifiche, che solo permettono di agire sociologicamente nello studio della 
8 Non dubitiamo che si sia sviluppato o possa presto diffondersi un mercato di tal genere, volto a rispondere a questo 
bisogno. 
9 J. S. Coleman, 1995:359. 
10 J. S. Coleman non esclude che vi siano casi specifici di «norme disgiunte». 
11 Gli effetti sociali di questo tipo di interesse sono concettualizzati da J. S. Coleman nei termini di «capitale sociale». 
12 In termini luhmanniani il problema si dovrebbe riformulare nella ridiscussione della autopoiesi delle organizzazioni. 
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chiesa in quanto tale, conviene attenersi alla riduzione organizzativa, per quello che essa ci 
aiuta a comprendere dei fenomeni in esame. 
Dopo questa premessa metodologica servono alcune specificazione sulla configurazione 
interna dell'attore "chiesa", niente affatto secondarie. Per il caso in esame abbiamo già detto 
qualcosa in precedenza: si tratta di una chiesa nazionale autonoma (autocefala), inserita in 
una confederazione internazionale a debole intensità di legami, 13 dominata da un polo di forza, 
la Chiesa ortodossa russa (ROC), uno debolissimo ma di prestigio tradizionale, il Patriarcato 
ecumenico di Costantinopoli (PEC). Entrambi i poli cercano di rafforzare le posizioni acquisite, 
soprattutto in due direzioni: la prima, prevalentemente difensiva, lungo i confini del «territorio 
canonico» (la ROC ad esempio in Estonia, 14 in Moldavia e soprattutto in Ucraina15 mentre la 
PEC ad esempio nelle diocesi greche acquisite dopo il 1913), la seconda, offensiva, verso le 
molteplici comunità dell'emigrazione (sia in Europa occidentale che oltreoceano), costituitesi 
durante gli anni del regime comunista come esigui ma significativi contro-poli, soprattutto 
religiosi ma anche ideologici, tendenzialmente orientati verso Costantinopoli, sia per la sua 
ecumenicità sia per la relativa maggiore indipendenza da logiche politiche-statali. Tra questi 
due poli sono collocate le chiese nazionali minori, tra i quali la BOR non è seconda ad altri, ai 
quali competono conflitti regionali di minore portata (il caso più recente è quello macedone, 
conteso tra la Chiesa ortodossa serba, la Chiesa ortodossa greca e l'agognata autocefalia). Per 
la BOR il conflitto di maggiori dimensioni è quello moldavo, combattuto ora soprattutto «con i 
piedi», ossia con la forza delle numerose presenze clericali romene nella piccola Repubblica 
post sovietica. 16 Queste tensioni interne non fanno venire meno, in nessun caso a quanto ci 
consta, una solidarietà internazionale verso l'esterno, certo non sufficiente a giustificare i 
discorsi su di un «blocco ortodosso». Tale solidarietà si manifesta nella comune, anche se 
leggermente differenziata (la BOR si è mostrata più collaborativa, almeno a parole, verso la 
Chiesa Cattolica), reazione contro le infiltrazioni delle altre forme di cristianesimo occidentale 
nel territorio canonico ortodosso come anche nella fraterna solidarietà nel caso di crisi 
internazionali come la recente guerra della NATO in Kosovo. 
A dispetto dei molti discorsi sulla tradizione democratica propria della struttura 
ecclesiastica ortodossa, essa rimane una virtualità non ancora attuata, sia per motivi storici, 
occasioni mancate, il congelamento sovietico (il caso del Concilio di Mosca è esemplare di un 
13 Il numero totale degli ortodossi nel mondo è in crescita sia per la liberazione dal comunismo sia grazie ad un aumento 
delle conversioni nelle comunità della diaspora ortodossa nel mondo occidentale. Si stima la consistenza degli ortodossi 
intorno ai 250 milioni di fedeli. La BOR sarebbe la seconda chiesa ortodossa per numero di fedeli. 
14 Nell920 la chiesa ortodossa estone, in maggior parte russa, si era sottomessa al Patriarcato di Costantinopoli. Stalin 
nel 1940 l'aveva riportata alla ROC. Nel 1991 ritornò a Costantinopoli, provocando forti attriti tra Alessio II e 
Bartolomeo l. 
15 Non bisogna dimenticare, come ricorda Radu, 1998, l'importanza di questi territori: in essi si trovano la maggioranza 
parte delle comunità parrocchiali ortodosse, essendo stata in quelle zone l'opera distruttiva comunista meno intensa. Nel 
1988 su 6893 parrocchie della ROR ben 4000 si trovavano in Ucraina. 
16 Circa 120 giovani sacerdoti ortodossi (su 800 presenti nella Repubblica di Moldavia), dopo aver compiuto i loro studi 
teologici a Bucarest o Sibiu, sono tornati in patria e sostengono il ristabilimento della metropolia di Besarabia, 
soppressa da Stalin nell940. Cfr. Radu, 1998. Cfr. anche per un quadro completo e aggiornato Stan e Turcescu, 2003, 
che sottolineano anche la similarità con il caso estone. 
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programma di riforma precoce che non poté essere a lungo essere attuato) sia per naturale 
difficoltà dei detentori del potere a condividerlo con altri. Le chiese ortodosse rimangono al più 
oligarchie di tipo clericale-monastico: il governo della BOR ad esempio è chiaramente in mano 
al Patriarca e al Santo Sinodo senza che la vox populi abbia grande peso, come il caso delle 
dimissioni e rielezione dell'attuale patriarca romeno mostrano con eloquenza. Esistono invero 
degli organismi partecipativi allargati (l'Assemblea plenaria dell'episcopato, l'Assemblea 
nazionale ecclesiastica ed il Consiglio nazionale ecclesiastico) in cui vi è una presenza laicale. 
Nell'Assemblea nazionale ecclesiastica, accanto a tutti i vescovi dell'assemblea plenaria vi sono 
un membro del clero e due laici, cooptati per diocesi. I laici sono pertanto la parte di 
maggioranza relativa in quello che è considerato l'organo supremo della BOR, che ha funzioni 
di controllo amministrativo, finanziario e di approvazione dell'istituzione di nuove diocesi oltre 
al potere di elezione del Consiglio ecclesiastico nazionale (tre sacerdoti e sei laici per una 
mandato di quattro anni), che affianca il Santo Sinodo permanente17 come organo esecutivo 
della BOR. Essendo convocato dal Patriarca una sola volta all'anno per due soli giorni, il potere 
dell'Assemblea nazionale ecclesiastica è equiparabile a quello dell'assemblea plenaria annuale 
di una qualsiasi associazione. L'affiancamento al Santo Sinodo del Consiglio ecclesiastico 
nazionale, a maggioranza laicale, pare poco effettivo, stante la composizione episcopale del 
primo. Anche internamente alla BOR si sono sollevate voci a favore di una riforma della 
costituzione ecclesiastica, risalente, nei suoi tratti fondamentali, al patriarcato di Giustiniano 
(1949), riforma che mostri la capacità innata della teologia ortodossa, fermo restando la regola 
della fede, di adattarsi continuamente ai tempi correnti. 18 
In ambito clericale permane la distinzione tra clero secolare (in termini latini) e monaci, a 
favore di quest'ultimi, a loro volta distinti tra una minoranza con incarichi di governo locale e 
nazionale ed una maggioranza dedita alla vita claustrale. Ciò provoca un indebolimento dello 
stato clericale, che si nota anche dalla numerosità della sua rappresentanza centrale, che gioca 
a favore, assieme ad altri fattori già esaminati nel precedente capitolo, di quello laicale. 
Dovremo tuttavia riprendere la differenza clero-laici dal punto di vista della presenza pubblica 
della Chiesa. All'interno dell'episcopato, meno affetto dai rischi della ricerca di «avanzamenti di 
carriera» connessa ad una razionalizzazione latina delle assegnazioni, grazie ad una maggiore 
osservanza della norma tradizionale dell'indissolubilità del legame «sponsale» contratto tra 
pastore e chiesa locale, si riproducono, certo più debolmente di ciò che l'osservazione esterna 
possa far credere, le fratture di politica ecclesiastica tra «conservatori» e «progressisti» o, con 
solo parziale sovrapposizione, tra «aperti all'occidente» e «chiusi». A livello gerarchico inferiore 
si osserva pure la frattura, forte per la particolarità dell'esperienza urbana della capitale 
romena, Bucarest, urbano-rurale (attenuta dal sapiente decentramento dei luoghi di 
formazione, che rimangono tuttavia urbani, operato dalla BOR) ed una certa rivalità tra, in 
17 Il Santo Sinodo permanente è formato dal Patriarca, dai metropoliti (ci sono cinque sedi metropolitane in Romania, 
mentre altre tre sono all'estero, a servizio della diaspora romena) in attività e dal segretario del Santo Sinodo. 
18 Cfr. lo scritto del giovane teologo di Timi~oara Marius Florescu in Viafa Cultelor, 451, 21 marzo 2002. 
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termini latini, clero regolare e secolare, soprattutto per il sacramento della confessione, la 
direzione spirituale ed i grandi pellegrinaggi nazionali. 
Detto ciò, dobbiamo solo aggiungere che parlando delle azioni, delle risorse e della 
capacità di controllo della BOR, il riferimento essenziale andrà alle decisioni del Patriarca e del 
Santo Sinodo romeno. 
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3. La BOR 
Benché difficilmente si potrà andare oltre una mera descrizione, selezionando alcuni eventi 
ritenuti caratterizzanti, e benché si debba sin da ora attendersi che le relazioni più interessanti 
tra Chiesa-secolarizzazione e Chiesa-FRR rimangano precluse alla nostra conoscenza, non è del 
tutto inutile dedicare alcune pagine alla presentazione della maggiore organizzazione che 
insiste sul campo religioso romeno: la Chiesa ortodossa romena (Biserica Ortodoxa Romana). 
Con questa scelta non intendiamo diminuire l'importanza delle altre organizzazioni, il cui ruolo 
storico e attuale è certamente maggiore di quanto le percentuali di aderenti lascino oggi 
intendere: basti ricordare la Chiesa greco-cattolica romena, ridotta a proporzioni molto esigue 
dopo la dura persecuzione comunista subita, ma tutt'ora capace di suscitare, nel bene come 
nel male, le passioni di molti rumeni contemporanei, come il dibattito e gli isolati scontri fisici 
sulla restituzione delle proprietà d'anteguerra mostrano. 19 Tuttavia è innegabile che la 
responsabilità maggiore, per quanto attiene alla dimensione organizzativa del fenomeno, 
ricade sulla BOR e subordinatamente, sulle relazioni che la BOR trattiene con le altre chiese, 
denominazioni, sette e gruppi religiosi. Del resto l'eventuale ruolo profetico autonomo che 
dette minoranze organizzate possono svolgere nel campo religioso romeno, come accaduto in 
passato in questa nazione come nel resto del mondo, sfugge dalla possibilità di 
approfondimento di una ricerca, secondaria e basata su indagini campionarie, come la nostra, 
anche se non ci esimeremo dal formulare almeno alcune ipotesi. 
Concentreremo il nostro interesse sulla relazione tra Chiesa, Stato e società durante il 
regime comunista e nel decennio dopo la svolta: per gli aspetti storici, teologici e spirituali, che 
costituiscono la cornice della nostra descrizione, rimandiamo ad saggio bibliografico curato 
egregiamente da Aldino Cazzago, autore inoltre di una efficace sintesi sulla storia della Chiesa 
in Romania/0 ad entrambe abbiamo fatto costante riferimento. Ciò di cui si sente la mancanza 
in una produzione ricca e vasta di pubblicazioni è proprio quell'analisi sociologica, teoricamente 
rilevante, dei fenomeni in esame, alla cui fase preparatoria ambiamo dare con le presenti 
riflessioni, un modesto contributo. 
19 Tra le molte testimonianze del dramma della Chiesa greco-cattolica in Romania cfr. Viorica Lascu, 1991. Non 
mancano le presentazioni storiche della vicenda della BRU. Tra le molte ricordiamo Keleher, 1992 e 1995 (con in 
appendice il comunicato congiunto della Fondazione Pro Oriente), firmato anche dal vescovo Comeanu. In esso si 
prefigurava la soluzione diventata poi la legge Boila; G. Girando, 1998: 263-289 (uno sguardo storico sei-
settecentesco); G. Cipaianu, ???: 370-380 (per il periodo 1948-1989); l'arcivescovo di Blaj Lucian Muresan (in la 
documentation catholique, 2155:242-245). 
2° Cazzago, 2001. 
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3.1 La Chiesa confinata 
Uno dei temi di discussione tuttora più accesi nel dibattito sulla recente storia ecclesiastica 
è certamente la valutazione delle relazioni intercorse tra BOR e regime comunista romeno, nel 
corso dei quasi quarantacinque anni della sua esistenza. Accanto, e prima di esso, perdura il 
dibattito storico sul ruolo svolto dalla BOR all'interno del «falso fascismo» romeno e nella fase 
di governo autoritario degli anni '40, che presuppone una vicinanza della gerarchia 
ecclesiastica a posizioni che almeno dal punto di vista ideologico dovrebbero essere 
riconosciute come diametralmente opposte. Da una parte riecheggia l'accusa ai patriarchi 
reputati filocomunisti (Giustiniano)21 o incauti adulatori (Teoctist)/2 dall'altra si ricordano le 
pseudocanonizzazioni di Corneliu Zelia Codreanu e compagni, inscenate da alcuni preti 
ortodossi,23 con un vescovo consenziente, nelle ore che seguirono il suo crudele assassinio, 24 e 
il sostegno che la BOR avrebbe sempre offerto, prima della guerra, attraverso il regime 
comunista sino ai nostri giorni, allo sciovinismo romeno di peggior fatta e a tutti crimini 
culturali che il pensiero dominante occidentale rimprovera a chi si sottrae alla sua tirannia: 
dall'orno e sessuofobia al fascismo e antioccidentalismo. Legare il forte sentimento nazionale 
manifestato nell'ultimo decennio a questo passato remoto della BOR è un'operazione che non 
presenta difficoltà di alcuna sorta per un pensiero generico di tipo giornalistico, molto lontano 
dai canoni scientifici. Procedendo di questo passo, per singoli episodi, per genealogie e per 
parentele, si rischia tuttavia di non giungere mai ad alcuna conclusione oggettiva, se non una 
conferma indifferenziata del giudizio comune che vede nelle chiese ortodosse dei servi fedeli 
21 Giustiniano venne eletto a sorpresa grazie al suo rapporto di amicizia con Gheroghiu-Dej, che aveva aiutato nella 
«lotta antifascista». L'atteggiamento fortemente filogovernativo di questo patriarca romeno è interpretato in modo 
molto interessante da Bria, 1999. Secondo il teologo romeno Giustiniano reputava il marxismo una teoria economica 
più che un'ideologia totalitaria; preoccupato quindi di adempiere ai suoi doveri di pastore della BOR, egli si appoggiò 
alla nuova repubblica romena in pieno spirito sinfonico. Solo nella seconda fase della dittatura di Ceau~escu, scrive 
Bria, il carattere totalitario del regime si sarebbe mostrato appieno: a quel punto era però troppo tardi per cambiare 
politica. In tal caso si dovrà dire che sia Giustiniano che Giustino furono dei patriarchi molto ingenui. Beeson, 1979: 9 
sottolinea la grande stima di cui godette Giustiniano e lo stile più politico del secondo. Emblematica, in connessione 
con le scelte di Giustiniano, la figura di Petru Groza, leader comunista, già membro laico del Santo Sinodo 
d'anteguerra, cristiano devoto sino alla morte. Cfr. Beeson, 1979. Agoston, 1992, 101 ricorda alcune parole di elogio di 
Giustiniano pronunciate in occasione delle morte di Stalin: ''Noi, clero e fedeli della BOR, ci sentiamo molto tristi. Egli 
era e rimane per noi un esempio vivente di amore per l'uomo. Noi non possiamo dimenticare mai, che la nostra vita 
libera è unita al nome del grande Stalin." 
22 Il riferimento è naturalmente al noto messaggio di omaggio inviato al presidente Ceau~escu pochi giorni prima della 
fme del regime, come anche ad una serie di atti, esternamente anche più gravi, precedenti. Cfr. S. P. Ramet, 1998: 193. 
Anche dopo la «Rivoluzione» non sono mancate isolate proteste contro il Patriarca. Nel Natale del 1997 un gruppo di 
monache ortodosse ha disturbato la Santa Liturgia con slogan contro il «capo dei comunisti Teoctist». Cfr. 
:yemio2@worldnet.att.net in Newsgroups:soc.cu/ture.romanian 1997112/27. 
23 È parte della differente posizione del clero secolare nelle Chiesa ortodosse anche il fatto, condiviso con il clero 
protestante, che il controllo centrale su di essi sia meno diretto (sono più vicini allaicato) e che quindi l'esistenza di 
una maggiore pluralità di posizioni politiche anche pubbliche (che pure vi è anche nel clero cattolico) sia da valutare 
diversamente. La partecipazione attuale di preti ortodossi a movimenti di chiara ispirazione etnocentrica assume per 
questo motivo un significato diverso da quello che avrebbe se si trattasse di sacerdoti cattolici ad esempio in Polonia. 
24 Questa pseudo canonizzazione (mancavano infatti molti elementi canonici perché fosse tale) ebbe luogo il 30 
novembre 1940 nella chiesa di Ilie Gorgani a Bucarest. La notizia è riportata anche dallo storico giornalista Kaplan 
(Balkan Ghost), come se effettivamente fosse avvenuta una canonizzazione (tra l'altro non frequenti nella BOR). Cfr. 
Marius Iacomi in Newsgroups:soc:cu/ture.romanian 1998/05/18 in risposta a arhanghelu@aol.com (Arhanghelu). 
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del potente di turno. Per il momento, limitandosi a citare un'obiezione a questa tesi sulla 
confessione ortodossa, che ci occuperà più sotto, basta ricordare i dati raccolti da Paul 
Carvavia, Virgilui Costantinescu e Fiori Stanescu: 25 dei 2544 sacerdoti e religiosi26 che furono 
ufficialmente imprigionati in Romania, 1888 (all'incirca uno ogni dieci)27 erano ortodossi, 253 
(all'incirca uno su nove) erano greco-cattolici/8 172 romano-cattolici, 67 protestanti, 25 
neoprotestanti, 23 musulmani e 13 ebrei/9 a significare non tanto l'intensità della 
persecuzione subita, al di là dell'esattezza delle cifre, incomparabilmente più forte per la 
Chiesa greco-cattolica, abrogata per legge e unita a forza con la BOR il 1 ottobre 1948,30 ma 
almeno l'alto prezzo pagato dalla BORa quel regime che finì per rassegnarsi alla sua esistenza, 
cercando di trarre da questo male il bene maggiore ai suoi fini di legittimazione interna e 
soprattutto internazionale. Si aggiungano le persecuzioni subite dalla BOR nella fase stalinista 
del regime, tra il 1948 e il 1953, durante le quali vennero eliminate numerose personalità 
ecclesiastiche che avevano in qualche modo mostrato opposizione alla linea ufficiale: 31 3 
vescovi scomparvero improvvisamente per morte sovietica, altri tredici vennero imprigionati, 
molti preti mandati nei campi di concentramento; 32 persecuzioni che ripresero con nuovo 
vigore tra il 1958 e il 1962 volte in particolar modo a porre sotto controllo la rinascita religiosa 
e monastica. 
25 Caravia et al., 1999. 
26 Le cifre sono molto incerte, per tutti i gruppi religiosi: D. Ionescu, 1996 scrive di 60.000 sacerdoti ortodossi 
imprigionati e di un totale di 500.000 prigionieri politici nel periodo 1946-1964. Stan e Turcescu, 2000: 1482 scrivono 
di circa 600 sacerdoti greco cattolici imprigionati all'indomani della soppressione della BRU. La fonte è la stima di 
Alan Scarfe in P. Ramet, 1998: 208-232. 
27 Ho stimato il numero complessivo di monaci e preti molto per difetto. La consistenza, abbastanza costante, del clero 
secolare è infatti nell'ordine dei diecimila membri mentre quella dei monaci può essere stimata sui tre/quattro mila 
membri. Le cifre sugli arresti, cumulative per l'intero periodo della RPR, devono essere quindi riferite all'insieme di 
tutti i preti e monaci vissuti in questo periodo. Nel caso di una popolazione all'incirca stabile, come è quella del clero 
mentre i monaci si riducono di molto sino al 1970 per poi aumentare di nuovo, la cifra cumulativa in un arco di tempo 
di 45 anni sarà almeno il doppio della consistenza attuale, raggiungendo i ventisettemila membri. Diminuendo la stima 
di un 50% per non rischiare l'eccesso, in presenza di dati ignoti (la composizione per età delle due popolazioni stabili), 
non si va altre l'uno ogni 10. Del tutto diverse le conclusioni di Stéphane Iloiaie, coautore con Caravia e Costantinescu 
delll'opera citata. Egli afferma che un prete ortodosso ogni due è stato imprigionato, cifra assolutamente non 
giustificata. Cfr. Irenikon, LXIX (1):133. 
28 Ritengo comunque, al di là delle stime della consistenza effettiva del clero delle due confessioni, che si debba tener 
conto del fatto che i prigionieri durante la RPR/RSR con grande verosimiglianza potevano essere giudicati ufficiali non 
in modo obiettivo ma secondo opportunità politica e in conformità alla finzione legislativa della scomparsa della chiesa 
greco-cattolica. Ufficialmente dal 1948 al 1989 non vi fu nella RPR alcuna ordinazione episcopale, presbiterale né 
alcuna professione di voti monastici nella Chiesa greco-cattolica. 
29 G.Kligman 1998: 264 nota 61. Il rabbino capo si allineò alla politica della RPR in cambio di alcuni favori per la 
piccola comunità di ebrei romeni. Vendita a Israele di Ceausescu. Purga anti ebrea e anti ungherese durante la svolta 
anzionale con G-Dej. 
3° Con il decreto 358/1 dicembre 1948 tutte le proprietà della BRU furono confiscate dallo Stato. Molte di queste 
vennero successivamente date alla BOR. Il Sinodo farsa che avrebbe decretato la riunione della BRU alla BOR si tenne 
il1 ottobre 1948. L'arresto di tutti i vescovi titolari (Suciu, Frentiu, Rusu, Balan, Vasile Aftenie, Hossu) avvenne tra il 
27 e il28 ottobre dell948. 
31 La fuga di una parte dei romeni più strettamente legati alla monarchia o più coinvolti nella lotta anti comunista è 
all'origine della diocesi romena in USA. Cfr. Fitzgerald 1998:69. Essi si aggiunsero ai quasi 150 mila romeni emigrati 
in USA nel primo trentennio del XX secolo. Di essi almeno 90 mila erano ortodossi. Cfr. Christine Avghi Galitzi, 1929: 
41. 
32 Cfr. A. Cretzianu (ed), 1956 e Ramet, 1998. 
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La particolarità della situazione della BOR all'interno della Repubblica popolare romena 
(RPR) è manifestata dalla contraddizione del quadro legislativo in cui essa si venne da subito a 
trovare. Questo paradosso è ben descritto da Meyendorff, in una breve presentazione della 
BOR: "Con circa 14 milioni di fedeli, la Chiesa della Romania è la più numerosa delle 
autocefalie ortodosse dopo la Chiesa di Russia. Strettamente legata alla vita politica dell'antica 
monarchia, il patriarca Miron33 per un certo tempo presiedette il Consiglio dei Ministri, 
anch'essa ha subito il colpo d'un brutale cambiamento di regime. L'atteggiamento adottato 
dalle autorità del nuovo Stato nei confronti di essa fino ad oggi (1960 ndr) era diverso da 
quello osservato altrove. È davvero un paradosso. Lo Stato socialista mai ha pubblicato un 
decreto di separazione della Chiesa dallo Stato ma, nell'agosto 1948, una legge organizzò il 
«regime generale della religione» nella RPR. Questa legge elimina il posto di cui fruiva la 
Chiesa nello Stato e nell'istruzione, ma conserva il controllo che lo Stato esercitava sulla 
Chiesa. Il paradosso esistente in tutti gli Stati comunisti è in tal modo, in Romania, iscritto 
negli stessi testi giuridici. Repubblica laica, la Romania ha una Costituzione che fa menzione 
della Chiesa ortodossa definendola come un «chiesa unificata e avente il suo proprio capo». 
Ispirandosi teoricamente ai principi marxisti, lo Stato sovvenziona il clero e le scuole 
ecclesiastiche. Un «ministro della religione» riceve dai vescovi un giuramento di fedeltà 
nell'atto della loro installazione."34 Da un lato la RPR combatte la religione, dall'altro agisce 
verso la BOR come uno stato cesaropapista tradizionale, sostenendola nell'adempimento della 
sua funzione. Ai nostri fini è pertanto necessario mettere in ordine una serie di indizi 
contrastanti, che cercheremo di elencare schematicamente, rispettando quel frammento di 
realtà che ognuno di essi rappresenta. 
In primo luogo si deve ribadire che il regime comunista romeno è stato decisamente 
antireligioso, 35 almeno tanto quanto la forte mobilitazione sociale anticomunista precedente 
era stata interpretata come una vera e propria battaglia contro l'Anticristo sovietico, le cui 
persecuzioni contro la Chiesa ortodossa russa erano ben note ai vicini romeni (nella campagna 
di persecuzione del 1922 vennero uccisi 8000 tra monaci, monache e vescovi 36). Tale rimase 
anche nella seconda fase del suo governo totalitario, quando venne accentuato il carattere 
nazionale del comunismo romeno. L'ipotesi di una convergenza tra BORe Cea~escu sulla difesa 
e affermazione della «romenità», dimentica i rapporti di forza esistenti tra le due parti e il 
diverso contenuto, metodo ed uso che il discorso nazionale ebbe per i due attori istituzionali. Il 
regime comunista, che rimase tale nella sua struttura anche dopo la svolta nazionalistica, 
accentuò decisamente gli elementi anticristiani e pagani di questa.37 Lo stesso regime ha agito 
33 Miron Cristea (1925-1939) è stato il primo patriarca della BOR; gli succedettero il metropolita di Modavia Nicodim 
Manteanu (1939-1948), Justinian Marina (1948-1977), Justin Moisescu (1977-1986) e l'attuale patriarca Teoctist 
Aràpasu. 
34 Meyendorff, 1962: 166. 
35 Per la prima fase della persecuzione religiosa cfr. V. Gsovski, 1957, Galter, 1956 
36 Cfr. Pipes, 1994 Pospielovsky 1984: 99 scrive di 2681 sacerdoti secolari, 1962 monaci e 3447 monache uccisi tra il 
1921 e 1923. Cit in Perkins, 2001. 
37 Sulla discussione del nazional-comunismo romeno Dungaciu è convincente, altri parlano diversamente ... reperire. 
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in modo persecutorio diretto e indiretto contro la religione organizzata. Ha sciolto la Chiesa 
greco-cattolica, sopravvissuta nella illegalità, ha perseguitato le altre confessioni, minoranze 
religiose e sette, in particolare battisti e pentecostali, che avevano goduto di relativa libertà tra 
il 1928 e il 1937, mantenendole in una libertà vigilata. Di fronte alla BOR ha a~ito in modo 
differente, presumibilmente riconoscendo che una sua eliminazione per atto legislativo sarebbe 
stata, oltre che difficilmente realizzabile, in ogni caso controproducente. Garantendosi la 
partecipazione al processi di elezione dei vescovi si dotò di uno strumento di controllo decisivo 
sulla BOR, come la storia dei rapporti ecclesiastici in Europa testimonia ampiamente. 
La linea marxiana e quella leninista38 di approccio al problema religioso si sono quindi 
combinate: si tentò, soprattutto nella prima fase di regime, sino al 1963, di distruggere quanto 
più fosse possibile la vita religiosa del popolo, in particolare eliminando ogni centro autonomo 
di potere e di opposizione, anche individuale, e contemporaneamente si mise sotto tutela la 
BOR nella fiducia che l'instaurazione del socialismo avrebbe ben presto risolto il problema 
religioso, almeno per le nuove generazioni. L'educazione religiosa venne bandita 
dall'insegnamento, ma si tollerarono «scuole triennali di cantori» per i minorenni, in cui veniva 
impartita una formazione religiosa generale, propedeutica a quella sacerdotale, e due istituti 
teologici per la formazione dei chierici, con una capienza di circa milleduecento studenti. La 
BOR, che mantenne negli anni del regime una rete di ben dieci mila parrocchie attive, 39 è 
stata pertanto confinata nel culto e nell'amministrazione dei sacramenti, mentre si tentava di 
indebolirla e si poneva sotto il capillare controllo della RPR ogni sua espressione, interna e 
sociale. 
In secondo luogo bisogna riconoscere che lo spazio lasciato alla BOR, pur variando in 
ampiezza lungo i decenni, pur essendo frutto non di un diritto ma di una concessione, non è 
stato talmente esiguo da impedire la sua riproduzione e persino una sua fioritura, per certi 
aspetti della sua vita interna. Come abbiamo in parte già visto, il monachesimo romeno ha 
continuato a vivere, anche dopo gli interventi legislativi del 1959 volti a !imitarne la rinascita e 
la persecuzione diretta, sino a porre le basi negli anni ottanta per l'attuale forte ripresa e 
crescita; pur tra mille difficoltà, sotto stretto controllo, è continuata l'attività scientifica: per 
citare un apporto di alto valore culturale padre Dumitru Stanisloae ha iniziato nel 1946 e 
completato nel 1981 l'edizione della traduzione della Filocalia; decine di periodici religiosi sono 
pubblicati, tra i quali la rivista Studi Teologici "che è la migliore pubblicazione teologica 
ortodossa dei paesi al di là della «cortina di ferro»". 40 Alla BOR era negata la possibilità di 
intervenire autonomamente nello spazio pubblico, anche se la sua stessa esistenza, pur 
controllata, ebbe un significato sociale non trascurabile, dall'assistenza spirituale dei fedeli alla 
partecipazione, ostacolata ma non impedita, alla produzione culturale. 
38 Cfr. Beeson, 1979:24-26. Beeson condensa la differenza nei concetti di sintomi e cause. Mentre per Marx la religione 
sarebbe essenzialmente il sintomo di un determinato stato sociale, per Lenin essa ne sarebbe anche la causa. Su Lenin, 
teorico del terrore, cfr. M. Quadri in La nuova Europa, 2004(2):61-68. 
39 Cfr. Bria, 1999. 
40 Meyendorff, 1962: 168. 
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Il terzo fatto è che il mantenimento di una chiesa relativamente vitale non sarebbe stato 
possibile senza un qualche compromesso da parte della BOR a tutti i livelli, e in particolare a 
quelli più elevati. Se si può globalmente escludere che la BOR avesse davanti a sé 
un'alternativa di condotta mondanamente migliore, non si può nemmeno negare che la 
situazione offriva altre possibilità, dallo scontro frontale, certamente perdente, al sabotaggio 
sistematico, all'obiezione, alla clandestinità, alla protesta localizzata,41 alla ricerca di alleanze 
esterne ed interne, al doppio gioco. Tutte queste altre possibilità, che singoli individui, laici, 
monaci e vescovi, misero occasionalmente in atto, non vennero però né scelte né sostenute 
dalla BOR in quanto organizzazione. Il rifiuto del patriarca Giustiniano ad approvare un 
provvedimento legislativo che nel 1959 decretò la riduzione drastica della vita monastica in 
Romania, durò alcuni giorni di prigione. Quattromila religiosi, tra monaci e monache, vennero 
rimandati nel mondo, furono posti severi limiti di numero e di età alle vocazioni monastiche, la 
vita dei monasteri dovette essere riorganizzata in modo da diventare «produttiva».42 
Il quarto fatto, il più doloroso, derivato dalla scelta strategica riconducibile principalmente 
al patriarca Giustiniano43, fu che la dirigenza della BOR accettò attivamente di assolvere le due 
principali funzioni che la RPR le affidò: internamente di affiancare, al controllo e alla 
persecuzione statale verso coloro tra il clero che osarono sollevare proteste pubbliche contro il 
regime, il suo potere di controllo e di sanzione canonica~ esternamente la rappresentanza degli 
interessi della RPR a livello internazionale: negli organismi ecumenici, presso l'emigrazione 
rumena, di fronte alle potenze del blocco occidentale e agli attivisti dei diritti umani. 
Il passo successivo consiste inserire in un unico quadro sintetico, e interpretativo, almeno 
questi quattro fatti, per ognuno dei quali si potrebbero ricordare centinaia di episodi, che ci 
permetta di capire la logica che si nasconde dietro ad essi. Ci interessa in modo particolare la 
logica degli tre attori collettivi rilevanti: la RPR, la BOR e il popolo rumeno, al fine di poter 
formulare ipotesi sulle conseguenze di lungo corso che esse ebbero. Queste riflessioni non 
sono banali e pleonastiche alla luce del dissenso che su di esse si è creato nella letteratura 
scientifica e nella pubblicistica. Elenchiamo solo alcune posizioni. 
L'antropologa americana Gail Kligman reputa l'azione della BOR totalmente funzionale allo 
sforzo di controllo totalitario esercitato dalla RPR: nel suo già utilizzato lavoro sulla politica 
demografica di Ceau~escu afferma: "Così come i dottori si preoccupano dei corpi, i preti 
amministrano l'anima. La Romania non è per nulla uno stato senza Dio. La BOR rappresentò 
41 Il Patriarca regnante, Teoctistt, si oppose ad esempio con successo al trasferimento della sede patriarcale a J~i. 
42 Cfr. ad esempio L. Stan e L. Turcescu, 2000 e Beeson, 1979: 318. 
43 Cfr. le dichiarazioni del Metropolita ortodosso Nicolae Corneanu, in un intervista condotta da F. Strazzari. "Sono 
critico nei confronti della Chiesa ortodossa dal 1948 in avanti, quando divenne patriarca Giustiniano. È stato lui che ha 
accettato di liquidare la chiea greco-cattolica. Ha accettato l'incarcerazione di tanti preti con la sola accusa di essere 
contrari al regime comunista. Non avevano nessun altro capo d'accusa. Era la politica della chiesa." (Il regno-attualità 
8/'99: 217-223) 
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ufficialmente la vita spirituale della nazione romena."44 Si sarebbe trattato per tanto di uno 
scambio tra l'assolvimento di precise funzioni «sporche» (legittimazione, controllo, 
informazione, sanzione in settori sociali difficilmente raggiungibili dall'apparato totalitario) e 
una serie di privilegi, in forma di esenzione da certi doveri e accesso a beni preziosi e rari, che 
il regime era disposto a concedere a chi accettasse di collaborare alla sua opera di 
instaurazione del socialismo. Quando poi era persino possibile intravedere una certa 
somiglianza tra i fini della RPR e quelli tradizionalmente propri (ad esempio la difesa della 
nazione, della chiesa di stato e della famiglia), non ci si dovrà stupire che questa 
collaborazione fosse persino volenterosa. Ma basta conoscere la letteratura nata nei campi di 
concentramento per avere prove dirette di quanto un perseguitato, in una situazione di 
scarsità di beni essenziale e voluttuari generalizzata, sia disposto a collaborare con i 
persecutori a danno dei suoi stessi «con-sorti» e contro le sue stesse convinzioni, per le quali è 
detenuto. L'elemento maggiormente inverosimile di questa interpretazione, abbastanza 
frequente, è il presupposto di una generale mancanza di libertà, intesa come «credere 
veramente in ciò che si crede», nel personale della BOR, per il quale la propria fede, per la 
quale rischiavano la persecuzione, non era altro che uno strumento per ottenere, rebus sic 
stantibus, quanti più privilegi possibili, così come fecero gli atleti, gli artisti, e ogni altra 
categoria sociale avente un certo potenziale di ricatto verso il regime. Con l'aggravante, a 
carico del personale ecclesiastico, che tutto ciò sarebbe accaduto a danno del popolo dei fedeli. 
Diametralmente opposta, proprio per quanto concerne questo presupposto, è la posizione 
difesa dal sociologo romeno Dan Dungaciu. La logica della BOR, in particolare del patriarca 
Giustiniano, che avrebbe accomunato tutte le confessioni religiose in Europa dell'Est, sarebbe 
sintetizzabile nella formula «compromessi per i sacramenti». 45 In nome di questo bene 
maggiore, posto che nessuno si attendeva una fine del comunismo rapida, si cercò di tirare 
fuori il meglio da un situazione difficile. Questa soluzione ha una sua verosimiglianza: da un 
lato per le chiese, supposto che credano in ciò a cui dicono di credere, la possibilità di 
amministrare con una certa regolarità i sacramenti è molto importante, più che il prezzo 
richiesto: sostenere a parole e anche con i fatti, reprimendo i ribelli interni, il regime, adulare i 
governanti, essere presenti là dove richiesti, assenti dove non invitati, leggere i discorsi 
preparati dal partito, pubblicare foto e articoli di bassa propaganda sulle proprie riviste 
religiose e teologiche, passare informazioni, trasmettere solo quelle desiderate e molte altre 
iniziative similari. Dall'altro il regime, non vedendo che l'efficacia sociale dei sacramenti, 
presumibilmente esigua in un ambiente ostile e comunque facilmente contrastabile con 
opportune campagne di lotta alla superstizione, reputerà il prezzo richiesto accettabile per 
ottenere quella collaborazione che con la forza avrebbe difficilmente raggiunto. Le chiese, e 
44 Kligman, 1998: 264. Kligman fa riferimento all'opera storica, a carattere più generale di J. Donzelot, che sostiene la 
tesi di un management sociale della sessualità e della riproduzione in mano a medici e preti nei campi di competenza 
rispettiva. 
45 Lo strenuo difensore di questa formula, all'interno della BOR, è considerato da vari osservatori il metropolita di 
Transilvania, Cirsana e Maramures Antonie Plamadeala. Cfr. Radu, 1998. 
tanto meno una chiesa ortodossa, in quanto organizzazioni di fedeli, non avrebbero avuto le 
risorse per sostenere un'aperta e lunga opposizione ad un regime che disponeva di un 
apparato di controllo e repressione potente. La difficoltà maggiore questa logica la produce a 
livello popolare: la sua ambiguità poté essere sfruttata da entrambe le parti, stante però 
l'asimmetria nella distribuzione del potere già sottolineata, per delegittimare l'avversario: la 
chiesa secolare comunista e la chiesa trascendente potevano reciprocamente accusarsi di non 
credere a ciò che credevano, visto che erano disposte l'una alla collaborazione, l'altra alla 
concessione. Essere troppo disposti a transigere, non mostrare nemmeno il desiderio di 
resistere, stante l'assicurazione divina nella propria indeffettibilità, può essere a lungo 
interpretato nei termini della pura conservazione del proprio residuo potere. 46 
Roman Braga, che esternamente, da un punto di vista puramente mondano, può essere 
considerato una delle numerose vittime di questa politica compromissoria, avendo egli 
trascorso undici anni in prigione e diversi altri di esilio, in una lunga intervista rilasciata nel 
1998, formulò un giudizio molto lucido e sereno sulla risposta del popolo a questa politica 
ecclesiastica. Alla domanda se durante il regime comunista non vi fosse stata alcuna 
separazione tra la gerarchia e i fedeli, rispose: "Nessuna. I nostri fedeli sono stati così saggi da 
non abbandonare la Chiesa. Le chiese durante il comunismo non sono state mai vuote; per 
quanto compromessi fossero i gerarchi, la gente riempiva le chiese; le chiese sotto il 
comunismo erano più affollate che nel periodo interbellico, quando regnavano la libertà, la 
democrazie ed i nostri «immacolati» vescovi. Quando eravamo in prigione, noi pregavamo per 
la gerarchia, affinché mantenesse le chiese aperte. [ ... ] Io credo che, se durante il comunismo 
la gerarchia ha salvato la vita sacramentale della Chiesa, lo Spirito di Dio ha accompagnato 
questa gerarchia. Cosa vi poteva essere di più importante, se non salvaguardare la vita 
sacramentale che costituisce la salvezza del popolo."47 
Anche questa tesi, che Dungaciu difende con grande vigore, va incontro ad alcune 
obiezioni. La prima è che si presta ad un facile uso apologetico: in nome di quello che 
nell'ottica religiosa è un bene maggiore, si può giustificare, socialmente e moralmente, ogni 
azione? Soprattutto quelle scelte le cui conseguenze negative non ricadono su se stessi, né 
sulla struttura della chiesa, ma su altri fedeli? In ciò è in gioco, come vedremo, la concezione 
della presenza pubblica della Chiesa. La seconda critica è strettamente connessa: quale limite 
interno questa logica prevede, che funga da criterio per distinguere ciò che non può essere in 
ogni caso accettato? Dove non interessa evidentemente il criterio astratto, proprio di una 
decisione in condizioni di informazione completa, ma quello che effettivamente venne fatto 
proprio. Il terzo grosso limite è che trascura le particolarità nazionali e confessionali che questo 
compromesso ebbe: non è sufficiente infatti ricordare, come fa in varie occasioni Dungaciu, il 
46 La dinamica è abbastanza generale: le attuali tensioni tra sacerdoti patriottici cinesi, sostanzialmente fedeli al Papa, e 
partito comunista cinese, che si accorge in molti casi di aver allevato serpi in seno e vedendosi costretto ad eleggere 
vescovi o persone capaci ma fedeli a Roma o preti ambiziosi ma poco dotati o poco amati, lo dimostra con abbondanza 
di materiale di studio. 
47 Braga, 1999: 93. 
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compromesso stipulato di fatto tra chiese e regimi in Ungheria, Polonia, URSS, RDT, Bulgaria, 
Estonia e Lituania, senza rammentare anche le diversità nell'azione globale delle chiese verso 
lo Stato, la società e la comunità internazionale. Il grosso merito di Dungaciu è invece quello di 
ricordare l'importanza del primo fatto da noi elencato, la cui ignoranza sortisce particolari 
effetti anche in studi molto documentati come quello di Olivier Gillet o di Sabrina Petra Ramet. 
La cornice in cui intendere correttamente i rapporti tra regimi comunisti e chiese, soprattutto 
nella prima fase costitutiva e soprattutto in Est Europa, è quella di un incontro impossibile.48 
Solo in un'interpretazione erroneamente secolare del comunismo e della religione questo fatto 
può essere nascosto. 
Tra queste due posizioni, l'una funzionale-secolare, l'altra realista-trascendente (ossia del 
compromesso in nome di beni maggiori, preclusi ad uno sguardo puramente immanente), si 
collocano altre interpretazioni sia di tipo scientifico che pubblicistico. La maggiore densità si 
nota non molto distante dal «polo Kligman», essendo come ben sappiamo il pregiudizio 
immanentista molto diffuso. Tutte queste pubblicazioni condividono l'assunto di una 
convergenza tra BOR e comunismo sui temi antimoderni che hanno caratterizzato la 
particolarità romena di quest'ultimo. La stessa tesi spiegherebbe la vicinanza della BOR al falso 
fascismo interbellico e alle incertezze della democrazia attuale, in cui non mancano di 
emergere fenomeni che preoccupano gli osservatori occidentali, dai conflitti etnici, politici ed 
ecclesiastici alle leggi contro la sodomia e altre devianze a sfondo sessuale. Con formula breve, 
si discute per quanto riguarda la presenza della religione nello spazio pubblico, della 
compatibilità della BOR con quella fondazione puramente procedurale della democrazia che il 
pensiero dominante reputa essenzialmente moderna. Ma tolta questa tesi, la superiorità 
dell'interpretazione di Dungaciu, completata nel senso sopra espresso, è fuori discussione. 
La direzione che l'analisi deve prendere nel suo terzo passo è quindi già segnata: bisogna 
ricercare le cause di questa particolarità rumena. Tanti elementi sono stati raccolti e presentati 
nelle pagine precedenti, altri potrebbero essere aggiunti: tutti questi devono essere ora 
ripresentati al livello di analisi scelto, quello organizzativo, in relazione all'attore principale del 
campo religioso, la BOR appunto. Nell'ambito della posizione secolare questa ricerca dovrà 
mettere alla prova il giudizio sull'essenza antimoderna della BOR (o almento del suo attardarsi 
su di una configurazione organizzativa di questo tipo) mentre entro l'interpretazione opposta 
bisognerà verificare se veramente questa particolarità romena non esista o sia irrilevante. 
Questa ricerca di spiegazioni, intese almeno come contesti di senso in cui l'explicandum diventi 
maggiormente comprensibile, può procedere secondo criteri molto diversi. Da parte nostra 
scegliamo quello più elementare della descrizione storica (con tentativi di vedere in essa delle 
tendenze evolutive) e dell'analisi dei rapporti tra le corporazioni «come se» esse fossero 
soggetti. 
48 Dungaciu, 2001 
428 
3.2 Appunti di sociologia della persecuzione 
La costante e crescente fiducia che la BOR ha riscosso nel decennio di transizione, al pari 
della ROC49 e di altre chiese ortodosse nell'area, è un indicatore sufficiente del fatto, 
testimoniato da Braga, che la collaborazione, volenterosa o coatta, con i passati regimi non ha 
intaccato l'autorevolezza che essa riscuote, complessivamente, tra il popolo. 50 Le gerarchie 
ortodosse non stanno pagando in questo modo le loro scelte: la testimonianza dei 
numerosissimi martiri della persecuzione comunista prevalgono nettamente su queste 
debolezze umane passate. La persecuzione è stata effettivamente dura ed efferata e ha colpito 
anche molti fedeli ed ecclesiastici in Romania. 51 Anche questa memoria delle sofferenze 
passate può essere uno degli elementi che spiegano la situazione religiosa in queste nazioni, 
anche se il suo effetto dovrebbe plausibilmente scemare con il tempo per lasciare il posto a 
valutazioni più immediate sull'autorevolezza pubblica delle chiese, oltre a più soppesati giudizi 
storici sul ruolo svolto da esse durante il regime. Riguardo a questo argomento, il sociologo 
della religione francese Patrick Michel 52 ha espresso una tesi particolare, concernente il ben 
diverso caso polacco, che giustifica l'inserzione di questa breve sezione, storico-tematica. 
Scrive Michel: "Anche per le Chiese l'esperienza della persecuzione è stata egualmente 
contraddittoria: avere dei martiri è buona cosa, costituisce il pegno della credibili~à, a 
condizione però che di essi si possa perpetuare il ricordo. Ora, la logica che presiede alla 
riproduzione istituzionale si oppone a quella che vuole ricavare vantaggi dalla persecuzione. La 
persecuzione dà senso all'oggetto perseguitato. [ ... ] Che cosa ne sarebbe della macchina 
repressiva se l'oggetto contro cui si esercita la sua forza distruttrice sparisse effettivamente?53 
Se dunque essa adempisse al suo scopo? [ ... ] Come ha mostrato Zylberberg (Zylberberg, 
1990), è esistita all'Est una relazione complessa fra apparati amministrativi chiamati a 
controllare l'attività delle Chiese e queste ultime. I dirigenti della Chiesa ortodossa russa, ad 
esempio, avevano salutato con soddisfazione il fatto che a partire dal 1931 lo Stato avesse 
49 Cfr. I. Naletova, 2002 che presenta la crescita di influenza sociale della ROR alla luce dei dati EVS e di altre indagini 
campionarie. Il controbuto di Naletova è tuttavia solo programmatico: dubitiamo che i dati sui valori bastino a 
comprendere la reale influenza sociale (la sua presenza nei sottosistemi sociali) della chiesa come corporazione. 
Relativamente ad H l i dati russi confermano la tendenza romena, pur ad un gradino inferiore di diffusione del 
fenomeno religioso. 
50 Nel caso romeno quindi l'ipotesi di Martin, 1978:96 "Una Chiesa coinvolta incorporata nella struttura di potere verrà 
coinvolta nella rovina di questa struttura". Più appropriata pare invece per il caso bulgaro, dove l'eredità comunista è 
molto più forte sia a livello individuale (religiosità su livelli molto inferiori) che a livello organizzativo (scisma 
perdurante dal 1992 e solo ora, nel 2003, quasi risolto). Di altra opinione Kehler, 1995: 102. Egli ritiene che molti 
fedeli della BOR siano attratti verso la BRU proprio per il suo essere, senza dubbi e senza compromessi, la chiesa dei 
martiri romeni. Il cardinal Todea, riporta Kehler, stima che circa il 60% dei presbiteri ortodossi sul territorio della sua 
diocesi (Alba Iulia e Faragas) sono cripto cattolici e non attendono che il momento favorevole per dichiarare la loro 
appartenenza alla BRU. 
51 Cfr. Brucan, 1993. Le prigioni di Pitesti, Aiud, Gherla, Sighet, Vacare~ti il campo di lavoro sul Canale Danubio- Mar 
Nero sono solo alcuni luoghi di questa geografia romena del terrore, cominciata sin dal1948. 
52 Cfr. Michel, 1991 e 1996. 
53 Vale anche il ragionamento contrario: che cosa ne è del persecutore se il perseguitato lo perdona? Stiamo pensando 
all'esperienza di Noica, di Steinhardt o di Brega. 
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ripristinato gli uffici pubblici incaricati di sorvegliarla!". 54 Questa tesi di Michel è interessante 
sotto diversi punti di vita. In primo luogo inverte un giudizio, da noi stesso introdotto nelle 
pagine iniziali del primo capitolo: la persistenza della religione in Est Europa, lungi dal 
mostrare il fallimento del comunismo di fronte alla forza del radicalmente umano, è proprio il 
prodotto della stoltezza potente della persecuzione comunista. Tolto il sostengo persecutorio, 
l'esperienza religiosa si affloscerà spontaneamente come è già accaduto nell'Europa 
continentale occidentale. Vi sarebbe non una doppia ma un'unica secolarizzazione. Inutile dire 
che questo giudizio non trova alcun sostegno empirico. Inoltre Michel mostra un secondo 
aspetto della collaborazione volenterosa o coatta tra Chiese e regimi: le prime, colme di 
astuzia clericale, avrebbero desiderato la persecuzione e il controllo percependo la crisi di 
legittimazione e di senso verso cui stavano andando incontro. La ROC, dopo aver visto diverse 
migliaia di propri membri uccisi negli anni venti, avrebbe desiderato di continuare ad essere 
perseguitata, almeno, se non era più possibile all'antica maniera, nella forma dolce del 
controllo burocratico. Il terzo aspetto, ancora più interessante, concerne il presupposto 
necessario al ragionamento di Michel per non cadere nel ridicolo. Esso non è altro, all'incirca, 
che il paradigma classico della secolarizzazione. Infine, poco sottolineato dallo stesso Michel, 
che scrive negli anni immediatamente seguenti al 1989, vi è l'unico aspetto che meriti un 
approfondimento: mentre nei paesi di tradizione cattolica, in primo luogo la Polonia, dove 
accanto a strategie volte alla sopravvivenza attraverso il compromesso e la resistenza, vi è 
stato un chiaro impegno offensivo, che pure può essere stato favorito dalla debolezza della 
politica, il capitale accumulato negli anni della lotta sembra essere stato in buona parte ed in 
pochi anni dilapidato, nelle nazioni a dominanza ortodossa, dove la resistenza e l'offensiva è 
stata certamente minore, l'esito è stato opposto: il capitale fiduciario è aumentato 
continuamente. La soluzione a questo dilemma consisterebbe nel limitare la validità delle tesi 
di Michel all'ambito cattolico. Venuto meno il sostegno offerto dalla persecuzione, le Chiese 
cattoliche si sarebbero trovate in una situazione doppiamente sfavorevole: da una parte non vi 
era più la loro principale forza di legittimazione, dall'altra esse si erano talmente abituate e 
predisposte alla intromissione militante e offensiva nella politica da faticare molto nel realizzare 
che nella nuova situazione post comunista essa provocava più dissenso e perdita di credibilità 
che il loro contrario. Hanno continuato ad agire come fossero rimaste gli unici luoghi di libertà 
in una società dominata dal partito comunista, come se il consenso di cui per questo motivo 
avevano goduto, anche da parte di non cattolici, fosse ora rimotivabile in termini strettamente 
religiosi, e per giunta piuttosto tradizionali. Nel caso ortodosso la situazione sarebbe opposta: 
54 Michel, 1996: 54-55. La letteratura sulla persecuzione religiosa in Russia è molto ampia. Abbiamo riportato qualche 
titolo in bibliografia. Cfr. sul periodo a cui si riferisce Michel, Regel'son, 1979. Michel prosegue poi in modo strano 
collegando la marginalizzazione della Chiesa perseguitata (essa si rifugerebbe negli interstizi della società) alla 
rielaborazione della religione stessa in forme utopiche e al progetto di riconquista della società post totalitaria svuotata. 
Più che un ragionamento ci sembra questo un collegamento tra temi di sociologia della religione di scuola francese, 
caratterizzata da un concetto di «utopia» ideologico. Lo riteniamo tale poiché la ragione per cui ogni sforzo di presenza 
pubblica da parte delle chiese è detto con monotona coerenza «utopico» è l'assunto della irreversibilità della 
secolarizzazione, intesa in modo molto simile a quello da noi stilizzato nei termini di paradigma classico. 
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le Chiese avrebbero imparato dal comunismo a starsene al loro posto: questa vecchia lezione 
le avrebbe favorite doppiamente: da una parte esse rimanevano, a ragione, le Chiese dei 
martiri, dall'altra erano predisposte a farsi presenti sulla scena pubblica con maggiore cautela. 
Questo salvataggio della tesi di Michel sulla persecuzione ha bisogno almeno di un 
completamento, oltre che naturalmente di conferme empiriche. A questi due compiti ci 
dedicheremo nelle pagine che seguiranno. 
Per uscire dal vago ci è d'aiuto la misurazione della percezione di persecuzione, contenuta 
nel noto progetto di ricerca «AUFBRUCH98». Agli intervistati è stato chiesto di classificare la 
propria esperienza di persecuzione. Una parte dei risultati di questa domanda sono stati 
riprodotti nella tabella 10.1, che intende confrontare l'intensità della percezione della 
persecuzione tra gruppi confessionali e tra nazioni. Il caso romeno-transilvano, l'unica regione 
sottoposta ad indagine in cui vi fosse una presenza significativa di tutte i quattro gruppi 
confessionali, è abbastanza eloquente. Tra le confessioni minoritarie la percezione di 
persecuzione è molto più frequente sia nel confronto tra nazioni che all'interno di ognuna di 
esse. 
Tabella 10.1 Percentuale di coloro che sono stati perseguitati o hanno avuto 
conoscenti sottoposti a persecuzione religiosa all'interno dei rispettivi gruppi 
t r · r · d" · · t · 98 con ess1ona 1 naz1ona 1 m 1ec1 paes1 es europei AUFBRUCH 
CATTOLICI PROTESTANTI ORTODOSSI MINORITARI NON CREDENTI MEDIA NAZIONALE 
D-E 42 26 9 15 
HR 23 7 20 
LIT 15 9 8 13 
POL 7 3 7 
RO 18 18 5 29 11 9 
SK 27 17 4 20 
SLO 19 7 15 
cz 28 8 13 
UCR 24 9 36 5 8 
UNG 23 17 11 18 
TOTALE 20 21 7 37 8 15 
. . Nota: I greco cattolici romem e rutem sono mclus1 nella categona «mmontan» . 
I dati sono purtroppo molto incompleti mancando all'appello buona parte dell'Europa 
ortodossa. Negli unici due paesi a maggioranza ortodossa (Romania e Ucraina) si nota una 
percezione di persecuzione meno frequente tra i maggioritari mentre nelle due nazioni 
«cattoliche», dove la presenza di altre confessioni è significativa (Siovacchia e Ungheria) 
accade piuttosto il contrario. La stessa differenza per il caso romeno si ripete se si includono 
nel confronto anche i non credenti: quest'ultimi vedono meno persecuzione dei cattolici e più 
degli ortodossi. Le informazione che la tabella 5.1 ci offre sono pertanto ambigue: la differenza 
tra cattolici e ortodossi parla a favore di una oggettiva maggiore intensità di persecuzione tra i 
primi, mentre d'altra parte i giudizi esterni dei non credenti spostano la bilancia a favore di una 
differenza di percezione nell'intensità. Se d'altronde si confrontano le distribuzioni semplici di 
frequenza, si osserva che in Polonia vi è il massimo numero (quasi 60%) di intervistati che 
nega l'esistenza di una persecuzione, mentre in Slovacchia il minimo (meno del 40%). La 
Romania si divide: metà degli intervistati sono venuti a contatto con simili esperienze, l'altra 
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metà nega o minimizza gli eventi passati. Se infine si osservano le differenze complessive per 
età e per grado di istruzione, si vede chiaramente che la frequenza della percezione di 
persecuzione aumenta per entrambe: tra i più vecchi e più istruiti i valori sono più che doppi 
rispetto ai più giovani con istruzione elementare. Ciò parla a favore dell'oggettività delle 
risposte a questa domanda. 55 
Dalla ricerca di Gheorghiu56 ricaviamo alcune altre informazioni sull'esperienza romena di 
persecuzione. Più di due terzi del campione di Gheorghiu afferma di aver potuto ricevere 
un'educazione religiosa prima del 1989 mentre persino il 71,4% risponde di aver frequentato la 
Chiesa «prima della Rivoluzione». Solo il 5,5% degli intervistati sceglie la mancanza di libertà 
religiosa come ciò che gli dava maggiore fastidio prima del 1989 (il 30% tuttavia opta la 
mancanza di libertà di espressione). Trattandosi di una ricerca tra giovani interessanti 
particolarmente al fenomeno religioso, pur tenendo conto dell'età, le risposte mostrano una 
percezione debole della persecuzione religiosa. 
Dubitiamo pertanto, a meno di non accettare i presupposti piuttosto discutibili di Michel, di 
poter sostenere delle relazioni sistematiche tra intensità di persecuzione e livello di religiosità o 
di stima per l'istituzione ecclesiastica. L'uso della propria libertà corporativa a favore di 
interessi politici, anche nobili e fondamentali, anche universali, è sempre un rischio per le 
chiese. Con ciò limitiamo in anticipo la tesi di Casanova sulla quale ci soffermeremo sotto. 
Concludiamo con una reinterpretazione della tesi di Michel, ispirataci da uno dei protagonisti 
del dissenso religioso romeno, Gheorghe Calciu-Dumitreasa. In una intervista rilasciata alla 
rivista Altra Europa il sacerdote ortodosso diceva. "Dopo i discorsi (della quaresima del 1979 
ndr) il patriarca Justin Moisescu mi ha cacciato dalla scuola e sono stato imprigionato. Non 
avremi mai immaginato che alcuni anni dopo, grazie a questa mia sofferenza, la mia 
predicazione di allora avrebbe avuto un'eco così vasta tra i giovani. Il diavolo non ha la 
prospettiva del futuro, l'ho detto più volte. Se egli avesse conosciuto le conseguenze del mio 
arresto lo avrebbe certamente evitato. Dopo la mia liberazione ho trovato infatti nelle chiese, 
che prima erano frequentata per lo più da persone anziane, giovani che non avevo mai visto né 
ascoltato, ma che si consideravano miei discepoli. Avevano letto i miei sermoni che circolavano 
clandestinamente fra i cristiani."57 L'azione persecutoria del regime più che dare significato ad 
una religione destinata all'estinzione rimosse parte di quelle condizioni, create dal regime 
stesso, che impedivano di accedere alla realtà e mantenevano nell'artificialità dell'ideologia. 
Una di queste condizioni era certamente il confino sociale coatto della BOR, esclusa 
dell'educazione delle nuove generazioni, parzialmente rotto dalla denuncia dell'educazione 
materialista di Calciu-Dumitreasa e dalla conseguente azione persecutoria nei suoi confronti. 
55 Rimandiamo alla presentazione dei dati di Tomka e Zulehner, 1999: 46-52. 
56 Ricordiamo che i dati di Gheorghiu che presentiamo non escludono le «non risposte» e i «non so»: per questo la 
somma delle percentuali è sempre inferiore al l 00%. 
57 Altra Europa, XI (208): 107-111. 
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3.3 Dissenso 
Sfioriamo il tema del dissenso politico romeno solo allo scopo di ricordare un ulteriore 
aspetto del particolare stato di confino in cui è vissuta la BOR. Se da un lato esso non sembra 
aver avuto, anche grazie al coraggio silenzioso di molti martiri ed all'azione pubblica di rottura 
dell'assedio di alcuni animatori del dissenso religioso romeno, 58 conseguenze gravi sulla 
religiosità dei romeni e soprattutto sulla fiducia che essi continuano a riporre nella BOR, 
dall'altro è innegabile che questo compromesso ha sottratto alle forze di opposizione, alla 
protesta politica, delle risorse organizzative centrali, non surrogabili. È ciò che afferma uno dei 
protagonisti del dissenso politico e culturale59 romeno, Paul Goma. Uno degli elementi della 
debolezza della protesta politica romena, dice il letterato, riferendosi al caso polacco, è la 
mancanza di una Chiesa "pronta a soccorrere e consigliare"60 • "Per i Romeni - diceva allora 
Goma - non c'è una tale speranza (di una rivoluzione pacifica), perché non esiste il Kor e 
nemmeno una Chiesa, visto che la nostra Chiesa ortodossa è simile ad un ufficio di polizia". 61 
Accettando il compromesso, la BOR si assunse infatti di fronte allo Stato il compito di vigilare 
nelle proprie fila, reprimendo ogni protesta62 e impedendo che si usasse delle sua 
autorevolezza per fini politici. Ciò la favorì negli anni del regime e sembra averla favorita, 
come già visto, anche in quelli di transizione. In tal modo la RSR/RPR si assicurava, forse a 
costi inferiori, quella immunizzazione della residua, e mai del tutto eliminabile, autonomia 
ecclesiastica che altri partiti del blocco comunista non erano riusciti ad ottenere, almeno in 
modo così completo. Il dissenso religioso romeno ortodosso fu pertanto iniziativa di singoli 
membri della BOR (Gheorghe Calciu Dumitreasa e alcuni imitatori, 63 Nathaneel Pescaru, 64 il già 
58 Il dissenso è una delle possibili risposte politiche alla presenza di un regime negatore gli elementari diritti umani. 
Quando esso è motivato individualmente dalla fede o oggettivamente causato da lesioni della libertà di espressione 
religiosa, questa forma di protesta subisce una specificazione e si parla allora di dissenso religioso. La presenza di 
questi fenomeni,a differenza del martirio, è un segno di debolezza anche esteriore del regime, ragione per cui spesso 
martirio e dissenso religioso non si accompagnano: la prima è una testimonianza silente che diventa voce solo 
successivamente, in condizioni particolari di debolezza. Del resto un regime che si limitasse a punire con il martirio il 
dissenso non sarebbe ancora totalitario. 
59 Nel luglio 1987 Amnesty Intemational rese pubblicò il suo primo rapporto sulla violazione dei diritti dell'uomo in 
Romania. Per la prima volta grazie a questo studio le vicende di un ventennio di dissenso politico romeno venivano 
fatte conoscere in modo ampio all'opinione pubblica mondiale. Le fonti principali per la storia del dissenso sono i 
inoltre i rapporti di Radio Free Europe e del International Helsinki F ederation for Human Right. Per una raccolta delle 
testimonianze del dissenso romeno, religioso e politico, rimandiamo al già citato studio bibliografico di Cazzago, 200 l. 
6° CSEO, 1982: 29. 
61 Ibid: 30. 
62 Scrive Gheorghe Calciu-Dumitreasa, una delle isolate figure del dissenso religioso romeno: "Il 6 ottobre 1984 i miei 
superiori ecclesiastici mi hanno inflitto, dopo cinque anni e mezzo di prigionia disumana, una nuova sofferenza, 
riducendomi allo stato laicale. Io so, e non è un segreto per nessuno, da dove è partito quest'ordine. Ma, considerando 
la triste serie di eventi che hanno colpito nel suo insieme la Chiesa di Romania dopo il 1977, la punizione nei miei 
confronti appare meno grave rispetto alla distruzione dei valori culturali della nostra Chiesa ed al tentativo di assassinio 
spirituale dell'animo religioso dei cittadini e dei sacerdoti." In Altra Europa, X(203):110-112. 
63 L'azione di Calciu Dumitreasa, il primo ad assumere su di sé tutti i costi di un'azione di protesta, ha aperto la via ad 
altre azioni, che rimasero tuttavia isolate, mancando di risorse organizzative e delle condizione per produrle. 
Ricordiamo l'appello a favore della libertà religiosa di Alexandru Pop (Altra Europa, XI (209): 108-110) e le azioni di 
protesta di quattro preti transilvani: Radu Pamfil, Remus Bipart, Marian Stefanescu e Stefan Gavrila. Ma se ne 
potrebbero citare molti altri, per i quali rimandiamo alle note bibliografiche. 
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ricordato Roman Braga) che agirono contro il regime e contro il vigente compromesso tra BOR 
e RPR/RSR. Molto più attive, cosa dal punto di vista sociologico per nulla sorprendente, furono 
le minoranze religiose, (in particolare la chiesa battista65), che erano sottoposte ad un altro 
tipo di controllo, meno organico, che lasciava anche maggiori intertizi di libertà. Del tutto 
particolare fu invece la situazione della BRU: l'azione politica nei suoi confronti non era infatti 
mirata al controllo ma alla sua distruzione. La lotta della BRU fu pertanto volta alla 
sopravvivenza, così come quella delle minoranze etniche, che pure furono animatrici di 
dissenso politico e religioso. 
3.4 Intermezzo rivoluzionario 
Merita alcune parole quell'insieme di eventi che posero fine, tra l'altro, anche allo stato di 
confino della BOR e di persecuzione dei credenti e della comunità religiose, denominati 
comunemente nel discorso collettivo «la Rivoluzione» di dicembre. Ai nostri fini non ha grande 
importanza decidere, in base agli abbondanti elementi disponibili, se si sia trattato di un vero e 
proprio, quasi idealtipico, processo rivoluzionario o se invece ciò che si vide non fu altro che il 
guscio esteriore di un colpo di Stato ad opera a membri di seconda fila66 dell'elite di potere 
che, non senza una grande dose di cinismo, usarono il popolo, i morti e soprattutto la 
televisione per agguantare il potere ormai sfuggito di mano dal sultano dei Carpazi, dalla sua 
consorte e dalla sua famiglia. Non ha molta importanza perché si tratta solo di sapere in che 
momento del corso degli eventi (qualche giorno o persino qualche ora prima di quello che essa 
stessa sia disposta ad ammettere) la nuova elite di potere è riuscita ad avere sottocontrollo la 
situazione. Tra i diversi contributi segnaliamo la tesi di dottorato presso l'Università di 
Hamburg, poi pubblicata67 , di Anneli Ute Gabanyi, che affronta con dovizia di particolari le 
caratteristiche mitologiche e reali della Rivoluzione di dicembre. Più recente, dal taglio più 
modellistico (secondo RC e la teoria dei giochi), la tesi di 0yvink Lervik, presso l'università 
norvegese di Bergen, pubblicata elettronicamente nel 2001. 68 Lervik, che correda il suo lavoro 
con alcune importanti interviste, di cui già in precedenza ci siamo giovati, sviluppa un modello 
64 In un appello al clero ortodosso esortò la gerarchia a mutare l'atteggiamento servile nei confronti dello Stato, 
defmendolo «cesaropapismo politico incompatibile con la vera ortodossia». 
65 Cfr. Bugasjki e Pollack, 1989 in cui troviamo una presentazione sintetica del dissenso neoprotestante. La chiesa 
battista romena è cresciuta notevolmente negli anni '80. S. P. Ramet, 1998 spiega il fenomeno richiamando la struttura 
democratica e l'impegno nel dissenso di questa comunità riformata, che supera i 200.000 fedeli. Ad inizio secolo 
Christine Avghi Galitzi scrive di 35 mila membri. 
66 Dato l'accentramento del potere, ben pochi oltre Ceau~escu e famiglia potevano strettamente considerarsi di «prima 
fila». Laurentiu Ulici, direttore della rivista letteraria Lucefarul stima che la prima linea di potere, l'oligarchia, fosse 
composta da 20-30 persone mentre 200-300 erano le persone che governavano il paese e di circa un migliaio era il terzo 
gruppo composto da funzionari e militanti pagati dal regime. La Rivoluzione avrebbe eliminato il primo gruppo, diviso 
il secondo: la parte vincente avrebbe quindi cooptato parte del terzo gruppo. Cfr. Schlesak, 1997:165-166. 
67 Gabanyi, 1998. La Tele-rivoluzione romena è stata analizzata in termini critici da Dieter Schlesak, 1997. 
68 Lervik, 2001. 
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complessivo, composto da quattro distinti giochi, del processo rivoluzionario romeno, che 
coprono all'incirca i nove mesi prima della fine del regime. 
Rientrano invece nei nostri interessi due aspetti. Il primo, notato da molti ma 
differentemente valutato, è la colorazione religiosa che i fatti rivoluzionari assunsero. Il 
sacerdote cattolico e teologo magiaro rumeno Ferencz Agoston è molto esplicito: "Negli eventi 
del dicembre 1989 abbiamo riconosciuto il miracolo della provvidenza divina. Per alcuni giorni 
respiravamo l'aria della libertà e ci illuminò la speranza di una vita umana autentica". 69 
Sentimenti ed emozioni collettive trovarono facili espressione in slogan, parole/0 gesti, 
atteggiamenti religiosi, che già appartenevano stabilmente al popolo romeno. Si parla di 
vittoria di Dio, di liberazione dal male, si collocano croci improvvisate lungo le strade per 
ricordare i morti, si accendono candele come si fa davanti ad un'icona. 71 Queste espressioni, 
nella misura in cui si fondavano sull'emozione, non ebbero lunga durata, come nota 
efficacemente Gabanyi72 • Dopo molti anni per la prima volta la fede del popolo romeno poteva 
essere detta pubblicamente, 73 con una coralità e drammaticità uniche. Il secondo aspetto 
riguarda un approfondimento del primo. Alcuni autori, ricorderemo subito le parole di Schlesak, 
non esitano a vedere in questa esplosione emotiva colorata religiosamente non solo e non 
tanto un effetto delle eccezionali circostanze ma soprattutto il risultato esterno di una 
"ebollizione delle energie interiori dell'uomo". 74 La rivoluzione sarebbe stata un momento sacro 
in senso eliadiano, proprio perché per un breve lasso di tempo, la realtà vinceva sulla 
menzogna in cui il popolo era da lungo immerso. "Dobbiamo parlare -esclama Schlesak- di 
queste energie interiori! In Occidente conosciamo la fabbrica quotidiana dei sogni degli schermi 
televisivi, la pubblicità e la simulazione dei fatti; ad Est non funzionava allo stesso modo, ma 
era ancora peggio, perché trionfavano la menzogna, la parola d'ordine, il quotidiano spettacolo 
del tiranno alla televisione. 75 Era evidente che la realtà era un incubo, e per giunta un incubo 
simulato. [ ... ] L'insurrezione fu un tentativo di spezzare il muro della pseudorealtà fatta 
passare per vita, di giungere alla «realtà». Tuttavia questo atto audace di centinai di migliaia di 
69 Agoston, 1992, :95. 
70 Ricordiamo solo un'espressione particolare, sottolineata da Gabanyi, 1998:142s. Per descrivere il collegamento tra 
rivoluzione popolare e la nuova elite di potere, si utilizzò il termine tecnico di «emanazione». Iliescu divenne così il 
capo degli «Emanati». 
71 L'accensione di candele richiamava più direttamente i fatti di Lipsia nella Germania Orientale, dove pure, nonostante 
la scarsa religiosità della città tedesca, alcuni pastori protestanti, che abbiamo avuto occasione di conoscere in prima 
persona, ebbero un ruolo di primo piano. Sul ruolo delle chiese nella svolta tedesco orientale cfr. Swatos, 1994 
(contributi di Hartley -capitolo X- Beckley et al., -capitolo Xl-). 
72 Cfr. Gabanyi, 1998 :150. Le croci spontanee vennero sostituite con altre meglio rifinite; i contenitori per le candele 
dovettero essere rimossi essendo diventati per alcuni cestini delle immondizie. 
73 Questo asserto non vale in senso assoluto : i funerali religiosi del padre di N. Ceu~escu nel 1972 (presenti tre vescovi 
e trenta sacerdoti) ad esempio vennero trasmessi in tutta la Romania. Cfr. Uscatescu, 1990. 
74 Schlesak, 1997: 125. 
75 Bisogna tuttavia ricordare con Gabanyi, 1998, che in ciò Ceau~escu si dimostrò un pessimo utilizzatore dei mezzi di 
comunicazione di massa, che avrebbero potuto garantirgli un consenso ben maggiore, se non fossero stati ridotti ad uno 
stato pietoso, tanto da distogliere i romeni dal loro uso, soprattutto negli ultimi anni del regime. Anche nell'uso del 
potere della stampa la coppia regnante si dimostrò piuttosto priva di fantasia: l'esiguo prezzo di qualche foto in prima 
pagina era sufficiente a permettere pubblicazioni non riconducibili alla stretta ortodossia marxista. Cfr. Uscatescu, 
1990. 
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persone fu subito nuovamente riassorbito dalla truffa dell'immagine artificiale."76 Il tentativo 
ecclesiastico di legare la rivoluzione e la ritrovata libertà alla memoria dei martiri, deve essere 
collocato in questo quadro, di un'interpretazione profonda, antropologica o teologica, dei fatti 
rivoluzionari. Esso è un elemento di un conflitto, ancora vivo, tra una visione religiosa della 
storia (del fenomeno comunista in primo luogo e quindi anche della sua fine ad opera del 
popolo) ed una invece secolare, che tende piuttosto a vedere similarità, persino ideali, tra il 
passato regime e la BOR: abbiamo visto quanto in questa ricerca di parentele abbia un ruolo 
determinante l'apparente carattere tradizionale del comunismo di Ceau$escu, oltre al comune 
riferirsi ad una totalità, chiusa quella comunista, aperta quella «essenzialmente cristiana». 
3.5 La Chiesa ortodossa romena in cifre 
Prima di osservare, alla luce di alcuni episodi, l'azione della BOR come corporazione, è 
bene completare la descrizione di questo soggetto con alcuni dati esterni. 77 L'impressione 
generale, che riteniamo di poter premettere, è che si tratti di una corporazione dotata di grandi 
risorse, soprattutto umane, culturali e sociali. La BOR (autocefala dal 1885, Patriarcato dal 
1925), ha un Patriarca, cinque metropoliti, dieci arcivescovi, 13 vescovi, 154 decani arcipreti78 
12761 parrocchie e cappelle con 12173 preti e diaconi. I luoghi di culto ortodossi sono 14.529, 
di cui 136 inaugurati nel corso del 2002 a cui se ne aggiungono 894 in via di costruzione e più 
di trecento in restauro. 79 Vi sono tre metropolie estere (una in Bessarabia, una in Europa 
centrale e settentrionale, una terza in Europa meridionale), un arcivescovo in America 
settentrionale, e due vescovi. L'evoluzione del monachesimo è presentata nella tabella 5.2: la 
crescita, pur nella incertezza relativa dei dati, è costante, a partire dagli anni '70. Attualmente 
il numero totale supera largamente il livello di partenza del 1952. 




1952 1972 1975 
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Note: I dati sono necessariamente incerti. Il numero delle case monastiche comprende monasteri, skit e 
metocuri (Ad esempio nel 2003 le 562 case monastiche sono suddivise tra 373 monasteri, 181 skit e 8 
metocuri). Fonti: Ioan Dura, 1994 (Anni 1952 e 1991 e 1992); Spidlik, 1987 (Anno 1987); Scarfe, 1998 
(Anno 1975); sito internet ufficiale del Parriarcato romeno (Anno 2003). Tra parentesi il dato 
contrastante di Beeson, 1979. 
76 Schlesak, 1997 : 126. 
77 La fonte dei dati è principalmente il sito internet del Patriarcato (www.patriahia.ro). In caso contrario e rilevante, 
segnaliamo la diversa fonte. 
78 Utilizziamo per favorire la comprensione le espressioni equivalenti latine, del resto non sempre univoche. Le 
circoscrizioni di parrocchie subdiocesane sono ad esempio denominate in modo diverso da regione in regione. 
79 Negli ultimi cinque anni il ritmo di inaugurazione di edifici ecclesiastici ortodossi è di circa 120 all'anno. Una 
ventina quelle greco cattoliche. 
436 
Benché sia improprio fare questi confronti, date le strutture ecclesiastiche diverse e data la 
minore clericalizzazione del monachesimo orientale, a titolo semplicemente informativo 
calcoliamo un rapporto tra personale religioso maschile e fedeli di 1/1196 (1/1545 se si 
escludono tutti i monaci che fanno vita interna al monastero): si tratta di un valore minore 
della media cattolica europea (1/1319)80 e vicino a quello dei paesi dell'area con livelli simili di 
religiosità. In Polonia il rapporto è di 1/1395, in Slovacchia 1/1584, in Croazia 1/1678 mentre 
nelle repubbliche post sovietiche, dove la repressione della vita religiosa è durata più a lungo, i 
rapporti diminuiscono: in Lituania 1/4355, in Ucraina 1/2456. Tra i cattolici romeni il rapporto 
è invece molto favorevole, pari a 1/871. In Italia il rapporto è di 1/1111,81 a cui si dovrebbero 
però aggiungere 114.912 religiose,82 due ogni sacerdote, di età media tuttavia elevata. 
Il numero dei formandi è pure elevato: a livello liceale vi sono 6460 allievi, a livello 
universitario 11063, mentre sono 393 quelli impegnati in studi post universitari di primo livello 
(master) e 332 in corsi di dottorato. Anche in questo caso la comparazione con la situazione 
cattolica non è facile: il numero degli studenti di teologia che potrebbero scegliere di rimanere 
laici è presumibilmente maggiore. Il rapporto tra fedeli e formandi universitari in Romania è 
comunque di 1/1596 rispetto ad una media cattolica europea di 1/9756 ed ad un valore 
polacco di 1/5151, slovacco di 1/3431 e ucraino di 1/4048. Solo nella Romania cattolica il 
rapporto è molto vicino a quello romeno ortodosso (1/1542). Si tratta di dati molto grezzi, 
lontani dal poter permettere stime sull'evoluzione della popolazione del personale ecclesiastico 
(manca il dato essenziale sulla struttura per età e quello sulla mortalità specifica, è indicativo 
tuttavia di una tendenze espansiva abbastanza ben delineata, se si pensa che in cinque anni 
potrebbero essere ordinati in Romania circa 11.000 sacerdoti: è come se in Romania 
nascessero per cinque anni di seguito sette milioni di bambini ogni anno (mentre ne nascono 
attualmente poco più di duecentomila). Anche ammettendo una rapporto paritario tra studenti 
di teologia avviati al presbiterato o alla vita laicale e anche tenendo conto del relativo 
invecchiamento del clero, dovuto alle moderate restrizioni nella formazione clericale durante il 
regime, il tasso di crescita non dovrebbe essere comunque esiguo. Parte di esso è già 
indirizzato all'estero (in Besarabia83 e a seguito dell'emigrazione romena) e parte investito nei 
nuovi compiti sociali che la BOR si sta assumendo in misura crescente. 
Nelle scuole pubbliche romene insegnano 10235 professori di religione, formati all'interno 
delle 15 facoltà teologiche della BOR; negli ospedali vi sono 229 sacerdoti mentre sono 90, 
80 I dati sono di AUFBRUCH98. Cfr. Tomka e Zulehner, 2000. 
81 Cfr. Diotallevi, 2001: 49. 
82 Anche tenendo conto che i fedeli ortodossi romeni ufficiali sono circa un terzo dei fedeli cattolici italiani ufficiali, si 
nota la sproporzione tra religiose cattoliche e monache romena, (quasi dieci a uno) facilmente spiegabile con le 
numerose funzioni sociali che le moltissime congregazioni femminili presenti in Italia si sono assunte, anche durante la 
recente storia repubblicana. Non bisogna sottovalutare né il significato di una tale presenza di religiose all'interno della 
società né gli spazi che essa ha aperto alla genialità femminile. Dalle modalità del presente e futuro passaggio di 
gestione di queste numerosissime opere promosse da istituti religiosi si potranno comprendere aspetti centrali della 
futura presenza cattolica nella società italiana. 
83 Ufficialmente sono 163 gli studenti liceali (seminaristi minori) provenienti dalla Repubblica di Moldavia. 
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dipendendi dal ministero dell'Interno, i sacerdoti al servizio dei militari, 39 quelli nelle carceri e 
45 quelli nelle unità di protezione sociale. 
L'attività sociale della BOR è in crescita, a partire da livelli comunque bassi, dovuti sia alla 
tradizione ortodossa84 che alle oggettive difficoltà economiche: nel 2003 la BOR possedeva 26 
istituti di assistenza sociale per bambini, 6 per anziani, 38 centri di inserimento lavorativo, 24 
centri di assistenza medica, 4 consultori famigliari. Consistente è l'attività editoriale (più di 
cinquanta riviste e più di duecento libri pubblicati nel 2003) e di conservazione del patrimonio 
culturale con più di trecento tra musei e sedi storiche sotto tutela ecclesiastica. 
Questi dati sono sufficienti a mostrare la forza, almeno potenziale, di questa corporazione. 
Dal punto di vista economico la BOR, al pari delle altre religioni riconosciute, può contare su di 
un finanziamento statale sufficiente a rispondere ai bisogni normali di sostentamento85 a cui si 
aggiungono finanziamenti speciali per la costruzione di edifici di culto. 86 Il ministero della 
cultura e dei culti ha speso nel 2001 860 milioni di lei circa per finanziare il culto (circa il 
quattro per mille della spesa statale) con tendenza decrescente, soprattutto a motivo della 
decentralizzazione dei finanziamenti. Circa quattro quinti dei finanziamenti sono prerogativa 
della BOR.87 L'entità delle risorse finanziare è legata infatti ai dati sull'appartenenza religiosa 
dei censimenti di cadenza decennale: ciò assicura, a meno di defezioni improvvise di massa, la 
possibiltà di pianificare le spese a medio termine con maggiore certezza di quella che ad 
esempio assicura il sistema di finanziamento italiano88 o spagnolo, per non parlare di quello 
tedesco o austriaco, molto generoso ma estremamente elastico ai mutamenti di domanda 
religiosa. Al mantenimento del clero si aggiungono le spese per gli edifici di culto, anch'esse 
ripartite secondo i dati del censimento. Nel 2003 esse hanno rappresentato una cifra pari al 
84 Non si tratta di un giudizio di valore. Naturalmente il confronto implicito con la situazione delle chiesa occidentali è 
del tutto estrinseco. Aggiungiamo comunque un'osservazione. Più che ricorrere alla mentalità, basterebbe limitarsi al 
tipo di organizzazione, all'interno della quale mancano corporazioni intermedie socialmente attive come sono gli istituti 
religiosi cattolici. La BOR si articola territorialmente, a livello di associazioni di categoria e prevede «l'extra 
territorialità» monastica. Si dovrebbe verificare, al di là di questo giudizio complessivo, se questa mancanza 
organizzativa abbia favorito effettivamente (o favorisca per il futuro) l'azione laicale o se invece la ostacoli, non 
fornendo un necessario anello di trasmissione, sia organizzativo che carismatico. 
85 I ministri del culto sono retribuiti dallo Stato che li inquadra, per determinare lo stipendio, tra gli insegnanti. La BOR 
si è in alcune occasioni espressa per un aumento del contributo alle sue spese di personale, non interamente coperte 
nella situazione attuale. 
86 Il dato fornito per il 2000 dal Dipartimento di Stato U.S.A ("lnternational Religious Freedom Report" del Bureau of 
Democracy, Human Rights and Labor), sarebbe pari a 11 milioni di dollari a fronte di circa 12 bilioni di entrate dello 
Stato, mentre nel 2002 la cifra si riduce di nove decimi. La proporzione tra confessioni rimane la stessa. Non abbiamo 
trovato ulteriori riscontri ad un dato (quello per l'anno 2000, il ministero delle Finanze e dei Culti rendono pubblici dati 
aggregati e solo dopo il 2000) che consideriamo eccessivo, pur trattandosi di un anno elettorale e pur essendo in 
cantiere la costruzione della grande cattedrale nazionale. 
87 Oltre ai fmanziamenti, i culti riconosciuti beneficano di varie esenzioni fiscali e del monopolio garantito dallo Stato 
sulle produzioni di articoli religiosi. Per regolare i contenziosi passati sulla proprietà fondiaria lo Stato ha accordato 5 
ettari di terreno ad ogni parrocchia riconosciuta e dieci per ogni monastero. Cfr. G. Vladustescu, 1991. 
88 Come noto, si tratta di un voto diretto di tutti i contribuenti italiani. L'idea è forse tra le più innovative nel campo 
fiscale degli ultimi decenni, tanto che il sistema politico tende ad occultare questa innovazione rischiosa per la 
preservazione del suo potere, in realtà in grande parte autonomo dalla sovranità popolare. Si comprende perciò il caso 
nell'estensione formale di questo strumento al finanziamento dei partiti, esso venne modificato in senso conservativo e 
fallì ben presto. Forse l'otto per mille italiano è il primo strumento di democrazia fiscale diretta, che in futuro potrebbe 
essere esteso ad altre voci di spesa «sensibili>>, come la difesa o la cooperazione internazionale, per ridistribuire potere 
ai cittadini in materia fiscale. 
438 
25% delle entrare totali della BOR, A titolo comparativo, si noti che la maggiore iniziativa di 
raccolta fondi tra i fedeli pesa nelle entrare annue nella proporzione del 2% : quasi la metà di 
questa colletta nazionale è spesa a favore di chiese e monasteri. Il fondo "Filantropia", 
utilizzato per le opere di carità e assistenza sociale gestine dalla BOR è dotato di una cifra pari 
al 1% delle entrate annue totali. La colletta nazionale per la Besarabia raggiunge il due per 
mille delle entrate annue totali.89 Il capitale fiduciario (XT) di cui godono le chiese in Romania è 
grande·, e ciò è in larga parte dovuto naturalmente alla BOR. Nella tabella 5.3, recuperando 
alcuni dati già presentati, mostriamo alla luce di dati eterogenei il tendenza di crescita 
comunque abbastanza accertabile. Il dato EB1998, se riportato su base decimale, dà un valore 
pari a 8.0, interpretabile come un voto medio dato alle chiese romene o un 80 per cento della 
popolazione che esprime sostanziale fiducia in queste corporazioni. 
Tabella 10.3 Fiducia nella Chiesa in Romania 1993-2002 (Ofo) 
EVS90 
APPROVAZIONE SOROS EB1998 
EVS99 GHEQRGHIU us2001 us2002 
PUBBLICA 95 1995 (MEDIA) 
NESSUNA 4,9 18 13 j i 2,7 1,0 14 12 
POCA 22 8 5,6 14 6 57 
ABBASTANZA 34,6 82 87 34,8 30,4 86 88 
MOLTA 37 7 ( 47 9 60 9 
Font1: EVS, Urban and Regional Sociology Center (approv. 95); Soros Open Society Foundation (1995), 
New Democracies Barometer V (1998), scala da 1 (GRANDE SFIDUCIA) a 7 (GRANDE FIDUCIA), U52001 e 
us2002 : Annual Report on International Religious Freedom; Gheorghiu. 
Pure molto alta è la percentuale di coloro che ritengono che la BOR disponga di risposte 
adeguate ai principali problemi dell'esistenza (XR), come abbiamo avuto occasione di notare 
nel capitolo precedente. Molto diffuso, come sappiamo, è anche il rifiuto di una partecipazione 
diretta della BOR alla vita politica, tentazione da cui questa corporazione sembra essere ben 
lontana dal nutrire. Vi è invece certamente un'azione indiretta della Chiesa sulla politica, 
facilmente giustificabile per l'esistenza di materie e interessi comuni. La percezione di questa 
lobbyng della BOR non è eccessivamente negat iva, come si potrebbe evincere dalla tabella 
10.4, se solo il questionario EVS99 fosse stato pensato in modo migliore. Essa risulta infatti da 
una domanda ambigua (potrebbe sembrare che si chieda sia un giudizio di fatto sia uno di 
valore). Nel primo caso sorprende che quasi la metà degli intervistati risponda negativamente: 
negare oggettivamente che la BOR eserciti una influenza sulla politica romena è razionalmente 
poco sostenibile. Basta perà osservare la religiosità media di coloro che hanno risposto in 
questo modo (e di quelli che hanno risposto dicendo di non sapere), per accorgersi che invece 
la domanda o15 è stata interpretata come un giudizio di valore. 
89 Sarebbe compito interessante indagare le differenze confessionali alla luce dei rispettivi bilanci. Non è tuttavia 
compito agevole: la ripartizione delle competenze e la diversa centralizzazione rende incomparabili molte voci 
aggregate e richiede analisi più approfondite e una disponibilità di dati spesso riservati. Resta anche questo un compito 
da svolgere. Si possono solo notare alcune differenze macroscopiche: è noto come il sistema di fmanziamento pubblico 
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Coloro che sono più legati alla Chiesa, ritenendo giusto il grado di influenza che essa 
esercita, non hanno risposto o lo hanno fatto negativamente. 90 Accertata l'ambiguità della 
domanda, non è possibile dire molto di più sulla sua distribuzione di frequenza. Anche 
incrociando questa variabile con quelle univoche di valutazione della presenza religiosa in 
politica (POA CV POR CG), l'impressione di ambiguità viene confermata: vi sono percentuali 
quasi identiche di assenso e di dissenso sia tra quelli che tendono ad una concezione clericale 
della politica sia tra coloro che sono più vicini al polo secolare e lo stesso accade, con tendenza 
di correlazione minimale inversa, per la distinzione tra liberalismo religioso e non religioso (le 
due domande POA e POR, già viste). 
Aggiungiamo una tabella supplementare relativa al campione di Gheorghiu. Gli intervistati 
sono giovani, religiosi e attivi: in quanto giovani sono ancora ai più bassi livelli 
dell'organizzazione religiosa, in quanto religiosi sentono un naturale legame per essa, in 
quanto attivi intepretano l'appartenenza non in senso puramente anagrafico, ma al contrario 
investono del tempo e delle energie a favore di questa corporazione religiosa. 
Tabella 10.5 Secondo te la Chiesa è? GHEORGHIU 
ISTITUZIONE LA CASA DEL INVENZIONE ISTITUZIONE CHE SVOLGE LA CONTINUAZIONE DELLA 
AVIDA DI POTERE SIGNORE ASSURDA OPERE DI CARITÀ MISSIONE DI GESÙ 
SÌ 6,6 92,7 0,8 33,8 87,9 
NO 71,4 4,3 88,2 46,1 4,3 
NON SA 1;!,3 1,2 1,8 7,5 3,0 
NON RISPONDE 13,8 1,8 9,2 12,6 4,8 
Per questi motivi le loro risposte sono importanti, anche se non siamo in grado di 
distinguere gli effetti dei tre elementi principali elencati. Il massimo accordo sorge a riguardo 
della peculiarità religiosa della Chiesa (sono membri interni) e il massimo disaccordo è relativo 
all'opzione peggiore, ossia l'assurdità: essa nega infatti sia ogni significato trascendente che 
ogni immanente della corporazione. La massima indecisione o incertezza riguarda la domanda 
se la Chiesa sia un'istituzione avida di potere. Non sappiamo tuttavia i motivi delle non 
risposte, anche se possiamo ipotizzare che essi abbiano a che fare con lo sdegno, con il 
rifiutare la questione stessa. Significativo infine il pareggio per la terza opzione: non essendo le 
domande alternative, non vi erano motivi per rispondere che la Chiesa non è un'istituzione che 
svolge opere di carità contro il fatto che questa diaconia ecclesiastica sia percepita con 
evidenza. Per questo motivo il fatto che la maggioranza degli attivi non sostenga ciò è da 
interpretare come almeno come una constatazione, se non come un giudizio, nato da un 
90 Il dato è spurio: vi è infatti differenza tra l'atteggiamento degli ortodossi (conforme a quanto detto) e quello degli 
appartenenti a confessioni minoritarie che devono riconoscere oggettivamente la scarsa influenza delle loro chiese sulla 
politica romena. Data l'esiguità dei non ortodossi in genere abbiamo rinunciato a notare queste differenze. 
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desiderio, non necessariamente da sentimenti di avversione, di chi invece è molto più 
impegnato, anche a motivo dell'abbondanza di risorse di tempo che contraddistingue la vita di 
un giovane. L'opzione del tono più dogmatico raccoglie quasi i nove decimi dei consensi e 
meno del 5% dei dissensi. 
Il capitale fiduciario, molto elevato sia se rilevato globalmente sia se misurato 
relativamente alle risposte date a problemi comuni sia alle azioni intraprese da questa 
corporazione, è l'indicatore quantitativo più vicino di cui disponiamo per conoscere il capitale 
sociale della BOR; oltre ad esso possiamo citare l'andamento positivo nel reclutamento del 
personale, l'autorità morale di cui godono i suoi rappresentanti, nonostante non manchino 
episodi di comportamenti illegali o amorali da parte di alcuni di essi. 91 Anche l'assenza di una 
frattura politica di tipo religioso, che ha altre e note origini, si mantiene al tempo presente 
grazie all'assenza di consistenti e sistematiche perdite di capitale sociale da parte della BOR. 
Concludiamo questa presentazione del soggetto ritornando all'aspetto certamente più 
negletto, quello cognitivo. In termini di risorse, parleremo di capitale culturale, pur consci della 
generecità propria anche di questa determinazione. Nell'ambito delle organizzazioni 
ecclesiastiche esso può essere variamente specificato (la ricchezza liturgica, il patrimonio della 
Tradizione, la capacità di rielaborazione teologica, i rapporti con altre confessioni crisitiane e 
con altre religioni, la qualità degli studi, del magistero dogmatico, pastorale, morale e sociale, 
la capacità di interagire con produzioni culturali esterne allo stretto ambito clericale) senza che 
la sociologia disponga di misure appropriate. Il patrimonio liturgico delle Chiese orientali è 
certamente enorme: tuttavia non si può andare al di là del misurarlo quantitativamente o 
dell'elogiarne la bellezza. Addentrarsi in asserti sulla sua efficacia sociale ci avvicina già a 
quella sociologia implicita della religione che rifuggiamo motivatamente. Lo stesso dicasi per gli 
altri aspetti ricordati. 
Ci sembra tuttavia che anche a proposito del capitale culturale di una corporazione 
religiosa vi sia lo spazio per un'autentica indagine teoretica di tipo sociologico. Ci dilunghiamo 
un poco su questa potenzialità, consci del cammino che rimane ancora da compiere e del fatto 
che dubitiamo di potere contribuire a questa opera. La possibilità di un'indagine sociolgoica 
parte dal dato teologico che la Chiesa è chiamata ad apprendere, a comprendere meglio il suo 
ricco deposito, a lasciarsi istruire da quell'entità trascendente «Dio Spirito Santo», la cui 
funzione è proprio quella di espandere nel tempo e nello spazio quella trascendenza-
immanenza realizzatasi seme/ pro semper, chenoticamente, nella persona di Gesù Cristo. Ciò 
che importa è che ciò che la teoria organizzativa vede come adattamento, innovazione (o 
irrigidimento e riproposizione del weberiano «eterno ieri») può essere osservato dalla Chiesa 
91 I rapporti del dipartimento di Stato USA sulla libertà religiosa ( "lntemational Religious Freedom Report" del Bureau 
of Democracy, Human Rights and Labour) parlano ogni anno (nel periodo della transizione) di isolati episodi di 
violenza fisica esercitata da sacerdoti ortodossi contro terzi (in particolare missionari esteri), sino all'inseguire uno di 
costoro brandendo una croce di ferro. Il giornale Evenimentul Zilei riferisce di qualche scandalo finanziario legato a 
sacerdoti della BOR. Del resto il pregiudizio popolare comune verso i preti di villaggio, contrapposti ai monaci, è che 
sono ignoranti, grezzi e avidi di denaro. Nulla di particolarmente romeno, eccettuati i caratteri del sacerdozio secolare 
ortodosso su cui ci siamo già soffermati. 
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stessa in termini non solo religiosi ma intimamente teologici, ossia trinitari. Quello che in gergo 
cattolico recente è stato detto, «aggiornamento>> è una comunicazione religiosa fragile e 
rischiosa, che tende ad essere ridotta, dagli stessi rappresentanti della corporazione, a tema 
organizzativo, di decisioni quindi per dirla con Luhmann. Lo spazio della sociologia è tutto in 
questa duplice tensione: la prima relativa al conflitto delle interpretazioni (teologiche o 
organizzative), la seconda, più fondamentale, all'apprendimento stesso della Chiesa. Esso non 
concerne infatti solo l'innovare preservando l'identità o stravolgendola (come potrebbe 
succedere a qualsiasi corporazione di fronte ad uno stato di crisi che può decidere di diventare 
qualcosa di altro) perché la forza di innovazione di questa specifica corporazione è, almeno 
comunicativamente, come potenzialità, costitutiva della identità stessa della corporazione. In 
ciò risiede un potenziale organizzativo che Luhmann tende a dimenticare, del resto con buone 
ragioni a fronte della generale incapacità, interna ed esterna alla Chiesa, di percepirlo appieno. 
In questo senso, quando sotto affronteremo il problema della nuova presenza pubblica 
delle chiese, non è giusto presupporre che esse possiedano già quel capitale culturale che 
permette loro questo spostamento di baricentro dallo Stato alla società civile. Esso deve essere 
conquistato in itinere non senza possibilità di errore. 92 Questo è anche il motivo per cui il 
confronto tra confessioni è ancora molto promettente, giacchè da una parte vi sono quelle 
occidentali che hanno da tempo già preferito una precisa via di soluzione a questi problemi, i 
cui limiti sono molto evidenti, accanto a qualche prospettiva favorevole. Dall'altra vi sono le 
Chiese orientali che, misurate secondo quel criterio, sono in enorme ritardo storico. Lo 
percepiscono e tentano il recupero, quasi copiando le sorelle dell'occidente. D'altro canto esse 
vedono i limiti, li osservano, talvolata malamente, secondo le loro categorie tradizionali (tutti 
gli «ismi» che infilano uno dietro l'altro senza contribuire con ciò ad alcuna chiarificazione) e 
cercano di capire se sia possibile un'altra via.93 Non la possono conoscere, come nessuno la 
conosce, tanto che quando vogliono descriverla devono ricorrere a quei giudizi comuni di 
sociologia implicita della confessione ortodossa che al più suggestionano (spiritualismo contro 
materialismo, conciliarità contro autoritarismo ecclesiastico, comunitarietà contro 
individualismo e privatizzazione, principio di economia pastorale contro moralismo cattolico e 
protestante, diversamente dislocato, sacralizzazione liturgica del cosmo contro profanazione 
tecnico-scientifica, paternità spirituale contro adultezza autonoma, ecc.). 94 
92 Questo è il carattere dinamico del «pensiero sociale cristiano». Il problema di cui la sociologia si occupa si disloca 
diversamente: non solo indagare sul rapporto tra dottrina e comportamento, presupponendo come intrinseca alla dottrina 
stessa una sua fissità, ma soprattutto indagare le condizioni nelle quali questa dinamicità può essere percepita senza 
contraddizione con il carattere religioso della corporazione che le fa proprie. 
93 Un esempio italo-romeno di tale confronto ci è offerto dalla settimana di studi ecumenici sulla dottrina sociale della 
Chiesa svoltasi a Prato tra il20 e il25 ottobre 1992. (Cfr. Romania Libera, 23 ottobre 1992) Per una valutazione critica 
dello sviluppo della dottrina sociale all'interno della BOR, cfr. il riformato C. G. Romocea, 2003. 
94 Ribadiamo che non intendiamo in alcun modo svalutare questi aspetti peculiari (ma non esclusivi) dell'Ortodossia. 
Notiamo solo, come già detto, che essi non sono risposte ai problemi che un'organizzazione ecclesiastica deve o dovrà 
affrontare. Per esserlo, bisogna mostrare la forma sociale in cui ciò può accadere, rendere esplicita la sociologia 
implicita. Il compito rimane immenso. 
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Chiarita quale sia la nostra impressione generale, la nostra congettura, che non sappiamo 
ancora se potrà essere confermata o confutata da quel poco di misurazione empirica che siamo 
riusciti a mettere insieme, proseguiamo dicendo che in ciò sta forse il momento di maggiore 
debolezza, scarsità di risorse, della BOR, che pure pare ben attrezzata per un recupero. Si 
tratta infatti di risorse che non si possono ricreare in breve tempo e su cui l'eredità passata 
esercita un influsso negativo, avendo impedito quell'ampia sperimentazione necessaria a 
questo tipo di accumulazione di capitale. Gli elementi a favore della BOR sono, lo ricordiamo, il 
livello alto delle altre risorse e la posizione del laicato, non gravata da pregiudizi clericali, che 
tuttavia dovrà essere meglio chiarita. Esiste infatti il rischio che questo vantaggio non si 
traduca missionariamente, ad extera. 
4.La tesi di Casanova 
Dopo averne più volte fatto riferimento, infine presentiamo l'idea centrale dell'opera del 
sociologo della religione ispano-americano José Casanova. Il contributo di questo Autore ha i 
tratti della medietà e del compromesso, a scapito della originalità. Essa infatti si riduce alla 
accorta riproposizione di asserti classici, sostenuti da un'analisi di alcuni casi nazionali non 
sempre convincente e in alcuni casi smentita dagli eventi successivi al periodo di indagine, 
come si potrebbe argomentare sia per la Spagna sia per la Polonia sia infine per gli USA 
dell'ultimo decennio del XX secolo. Queste notazioni critiche, che non possiamo approfondire 
ora, più che intaccare la produzione di Casanova, mettono in risalto ciò che è veramente 
essenziale nella sua opera. 
Casanova interviene nel dibattito sulla secolarizzazione attraverso il concetto di 
«deprivatizzazione». Egli ritiene eccezionale il caso europeo occidentale, al contrario di quello 
statunitense, in quanto in Europa le tre dimensioni principali della secolarizzazione (quella 
sistemica, ossia il restringimento, quella individuale, dalla quale si origine la disarticolazione ed 
infine, appunto, la privatizzazione95 ) sono state accidentalmente concomitanti ingenerando la 
convinzione filosofica e sociologica che lo fossero necessariamente. Rimosso questo falso 
giudizio, si può al contempo conservare l'idea di secolarizzazione e ammettere specifiche FRR. 
Pertanto Casanova si unisce ai critici del vecchio paradigma nel rifiuto di ignorare il mutamento 
religioso, in atto nel mondo occidentale ormai da più di 30 anni; al contempo rifiuta 
l'empirismo di molti modellisti RC, ancorati ad un concetto quasi esclusivamente quantitativo di 
secolarizzazione. Non sale mai al terzo livello di sociologia della religione, rimanendo ben saldo 
entro i confini della propria disciplina, là dove essa è certamente sociologia. Il riferimento 
95 La terza dimensione (cfr. Casanova, 1994: 22) non è a nostro parere sufficientemente distinta ad un livello più astratto 
di osservazione. Data la natura modellistica dell'opera di Casanova, la tripartizione può essere accettata. 
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immediato del termine «deprivatizzazione» è all'opera di Luckmann. 96 La religione, sostiene 
Casanova, è infatti diventata, sicuramente a partire dagli anni ottanta in alcuni casi nazionali 
emblematici, molto visibile, presente e decisiva in vari sottosistemi sociali, nella misura in cui 
un fenomeno ideale e culturale può esserlo. Questa novità relativa non è senza cause: 
Casanova le ricerca essenzialmente nell'ambito organizzativo riproponendo la distinzione 
weberiana tra Chiesa e setta, rielaborata e ampliata con l'inserimento del tipo della 
denominazione e completata, da Schluchter con riferimento diretto a Roland Robertson con 
quello della «chiesa parziale».97 Data l'importanza di questa tipologia, riproduciamo nella 
tavola 10.1, con leggere modifiche esplicative, quella proposta dal Schluchter. Trattandosi di 
un tema classico della sociologia della religione non sono necessarie molte spiegazioni: la 
differenza tra sette e chiesa universale, il passo fondamentale della pluralizzazione delle 
organizzazioni religiose, si riproduce lungo una seconda dimensione di pluralità, data 
dall'autoosservazione dei due tipi di organizzazione religiosa: la Chiesa universale si vede 
collocata in una rete di altre chiese, dalle quali è unita per certi aspetti e separata per altri. 
Essendo frequentemente le differenze meno importanti, più contingenti, nel senso di una 
codeterminazione storica e culturale, rispetto alle somiglianze, non può in senso assoluto 
escludere che anche le altre chiese, tra le quali essa è collocata, siano vie di salvezza, almeno 
parziali. Questa comunicazione, direbbe Luhmann, diventa sempre più improbabile. D'altra 
parte la setta, gruppo religioso di elezione, vinta la lotta per l'affermazione della sua legittimità 
contro le Chiese, universali e parziali, si autoosserva collocata tra molti altri gruppi, parimenti 
fondati sulla prestazione religiosa, parimenti beneficati di carismi straordinari, contraddistinti 
da compattezza, ortoprassia, forza missionaria. Là dove la setta rinuncia a differenziarsi dalle 
altre sette per concentrarsi solo sulla differenza con le Chiese, essa diventa denominazione. In 
questo senso è chiaro che le due caselle occidentali da tavola 5.1 rappresenterebbero l'assetto 
moderno, quelle orientali la tendenza evolutiva, con una certa tendenza a convergere verso 
l'angolo sud-est, cioè verso la forma organizzativa denominazionale. 
Tavola 10.1 Tipologia di forme di organizzazione religiosa (Schluchter, 1988:528) 
PRETESA DI LEGITTIMAZJONE 
UNICA VIA PER LA SALVEZZA UNA DELLE VIA PER LA SALVEZZA 
PRINCIPIO DI APPARTENENZA 
ASCRITTIVO l PER NASCITA chiesa universale chiesa parziale 
ACQUISITIVO l PER PRESTAZIONE setta denominazione 
La tavola 5.1, e chiaramente la sociologia della religione che dietro di essa si cela, e a cui 
noi abbiamo solo accennato, è semplice e permette di comprendere alcune interessanti 
dinamiche organizzative e persino sociologiche. Se ad esempio invece di osservare la tavola 
96 Cfr. in particolare Luckmann, 1969. Casanova considera anche Luhmann un teorico della privatizzazione, il che non è 
falso ma molto riduttivo: la sociologia della religione di Luhmann non è risolvibile nella sola differenza tra pubblico e 
privato. 
97 Cfr. Schluchter, 1988 II: 528. 
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5.1 secondo l'asse ovest-est la si guarda da sud a nord, riproducendo all'interno delle chiese le 
differenze messe in atto da setta e denominazione, si ottiene un terzo tipo di pluralizzazione, 
che diremo interna, sulla quale ha insistito Diotallevi98 per spiegare il rompicapo della 
secolarizzazione italiana, un monopolio organizzativo troppo religioso. La tesi del sociologo 
italiano, che in forma diversa e con altri riferimenti teorici si trovava già nell'opera di S. 
Abbruzzese99, non è affatto banale, nemmeno nell'ottica della diversa sociologia della religione 
a cui miriamo. Riservandoci di tornare più sotto su questo tema argomentiamo i limiti della 
tipologia di Schluchter. Essa è artificiosamente schematica, in quanto vede delle contraddizioni 
là dove esse non esistono in tale forma. È questo un limite abbastanza comune, causa di 
irritazioni non sistemiche ad esempio per chi si accosta alla sociologia della religione di 
Luhmann, che astraendo molto, non lascia nemmeno quello spazio di incertezza compensatoria 
delle categorie interpretative proprio della sociologia a maggior orientamento storico. La prima 
differenza, tra appartenenza ascrittiva e acquisitiva, che pure descrive una dinamica reale, 
rischia di negare un aspetto dell'ascrittività che è invece di grande importanza e di postulare 
un'incompatibilità di principio tra le due modalità di appartenenza. Si presuppone un 
meccanismo motivazionale piuttosto primitivo, nascondendo le precondizioni del suo 
funzionamento. Questo oscuramento è comprensibile nel senso che è parte di quella ignoranza 
antropologica di principio propria della sociologia. La liberazione morale e la salvezza 
trascendente esorbitano sempre l'impegno umano (diciamo «sempre» anche in senso 
descrittivo) in tal modo che sia nel caso che esso sia sollecitato ed individualizzato, come 
accade nella setta, sia in quello che esso sia invece stratificato, 100 come accade nella chiesa, 
esige, in forme diverse, una prevenienza almeno trascendentale. Ad esempio nella santità 
cattolica essa si realizza nella comune appartenenza ad un popolo articolato. 
La condizione di validità, anche sociale, nella forme che la sociologia della religione deve 
studiare, è la possibilità, per riferirei ad un episodio centrale della storia dello spirito europeo, 
di generalizzare la luterana «esperienza della torre» ma non il suo esito. 101 In termini ancora 
più astratti vi è nella contrapposizione tra appartenenza per nascita e per prestazione, che 
fonda la differenza tra chiesa e setta, una carenza nella coordinazione degli aspetti comunitari 
di quelli collettivi e in quelli individuali dell'esistenza. 102 
98 Cfr. Diotallevi, 2001 
99 Cfr. S. Abbruzzese, 1991 e 1995. 
100 Cfr. il semplice schema di Luhmann, 1991: 293. 
101 Troviamo conforto a quest'affermazione nelle riflessioni di Reinhold Niebuhr (Reflection on the End of an Era, del 
1934) sulla tensione, religiosa e sociale, tra pessimismo (generato dalla religiosità e da essa gestito) e ottimismo, 
necessario all'impresa etica e banalizzato dal1iberalismo. Per capire l'origine profondamente religiosa del pessimismo 
ricordiamo solo il seguente pensiero del teologo americano: "Qualunque cosa meno dell'amore perfetto nella vita 
umana è distruttivo della vita. Ogni vita umana sta sotto l'incombente disastro perché non vive la legge dell'amore". 
(Niebuhr, 1948:70) La differenza tra organizzazioni religiose sarebbe meglio compresa (meno esteriormente) a partire 
dalle possibilità di traduzione istituzionale di questo pessimismo. Per un confronto critico con il pensiero di Niehbuhr 
cfr. Yinger, 1946: 234. Per una presentazione breve e incisiva del pensiero di Niebuhr cfr. Giussani, 1988. 
102 E il problema della nozione moderna di persona. 
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Ma ancora più interessante, e direttamente collegata alla tesi di Casanova, è la seconda 
dimensione della pluralizzazione organizzativa. Essa distinguerebbe tra le corporazioni che 
pretendono un monopolio sul bene «salvezza eterna» e quelle che invece ammettono che 
concorrenti, magari non migliori, ma comunque competitivi nel fornire ai propri aderenti o 
attivisti questo bene. Per non ripeterei, argomentiamo il limite di questa distinzione a partire 
non dalla critica alla tesi psicologica di Weber ma dal concetto di ordine. Esso è infatti la 
soluzione sovraordinata di questa opposizione: l'affermazione dell'esistenza di un'unica via di 
salvezza, tipica delle chiese, si fonda su qualcosa che trascende le chiese stesse come 
organizzazioni e permette quindi di includere anche le altre vie di salvezza ordinando le chiese 
stesse a questo agente trascendente di salvezza. Là dove la riduzione ad organizzazione è 
esclusiva, questa possibilità non può essere percepita e si è costretti a vedere una 
contraddizione dove essa non sussiste, così come in precedenza. Permane la seguente 
differenza tra denominazione e chiesa: mentre nel primo caso vi è un totale agnosticismo 
riguardo le caratteristiche di questo ordinamento divino di salvezza, agnosticismo immunizzato 
dall'interpretazione teologica della propria vicenda organizzativa (a noi si è mostrata questa 
via), nelle chiese si pretende di conoscere non il modo ma la forma dell'ordinamento, 
leggendola essenzialmente dalla storia della salvezza, replicata, rispetto alla progressività della 
rivelazione, anche in quelle esperienze religiose estranee alla vicenda giudaico-cristiana. 103 Là 
dove un'esperienza organizzativa denominazionale riconosce un ordine maggiore in cui essa è 
inserita, ed esso è a sua volta ordinato, si ha nei suoi tratti fondamentali, quella pluralizzazione 
interna che ha attirato l'attenzione di Diotallevi e sulle cui caratteristiche più specifiche 
dovremmo tornare sviluppando la proposta di Casanova. 
Poste queste premesse, molto lontane dalla completezza, non ancora sociologiche, ma 
necessarie data la presenza di carenze allo stesso livello di astrazione nelle teorie sociologiche 
di cui ci occupiamo, possiamo volgerei alla tesi di Casanova. Il sociologo ispano-americano 
riprende la distinzione tra Chiesa e denominazione e la applica al caso cattolico. Casanova non 
si occupa dei presupposti di tale differenza, ma solo delle sue conseguenze pratiche: come 
dicevamo, rimane ben saldo entro la disciplina scaricando su altri tipi di riflessioni i problemi 
che le sue assunzioni sollevano. È questo un modo di procedere legittimo, che libera energie 
per dedicarsi al propriamente sociologico, ma è incompleto in qualcosa di non inessenziale. Ciò 
significa che non reggerebbe ad una seria critica senza avere almeno alle spalle qualcosa di 
simile a ciò che da parte nostra cerchiamo di integrare nella teoria sociologica. 
La tesi di Casanova è dunque la seguente: la Chiesa Cattolica Romana, la chiesa universale 
per eccellenza, in senso sociologico, ha mostrato negli anni ottanta di potere agire sulla scena 
pubblica di diverse nazioni occidentali come una denominazione. 104 Ciò è possibile, spiega 
103 Si potrebbe allora domandarsi se sia possibile a chiese non cristiane risolvere l'opposizione tra unicità e pluralità 
delle vie di salvezza in assenza di una storia della salvezza e di una storicità della rivelazione. 
104 Occorre ribadire che Casanova usa i concetti socio logici (e quindi, derivatamente, anche teologici) con grande 
disinvoltura e senso pratico. Egli chiama la Chiesa Cattolica «denominazione» per significare che essa ha rinunciato a 
concepirsi in stretta relazione con uno Stato o con una nazione, legame sul quale fondare una serie nota di pretese verso 
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Casanova, perché la Chiesa Cattolica con il Concilio Vaticano Il ha abbandonato, con ritardo, la 
sua forma organizzativa "chiesa", così come essa è intesa da Weber in primo luogo, seguito da 
Troeltsch e altri sulla stessa linea di pensiero. Il documento che meglio rappresenta questa 
storica svolta è, secondo Casanova, la dichiarazione Dignitatis humanae sulla libertà 
religiosa, 105 del sette dicembre 1965 (nona sessione pubblica del Concilio Vaticano Il). 
Conviene a questo punto sentire lo stesso Casanova. Scrive: "Per secoli la chiesa cattolica si 
oppose in modo idealista tanto alla svolta moderna verso il mondo quanto alla differenziazione 
moderna delle sfere, viste come eresie. Alla fine con il Concilio Vaticano II venne anche il 
tardivo riconoscimento «ufficiale» della legittimità del mondo moderno. In tutto il mondo, il 
cattolicesimo ha compiuto la svolta mondana a oltranza. E tuttavia la chiesa cattolica, pur 
accettando il principio moderno della «libertà religiosa» 106 e cessando quindi di essere - a ogni 
fine pratico - una «chiesa» in senso weberiano, continua a sostenere il principio della comunità 
etica. Il cattolicesimo moderno vuole essere una religione intramondana e pubblica allo stesso 
tempo". 107 La connessione stabilita da Casanova è sufficientemente chiara: riconoscendo la 
«libertà di coscienza» la Chiesa Cattolica avrebbe rinunciato alla pretesa di monopolio (lungo 
entrambe le dimensioni della pluralizzazione viste: da chiesa diventa pertanto denominazione) 
e riconosciuto al mondo moderno, che si dice nato dalla libertà, una sua legittimità. Pur 
tuttavia non si è ritirata nel privato, ma ha continuato ad alimentare quel progetto che i 
sociologi della religione di scuola francese dicono utopico. Casanova pensa che mostrando le 
condizioni di possibilità affinché la chiesa universale per antonomasia possa combinare il 
riconoscimento del mondo moderno e una presenza pubblica significativa, si contribuirebbe in 
modo decisivo, anche al di fuori dei confini cattolici, a comprendere l'autentica novità emersa 
dal grande dibattito sulla secolarizzazione, ossia la deprivatizzazione. Prosegue quindi 
Casanova: "Adottando il punto di vista normativa della modernità si può dire che la religione 
può entrare nella sfera pubblica e assumere una forma pubblica solo se accetta il diritto 
inviolabile alla vita privata e il principio di libertà di coscienza. Questa condizione è soddisfatta 
- e, pertanto la deprivatizzazione della religione può essere giustificata - in almeno tre casi: 
a) Quando la religione entra nella sfera pubblica per proteggere non solo la propria libertà, 
ma anche le altre libertà e gli altri diritti, in particolare il diritto fondamentale che la società 
civile democratica ha di esistere contro uno stato assolutista e autoritario. Il ruolo attivo svolto 
i singoli individui e verso lo Stato stesso e le altre organizzazioni. Da parte nostra dubitiamo che anche 
sociologicamente si possano dire la Chiesa Cattolica, così come la BOR o la ROC, «denominazioni», ma non ne 
facciamo una battaglia di parole. 
105 Cfr. Denzinger, 2000: 1601-1604 (DS, 4240-4245). 
106 In questo contesto Casanova intende la libertà religiosa come libertà di coscienza. Il mutamento non riguarderebbe 
tuttavia la scoperta della libertà di coscienza in quanto tale, ma una maggiore coraggio nell'anteporre essa ad ogni altra 
considerazione, anche quando si trattasse di beni umani maggiori, che pur sempre sono da essa condizionati. In altre 
parole cresce la chiarezza che l'unico accesso ai diritti di Dio, che non sono negati, è costituito dai diritti dell'uomo. In 
termini positivi: la suprema ragione della dignità umana è la sua vocazione soprannaturale alla comunione con Dio, 
secondo quanto affermala costituzione conciliare Gaudium et Spes. (DS 4319). Il concetto di libertà religiosa è 
comunque molto più ricco: Barrett (sito internet citato) indica 30 aspetti della libertà religiosa strettamente connessi. 
107 Casanova, 2000: 96-97. 
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dalla chiesa cattolica nei processi di democratizzazione avvenuti in Spagna, Polonia e Brasile 
può servire ad illustrare questa situazione. 
b) Quando la religione entra nella sfera pubblica per mettere in discussione e contestarne 
l'autonomia legislativa assoluta delle sfere secolari e la loro pretesa di organizzarsi seguendo i 
principi di differenziazione funzionale senza alcun riguardo per considerazioni etiche esterne. 
Un esempio di questa situazione è costituito dalle lettere pastorali scritte dai vescovi americani 
per mettere in discussione la «moralità» della corsa agli armamenti e della politiche nucleari 
statali, nonché la «giustizia» e le conseguenze disumane dei sistemi economici capitalisti che 
tendono ad assolutizzare il diritto alla proprietà privata e la pretesa di autoregolarsi seguendo 
impersonali leggi di mercato. 
c) Quando la religione entra nella sfera pubblica per proteggere il mondo vitale 
tradizionale dall'invasione amministrativa o giuridica dello stato. Quest'ultima situazione può 
essere esemplificata dalla mobilitazione pubblica della cosiddetta «maggioranza morale» e dei 
cattolici contro l'aborto a favore del «diritto alla vita». 
Mentre nel primo caso la Chiesa Cattolica contribuirebbe alla stessa "fondazione di un 
ordinamento sociale e politico di tipo liberale", negli altri si addosserebbe il compito di 
mostrare i limiti delle soluzioni sociali correnti, adempiendo ad un compito profetico, propria 
dell'apertura dello spirito religioso, sottolineata da Voegelin. Come gli esempi mostrano, il 
luogo naturale di quest'azione pubblica delle chiese/denominazione non è più un rapporto 
privilegiato con lo Stato, che è contro la separazione moderna di politico e religioso e spesso 
anche contro il principio di uguaglianza, oltre al fatto che la ricerca di queste relazioni 
privilegiate ha spesso ripercussioni negative sulle chiese stesse, che rischiano l'inclusione nei 
meccanismi del potere; ma l'azione libera e paritaria nella società civile, affiancando la propria 
voce a quella delle molte voci di questo universo dai netti confini (lo Stato e l'individuo) ma 
dalla indefinita strutturazione interna, confidando solo sull'autorevolezza intrinseca alle proprie 
posizioni e azioni. 
La prima condizione è quindi la più decisiva, ed è a quella che Casanova pensa quando 
elabora la sua tesi sulla Chiesa Cattolica postconciliare. Una corporazione originaria nel senso 
di Coleman, che in quanto si preoccupa di una totalità (il bene comune, la libertà di tutti, il 
rispetto dei diritti di cattolici e acattolici), diventa eccentrica, eucaristica, per usare un termine 
che piacerebbe all'ecclesiologia ortodossa. La pubblicità di questa corporazione originaria si 
fonderebbe sul disinteresse della sua azione. Si potrebbe discutere, se solo fosse questa la 
sede, quanto nuova sia realmente questa novità. Lo è forse rispetto all'immagine comune della 
Chiesa Cattolica posttridentina o postrivoluzionaria, chiusa in se stessa in quanto impegnata ad 
utilizzare tutte le sue forze per difendersi da un mondo divenuto ostile. Lasciando da parte 
questo giudizio storico, forse impreciso, e ancora di più mettendo da parte il giudizio dottrinale 
sulla Dignitatis humanae, piuttosto carente, restano validi gli effetti pratici della tesi di 
Casanova: essa mostra delle modalità di deprivatizzazione attuate localmente e promettenti. 
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La seconda e la terza condizione sono purtroppo ancora generiche. Casanova mostra solo 
la possibilità d'intervento rispetto ad un sistema che pretende di funzionare automaticamente e 
in modo ottimale. Non affronta con il dovuto approfondimento il tema sovrastante della 
differenziazione funzionale, del divieto di dedifferenziare e del significato che la critica ha sotto 
questo punto di vista. In ciò, a nostro parere, Casanova non va oltre la funzione che Luhmann 
assegna alla comunicazione religiosa. 108 
Presentata, in modo libero, l'opera di Casanova, ci resta ora il compito di costruire il 
percorso per verificare se ci sono le dette, o altre di equivalenti o migliori, condizioni della 
presenza pubblica delle chiese ortodosse e della BOR in particolare. Un primo passo in tal 
senso lo ha compiuto, in modo provocatorio, Casanova stesso analizzando la situazione 
Ucraina, denotata dal mercato religioso denominazionale più pluralista e competitivo di tutta 
l'area est europea. 109 Casanova sostiene che gli scismi e le lotte religiose ucraine, che dal 
punto di vista nazionale possono apparire una sventura e che sono un serio ostacolo per 
l'avvicinamento ecumenico delle confessioni cristiane, sono in realtà una benedizione perché 
potrebbero condurre alla formazione di una Ucraina democratica religiosamente tollerante e 
culturalmente pluralistica. Riemergono argomenti sulla particolarità sociale ortodossa già visti 
in Muller Armack, Savramis e Buss. Anche nell'applicazione delle sue tesi al caso specifico 
deii'Ucraina Casanova è piuttosto scolastico e omette ogni tentativo di modularle secondo il 
particolare contesto ortodosso e post sovietico. Anche in una seconda occasione, intervenendo 
sul confronto est ovest relativamente al rapporto tra religione e pubblico, il sociologo ispano 
americano si limita a porre la seguente domanda: "In questo contesto è importante 
domandarsi, in che misura le chiese est europee stanno passando attraverso l'esperienza una 
specie di Aggiornamento. 110 Oppure la rinascita religiosa non è altro che un ritorno alle forme 
tradizionali di religiosità? Queste domande sono di particolare importanza per le Chiese 
orientali bizantine. "111 Non ci risulta che quest'Autore si sia per il momento interessato a 
questo tipo di risposta. Queste mancanze di specificazione, oltre a ragioni contingenti 
facilmente intuibili, sono motivabili anche intrinsecamente. Casanova pone infatti l'accento su 
aspetti del tutto basilari, come la separazione di Stato e Chiesa, la garanzia del libero esercizio 
delle attività religiose, l'uguaglianza davanti alla legge, a cui facilmente si potrà attribuire un 
valore universale. Per questo motivo, trattando della BOR, non potremo esimerci dal prendere 
in considerazione questi elementi di base, senza preoccuparci eccessivamente nel caso in 
esame che essi possano invece essere percepiti come elementi occidentali. 
108 Più promettente è in questo senso Donati, specialmente Donati, 1997a. 
109 Cfr. Casanova, 1996. Notiamo che lo studio sull'Ucraina è in realtà successivo a Oltre la secolarizzazione. 
L'edizione originale di Casanova, 2000 è infatti del1994. 
110 In italiano nel testo. L'espressione, riferita alla intentio fondamentale del Concilio Vaticano II ha avuto un certo 
successo. Casanova ne fa un uso ampio, anche per religioni non cristiane. Per il caso islamico cfr. Casanova, 200 l. 
111 Casanova, 1994: 38. 
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XI Chiesa, Stato e società civile 
1.11 rapporto tra Chiesa e Stato 
Conviene avvicinarci alla ipotesi sulla presenza pubblica della BOR partendo dalle relazioni 
tra i due primi attori sulla scena in questione: da una parte la Chiesa e dall'altra lo Stato. 
Mentre la prima sembrerebbe seguire la tendenza secolare del suo definitivo dislocamento 
nell'ambito del privato, il secondo è la potenza costituita del pubblico. Entrambe le tendenze 
tuttavia incontrano diverse opposizioni e sono oggetto di ripensamento: la novità di Casanova 
rispetto alle correnti teorie della secolarizzazione consiste proprio nella contestazione della tesi 
della privatizzazione progressiva del religioso mentre tutto il rinascente, vasto e proteiforme 
discorso, sociale e sociologico, sulla «società civile» mira a ritrovare uno spazio pubblico non 
dominato dalla potenza statale. In un contesto post totalitario il bisogno di un pubblico non 
statale non potrà che essere sentito con forza maggiore, pur essendo nella posizione, data 
l'eredità sociale lasciata dal regime, più svantaggiosa per rispondere efficacemente e in breve 
tempo a questa esigenza. 
A questo quadro generale, entro cui si potrebbero collocare centinaia di opere e contributi, 
si aggiunge per il caso in esame, quella particolarità ortodossa che sembrerebbe in ciò 
particolarmente accentuata ed infine, senza voler reificare distinzioni analitiche, l'unicità 
romena data da molto fattori già più volte introdotti. Questo campo di ricerca, quello dei 
rapporti tra Stato e Chiese ortodosse, è certamente occupato anche da molti pregiudizi, in cui 
cercheremo di non cadere. Scegliamo di non evitare del tutto l'argomento sulla «eredità 
bizantina», pur essendo questo il modo più pratico per non incorrere in detti inconvenienti, 
perché ci sembra che uno studioso occidentale non possa adeguatamente interpretare l'azione 
presente delle Chiese ortodosse, e della BOR stessa, senza aver fatto chiarezza su questa 
eredità, fermo restando che non è un compito in larga parte empirico determinare quanto essa 
sia attiva nell'agire di queste corporazioni. 
1.1 L'eredità bizantina 
Presupponendo l'espressione «eredità bizantina» 112 un richiamo ad un passato, ormai 
remoto, che sembrerebbe mai passare, 113 quasi fosse dotato di potenza diversa rispetto a 
112 La lettura che ci ha convinto, nonostante le numerose controindicazioni, a ricorrere a questa espressione, che 
purtroppo molte volte funge da luogo comune, è stato l'ampio contributo di C. G. Pitsakis, 2003, a cui rimandiamo per 
un'argomentazione più completa, storico giuridica, della tesi principale che noi presentiamo in questo paragrafo. Scrive 
Pitsakis, 2003: 59" Il modello bizantino sembra così saldamente radicato nella coscienza dell'ortodossia orientale, che 
persino al cospetto delle nuove realtà manifestatesi a partire dal XIX secolo nell'ambiente e nella struttura della chiese 
ortodosse, si è continuato a fare affidamento su quel principio. La nascita degli stati nazionali, la nozione di stato laico, 
la libertà religiosa e culturale, l'indifferenza religiosa, l'anticlericalismo e persino le lotte antireligiose non hanno potuto 
modificare quell'atteggiamento: la sirifonia bizantina è sempre considerata la dottrina ortodossa «ufficiale» come il 
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passati più recenti e specifici, comporta anche alcuni equivoci. Se infatti si fanno entrare in 
casa tutti gli ospiti delle molteplici eredità che la storia ha generato, si rischia di rovinare 
completamente la festa: troppo affollamento (l'eredità dacia, l'eredità romana, l'eredità 
bizantina, l'eredità ottomana, l'eredità russa, l'eredità austroungarica, l'eredità falso fascista, 
l'eredità autoritaria, l'eredità stalinista, l'eredità di Ceau~escu, per ricordare solo i capi famiglia 
del clan romeno, e c'è anche quello bulgaro, quello russo, quello serbo, quello greco, ecc.) e 
troppa litigiosità, soprattutto in mancanza di una teoria storica della rilevanza. Di fronte ad una 
tale bolgia, il semplice ordinamento degli effetti in base alla loro lontananza dal presente, è un 
grande progresso. 
Da parte nostra cerchiamo di premunirei da questi esiti negativi in due modi: il primo, di 
tipo pratico, è la prudenza e la modestia degli asserti: ci convince la congettura che 
effettivamente vi sia una base comune nella molteplicità dei rapporti ecclesiastici ortodossi. Il 
secondo espediente è quello di mantenere ben presente il riferimento alla unità sintetica della 
realtà, osservata nel modo più indipendente possibile dalle distinzioni analitiche in uso. Ciò 
genera incertezza e richiederebbe risorse conoscitive che rendano possibili osservazioni a tutto 
tondo. Spesso non disporremmo di queste risorse e dovremmo pertanto accontentarci 
dell'incertezza. Nonostante tutto, per concludere questa premessa, riteniamo quindi 
l'espressione «eredità bizantina» indichi una differenza che possa esserci d'aiuto nel meglio 
comprendere ed interpretare alcuni aspetti della situazione ecclesiastica attuale. Naturalmente 
quando scriviamo «comprensione» o «interpretazione» non vogliamo alludere alla mera 
classificazione nello scomparto della «sinfonia»: individuato il quadro ermeneutico di un'azione, 
bisogna mostrarne razionalmente la confacenza e disporsi ad essere confutati o superati da 
altre analisi. L'alternativa scettica, che dall'abuso deriva l'illegittimità dell'uso stesso, non ci 
sembra affatto preferibile. 
Le due definizioni più comuni, note e divulgate, del rapporto Stato-Chiesa nelle società di 
confessione dominante cristiano orientale, risalenti, si dice, al governo imperiale di Costantino 
il grande nel quarto secolo, e alla rifondazione di Bisanzio quale prima città cristiana della 
storia, sono quella di «cesaropapismo», cioè di sudditanza della Chiesa nei confronti del potere 
temporale, definizione fatta propria soprattutto degli esterni a questo sistema sociale, e di 
«sinfonia o teoria della sinfonia dei poteri», cioè di armonica collaborazione tra i due poteri, da 
parte dei teologi ortodossi e degli estimatori di questo modello. 114 Trattandosi di relazioni 
regime ideale di rapporti tra stato e chiesa, al punto di essere elevata al rango di principio ecclesiologico". Pitasakis, 
2003: 70 conclude l'intervento citato come segue. "Resta il fatto che sia la chiesa ortodossa greca, insieme alle altre 
chiese ortodosse, sia lo stato greco e gli altri stati a maggioranza ortodossa, hanno di fronte a sé la sfida di elaborare un 
nuovo modello di rapporti che superi defmitivamente il paradigma della sinfonia (ormai privo della sua ragione 
d'essere) e insieme sia radicato nello spirito delle vere tradizioni orientali. 
113 Ad esempio M. Radu, 1988 scrive: "La cultura politica ortodossa non è molto cambiata dai tempi di Leone VI (886--
912)." 
114 È un principio formale verso cui tendono le realizzazioni storiche. Gvosdev, 2003 ne mostra brevemente due 
attuazioni sociali differenti in Bulgaria e Georgia. Buss, 1995, al pari di altri autori che si sono interessati della 
confessione ortodossa, offre una panoramica sociologicamente ispirata dei rapporti tra Stato e Chiesa nella cristianità 
orientale. 
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dinamiche e in gran parte consensuali tra due soggetti di diversa potenza, le applicazioni 
pratiche variano nel tempo e con le occasioni, lasciando propendere la bilancia a volte più 
verso il cesaropapismo, talvolta sul lato della sinfonia. Altre volte infine sulla interpretazione 
meno benevola di quest'ultima, quella cioè di un'oligarchia clericale-monastica in combutta con 
l'aristocrazia politica. Non essendo in gioco alcuna questione di principio, resta solo da valutare 
nei singoli casi come si sia configurato il rapporto effettivo tra i soggetti: in ciò sono spesso di 
maggiore rilevanza fattori immediati e, subordinatamente, le altre eredità solo elencate. Scrive 
François Rouleau a proposito della sinfonia bizantina: "È doveroso, per questa nuova 
creazione, manifestare la nuova armonia portata da Cristo, un'armonia che non riguarda 
solamente la vita interiore degli uomini ma tutta la loro vita, poiché la redenzione di Cristo 
pervade tutta la realtà creata, compreso l'ordine politico. [ ... ] Nella nuova Roma è quindi 
compito della Chiesa e dello Stato organizzare i loro rapporti, non soltanto all'insegna della 
solidarietà, ma anche dell'unanimità. "115 Senza voler negare una qualsiasi evoluzione, 
possiamo asserire che la dottrina bizantina esiste sin dall'origine ed è così formulata nella 
sostanza da Giustiniano (527-565), come scrive ancora Rouleau: "La Chiesa e lo Stato sono 
due doni divini fatti all'umanità, cioè due disposizioni delle cose che provengono da una stessa 
fonte: la volontà di Dio. Proprio per questo devono essere in perfetta armonia fra di loro 
aiutandosi a vicenda, senza pertanto sopprimere la libertà e l'autonomia di ciascuna nella 
propria sfera." 116 La soluzione occidentale allo stesso problema di rapporti tra poteri costituiti 
del religioso e del politico sarebbe invece caratterizzata da una più chiara separazione (vi sono 
due ordini, due spade, due società perfette) e da una più netta gerarchizzazione (come il fine 
naturale della vita umana, relativamente autonomo, è ordinato a quello soprannaturale, così 
anche la società perfetta politica è ordinata a quella religiosa). La soluzione occidentale, per la 
quale si possono trovare determinanti sia ideali (la diversa interpretazione teologica 
dell'Incarnazione di Cristo, e quindi del nesso natura-grazia; l'eredità del diritto romano in 
occidente) che materiali (la precoce caduta dall'Impero romano d'occidente, l'autonomia dei 
papi dal potere politico, la capacità di alcune grandi figure di pontefici, l'inferiorità culturale, 
politica ed economica dei nuovi regni cristiano-barbarici, i nuovi detentori del potere politico), 
ha contribuito allo sviluppo di quel dualismo tra religione e politica che percorre tutta la storia 
dell'Europa occidentale sino ai nostri giorni. Esso trova il suo momento specifico di unità 
nell'ordine riconosciuto nella natura umana. Rouleau ricorda in questo modo la tesi sugli esiti 
ultimi di questa soluzione occidentale: "Con l'epoca moderna, questa lotta tra i due poteri 
subirà della trasformazioni: la separazione dei poteri darà origine, a sua insaputa, ad una 
corrente indotta: il liberalismo, parola che racchiude in primo luogo il progetto di un ordine 
politico costituito svincolato dal potere della religione, in cui l'uomo è padrone delle sue 
condizioni di vita. Questo fenomeno liberale è complesso perché le sue fonti e la sua 
ispirazione sono religiose, mentre la sua evoluzione e i suoi obiettivi immediati sono 
115 F. Rouleau, 1995 :27-28. 
116Ibid : 28-29. 
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antireligiosi." 117 Questa evoluzione, che abbiamo solo descritto, è uno dei motivi delle accuse 
cristiano orientali alla cristianità occidentale, che avrebbe allevato la serpe del secolarismo, 
della laicizzazione, della privatizzazione del religioso nel proprio seno, a causa, dicono alcuni, 
della bramosia di potere clericale, specialmente romana, che avrebbe usurpato le legittime 
prerogative dello Stato. La Storia avrebbe dato ragione alle Chiese orientali che, rigettando 
l'intromissione nelle vicende di questo mondo e cercando la collaborazione sinfonica con il 
potere politico, non avrebbero suscitato quelle forze sociali di opposizione, nella cui esistenza 
ad esempio MOIIer Armack, vedeva invece un segno positivo di progresso sociale. 
Parimenti più inclini a considerare gli effetti politici negativi di questa teoria bizantina delle 
relazioni Chiesa e Stato furono, nei due secoli che ci hanno preceduto, alcuni grandi pensatori 
russi, di varia estrazione. Degne di menzione sono almeno la Lettera filosofica di Caadaev118 
(la «miserabile Bisanzio» avrebbe impedito al popolo russo di accostarsi a quel sistema 
religioso dell'Occidente, molto più favorevole allo sviluppo sociale), La Russia e la Chiesa 
universale119 di Vladimir Solov'ev e il dialogo Presso le mura di Chersoneso di un Sergej 
Bulgakov "intermedio"120 e tormentato dagli avvenimenti sovietici dei primi anni venti del 
secolo scorso. Il grande teologo russo metteva in bocca al "profugo" russo a Chersoneso 
queste parole amare sull'eredità bizantina in Russia: "La crisi dei principi di Chersoneso è 
proprio la crisi dei principi bizantini, più precisamente dell'ortodossia bizantina, come forza 
spirituale, storica e culturale. Se vogliamo, questa è realmente la crisi, e anche la morte 
evidente, della «Terza Roma», a distanza di sette secoli dalla morte della «Seconda». [ ... ] 
Insieme al cristianesimo, in quel periodo fatale e terribile della storia, la Russia ricevette dai 
greci tutta la chiusura e la limitatezza bizantina. Come da una muraglia cinese si trovò 
separata da tutta l'Europa occidentale, cristiana; culturalmente divenne isolata e sola, 
particolarmente dopo la morte politica di Bisanzio, quando quest'ultima smise di esistere come 
forza culturale e fino ad oggi, insieme a tutto l'oriente ortodosso, esiste soltanto come 
un'appendice della Russia. [ ... ] È chiaro che i selvaggi Rus' potevano essere solo goffi imitatori 
dell'esteriorità del rito bizantino, così fastoso e splendido, incapaci com'erano di recepire la 
cultura greca, pur assumendone i fiori nella liturgia. Ma i greci, oltre ad essere maligni, 
insensibili e indolenti, erano soprattutto pedagoghi troppo avidi. Erano interessati al potere e ai 
guadagni, ma non alle anime e alla loro educazione cristiana. Perciò il cristianesimo russo, per 
un lungo, lungo tempo fu condannato al ritualismo; oltre tutto, il sontuoso rito greco, portato 
sino alla perfezione nel corso dei secoli nella Grande Chiesa costantinopolitana, non era in 
sostanza alla portata, materiale e spirituale, dei selvaggi russi, e allora venne già stabilito il 
principio di quel cristianesimo esteriore che dietro al rito lascia intatto ogni elemento bestiale, 
117 Ibid., pp.31-32. 
118 Ci siamo accostati all'argomento attraverso C. Hannick, 2003, a cui rimandiamo per la critica all'identità orientale 
della Russia. 
119 Solov'ev, 1989. N. Nielsen, 1994lamenta la scarsa diffusione e conoscenza del pensiero di Solov'ev tra la gerarchia 
e il clero russo. Su Solov'ev grava, tra l'altro, l'accusa di aver tradito l'ortodossia a favore di un aperto 
filocattolicesimo, che tuttavia non si tradusse in un'adesione formale alla Chiesa Cattolica. 
12° Cfr. le prime pagine del saggio introduttivo all'opera di M. Campatelli, 1998: 9-200 in Bulgakov, 1998. 
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pagano, che a più di mille anni dal battesimo della Rus' è ora apparso davanti a noi come se 
non fossero mai esistite nè Kiev né Chersoneso. [ ... ] Sì, i greci ci hanno dato gli straordinari 
valori del loro genio nel loro rito liturgico greco, ma non ci hanno insegnato a riconoscerne il 
valore, né potevano insegnarcelo." 121 Bulgakov, abbandonata la Russia, approfondirà la sua 
riflessione teologica negli anni di permanenza ed insegnamento a Parigi, mettendo da parte il 
tono polemico ed imbarazzante di Presso le mura di Chersoneso e rinvenendo all'interno della 
sua stessa tradizione religiosa i rimedi per quegli errori, ora riconosciuti come semplici 
disfunzioni e degenerazione, denunciati nei giorni convulsi dell'inizio della massiccia 
persecuzione sovietica. Tema centrale di questa rivalutazione è la Sofia, 122 attorno al quale è 
costruito il saggio introduttivo all'opera citata di Bulgakov di Maria Campatelli. 123 
Lasciando sullo sfondo le controversie filosofico-teologiche, riteniamo che l'eredità 
bizantina, ferme restando le riserve relative a questo tipo di discorso sul passato già più volte 
espresse, sia riassumibile sociologicamente in una minore elaborazione, a vari livelli, ideali e 
istituzionali, del tema della distinzione tra politico e religioso. Ne consegue quindi una diversa 
interpretazione dei momenti di contatto, a volte di conflitto, tra Stato e Chiesa. Essa si presta, 
come tutto, a numerose strumentalizzazioni: a noi interessa tuttavia non come uno degli 
utensili disponibili nelle società ortodosse a chi voglia tentare di conquistare o consolidare il 
proprio potere ma, molto di più, come caratteristica della forma sociale comune in questo 
ambito culturale. Questa eredità sarebbe favorevole alla FRR e alla presenza nello spazio 
pubblico della Chiesa ma si trova collocata in un ambiente sfavorevole, che, se mira agli stessi 
obiettivi, lo fa dando per assodato l'elaborazione di quella più chiara separazione, soprattutto 
istituzionale, che è stato l'esito, certo non unitario, della soluzione occidentale. Avremo modo 
di approfondire questa ipotesi interpretativa. 
1.2 Libertà religiosa e diritti dell'uomo 
Dopo un breve sguardo storico culturale, dedichiamo alcune pagine alla presentazione della 
emersione (o non emersione) di queste differenze a livello istituzionale. 124 Di grande 
importanza è in questo contesto la risoluzione giuridica dei rapporti tra Chiesa e Stato e la 
forma di riconoscimento e tutela che la libertà religiosa ha ricevuto. Sul questo tema 
121 Bulgakov, 1998: 209-211. 
122 Non ci riteniamo competenti ad entrare in alcun dibattito «sofiologico». Notiamo solo come in questo tema la 
ragione e la divina sapienza appaiano unite, con i vantaggi teologici e gli svantaggi razionali, a nostro giudizio, che 
questa commistione comporta. In questa direzione si vede una differenza con l'occidente, che potrebbe essere persino 
sociale. 
123 Permane al nostro giudizio «razionalista occidentale» una tipica e persino disagevole indecisione e indeterminazione 
nelle espressioni teologiche e filosofiche di Bulgakov, come di altri autori consimili. Campatelli cita un'espressione, 
tipicamente sibillina, di Spidlik: "La verità non si scopre attraverso la ragione dialettica, ma attraverso una conoscenza-
vita che non è separata dalla realtà, piuttosto penetrata da essa, in virtù dell'amore grazie al quale tutto appare unito 
come tuttounità". 
124 Per una presentazione del quadro generale concernente i diritti umani in Est Europa, con particolare accentuazione 
delle relazioni con il nazionalismo, cfr. Pogany, 1995. Specificatamente dedicato alla libertà religiosa invece Mojzes, 
1992. 
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seguiremo alcuni contributi del giurista Silvio Ferrari, 125 specialista italiano di questo settore 
dell'analisi comparata del diritto. A proposito della libertà religiosa Ferrari distingue 
correttamente tra due livelli del discorso: se ci si attiene ai principi costituzionali, l'essenza del 
diritto di libertà religiosa, non vi sono differenze intraeuropee rilevanti. 126 "Tutti i paesi 
occidentali (nel significato "pre-1989" di questo termine) ma anche tutti i paesi orientali hanno 
infatti sottoscritto l'art. 18 del Patto sui diritti civili e politici o l'art. 9 della Convenzione 
europea sui diritti dell'uomo: si sono cosi vincolati a rispettare la libertà di pensiero, coscienza 
e religione, hanno riconosciuto il diritto di manifestare - individualmente o insieme con altri, in 
pubblico o in privato - la propria religione o convinzione, con i soli limiti previsti dalla legge e 
necessari per tutelare l'ordine pubblico, la sanità e la morale pubblica, gli altrui diritti e libertà 
fondamentali."127 Diversa è la situazione per i paesi musulmani, dove questo primato della 
coscienza non è riconosciuto in modo altrettanto univoco e universale. 
Vi è tuttavia un secondo livello del discorso, di tipo metodologico. Bisogna infatti 
interrogarsi, ed il sociologo lo deve fare in modo particolare, "se le norme internazionali e 
costituzionali sulla libertà religiosa siano ancora una cartina di tornasole attendibile per 
verificare quanto effettivamente accade, in questo settore, nei vari paesi europei."128 Questo è 
il livello che coinvolge più direttamente i rapporti tra Stato e Chiesa, perché attraverso di essi 
una parte consistente della unanimemente riconosciuta libertà religiosa si può realizzare. La 
risposta è chiaramente negativa: lo stesso princ1p1o di separazione, così come è stato 
concepito dal legislatore francese del 1905, è reso di fatto compatibile in diverse costituzioni 
est europee con pratiche di tipo concordatario e collaborativo. Per questo motivo si può dare 
un giudizio fondato sull'effettiva libertà religiosa solo osservando la legislazione e l'attuazione 
ad un livello inferiore di generalità. Scrive con chiarezza e sinteticità Ferrari: "E' divenuto un 
luogo comune affermare che l'Europa occidentale si articola in paesi separatisti, paesi 
concordatari e paesi con una Chiesa nazionale: ma questa suddivisione attribuisce eccessiva 
importanza alla qualificazione formale del rapporto che intercorre tra Stato e Chiesa e ne 
trascura il contenuto giuridico concreto. In tal modo non è in grado di percepire il processo di 
avvicinamento che, a livello legislativo, è in atto tra gli ordinamenti giuridici dei diversi paesi 
europei. Il modello di relazioni tra Stato e Chiesa emergente in Europa occidentale può essere 
definito di "neutralità collaborativa". Lo Stato è neutrale (o imparziale) nei confronti dei diversi 
soggetti individuali religiosi e non religiosi, a cui assicura parità di statuto giuridico, ma 
collabora largamente con i soggetti religiosi collettivi, creando condizioni di sostanziale favore 
per la loro azione. Nell'articolare questa collaborazione lo Stato è selettivo: instaura rapporti 
125 Ferrari, 2002; Ferrari e Cole Durham, 2003. 
126 Ogni sistema giuridico, sia all'interno della cristianità occidentale che di quella orientale, contiene singoli elementi 
che contrastano con il quadro generale di ampio riconoscimento della libertà religiosa. Ferrari ricorda l'illegalità dei 
matrimoni religiosi, non preceduti dalla cerimonia civile, in Francia, il vincolo di appartenenza alla Chiesa di Stato 
luterana in Danimarca e la necessaria autorizzazione dell'Ordinario ortodosso per l'apertura di un luogo di culto in 
Grecia. 
127 Ferrari, 2002 
128 Ibid. 
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privilegiati con una e talvolta più Chiese, ma mai con tutte. Più precisamente è possibile 
distinguere tre livelli: ai piani nobili, una o due confessioni religiose di maggioranza; 
all'ammezzato il drappello di confessioni che godono di un regime meno favorevole ma pur 
sempre vantaggioso; negli scantinati i restanti gruppi religiosi, normalmente quelli meno 
integrati con la tradizione culturale del paese. La libertà religiosa è ampia e generalizzata 
laddove sono in gioco diritti individuali; è diversamente graduata tra le varie confessioni 
religiose per quanto riguarda i diritti collettivi. Stante la connessione che esiste tra gli uni e gli 
altri, l'equilibrio complessivo del sistema di libertà religiosa in Europa occidentale è instabile e 
delicato. Richiede un continuo controllo per evitare che le disparità tra la disciplina dei gruppi 
religiosi superino la soglia segnata dal principio di ragionevolezza e comincino ad incidere 
troppo in profondità sulle stesse libertà individuali."129 Alla domanda se tale tendenza si stia 
delineando anche nell'Europa ortodossa, Ferrari non risponde, limitandosi a ricordare l'eredità 
bizantina e ottomana (sinfonia e azione di rappresentanza ecclesiastica degli interessi 
nazionali) e quella, ibernante, comunista (la teologia riprenderebbe oggi a riflettere su questi 
temi a partire da dove si era arrivati nel 1945 o nel 1917). La tendenza non è univoca, né 
facilmente riconducibile alle divisioni confessionali note: la stessa soluzione greca (attraverso 
la formula della religione dominante), nota Ferrari, 130 è stata seguita tra i paesi a dominanza 
ortodossa dalla sola Bulgaria. 131 A livello intermedio e basso del resto si notano limitazioni della 
libertà di espressione religiosa (tipicamente verso gruppi minoritari e stranieri, volte a rendere 
impervio e discrezionale il riconoscimento, non trasparente l'acquisizione di nuove prerogative 
con l'affermarsi locale dell'organizzazione straniera, limitare l'attività di missionari esteri 132), 
che tuttavia devono essere collocate in una tendenza di portata molto più vasta dei limiti 
dell'Europa ortodossa o della stessa sola Europa orientale. Conclude Ferrari: "Sarebbe ingiusto 
ed erroneo addossare tutte le responsabilità sui governi nati dopo il 1989, isolando questi 
fattori (l'eredità comunista in particolare, ndr), da un processo più generale, che coinvolge 
tutto l'Occidente. Le reazioni suscitate dal fenomeno immigratorio in tutta l'Europa occidentale, 
la paura del terrorismo islamico negli Stati Uniti, il sospetto verso i nuovi movimenti religiosi 
cresciuto in paesi come la Francia, il Belgio e la Germania hanno creato un clima poco 
favorevole all'estensione delle garanzie di libertà e uguaglianza religiosa. 133 [ •.. ] La vicenda dei 
129 Ibid .. 
13° Ferrari, 2002. 
131 A cui più recentemente si aggiunge anche la legislazione bielorussa. 
132 La rivista Irenikon, LXV (1):132-33 riporta ad esempio le dichiarazioni molto dure dello studioso e monaco 
Ioannichie Balan contro la confessione riformata (nella quale include sia i protestanti che i neoprotestanti) «la più 
grande eresia o setta cristiana in Europa». La fonte delle reazioni è la rivista tedesca Glaube in der zweiten Welt. 
133 In realtà non riteniamo che si tratti, come afferma sinteticamente Ferrari, solo di un problema di "fiducia nei valori di 
libertà e uguaglianza che hanno reso grande l'Occidente." (Ferrari, 2002: 716) Vi è anche una tipica incapacità, che si 
riflette nella produzione giuridica, di comprendere appieno la cittadinanza societaria della religione da un lato mentre 
dall'altro vi è un'oggettiva difficoltà a trovare gli strumenti per discernere tra libertà e suo abuso in campi religiosi, 
come quello islamico, in cui la distinzione non è già presente né si lascia produrre facilmente con la forza del diritto e 
del controllo statale. Basta del resto ricordare l'inaudita violenza esercitata dai regimi separatisti contro la pubblicità 
dell'espressione religiosa cattolica tradizionale, per rendersi conto di quanta poca intelligenza vi sia stata in quella 
strategia, che ora si ripropone nei confronti dell'Islam europeo. 
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paesi postcomunisti non può essere isolata da questo contesto: più giovani e più fragili che in 
altri paesi, i sistemi giuridici degli stati centro-orientali dell'Europa hanno risentito più 
vistosamente dell'inversione di tendenza che ha caratterizzato gli anni novanta in tema di 
diritti fondamentali della persone e delle comunità."134 
Il caso romeno135 si inserisce bene nel quadro descritto da Ferrari, su cui ci soffermeremo 
sotto trattando degli episodi salienti del rapporto tra Chiesa e Stato durante il decennio di 
transizione. Concludiamo questa sezione notando come la supposta differenza ortodossa in 
questo ambito di relazioni non emerga distintamente a livello istituzionale legislativo, 
soprattutto per quanto riguarda l'affermazione dei principi generali. Le tendenze presenti a 
restringere la libertà di espressione religiosa e discriminare, talvolta oltre i limiti del 
ragionevole, tra comunità religiosa, non può essere unanimemente ricondotta all'eredità 
bizantina. 
1.3 Episodi di incontro e scontro tra Chiesa e Stato 
Il metodo scelto, peraltro abbastanza comune sia in sociologia della religione che nelle 
descrizioni giornalistiche, è del tutto elementare: in base alle informazioni disponibili 
elencheremo le occasioni in cui lo Stato e la BOR si sono incontrate o scontrate. 136 
Descriveremo sommariamente i fatti, nella misura sufficiente per individuare quale fosse il 
problema, e proveremo a comprendere quale fosse la logica che presiedeva all'azione pubblica 
delle due corporazioni, della BOR in particolare. L'insieme delle logiche particolari adottate 
costituisce la base di verifica dell'esistenza delle tre condizioni di presenza pubblica elencate da 
Casanova. Da parte nostra apportiamo una significativa semplificazione a questo metodo: non 
avendo noi alcuna tesi da dimostrare (del tipo: la Chiesa persegue l'obiettivo utopico di 
riconquistare il controllo sociale) non cercheremo di ordinare gli eventi in tal modo, stabilendo 
specifiche connessioni tra l'uno e l'altro, utili ad aumentare la forza persuasiva degli episodi 
descritti. Questa scelta ha almeno due ragioni: la prima è quella che riconosciamo di non 
essere abbastanza informati per conoscere le vere intenzioni del Santo Sinodo e del Patriarca, 
né riteniamo che bastino alcune sequenze di eventi eccezionali per poterle appurare. La 
seconda ragione, la maggiore, è che questi episodi sono sempre casi limite, in cui i criteri 
unitari, che analiticamente immaginiamo presiedano, al di là delle stesse intenzioni, alle azioni 
interne ai due sottosistemi, sono posti davanti a questioni non facilmente né univocamente 
risolvibili. Per questo motivo riteniamo scorretto dedurre dalle decisioni prese conseguenze 
molto più vaste, quasi che l'episodio di conflitto fosse risultato di una coerente pianificazione, 
di un programma di applicazione del codice di tipo automatico. I conflitti di codice sono invece 
134 Ferrari, 2002: 716. 
135 Informazioni esaurienti sono fomite, con cadenza annuale, dallo "Intemational Religious Freedom Report" del 
Bureau ofDemocracy, Human Rights and Labour, del Dipartimento di Stato U. S. A. 
136 Le due fonti principali sono la rivista belga /renikon e quella britannica, del Keston lnstitute, Religion, State & 
Society. 
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spesso innovativi proprio perché non predeterminabili. Per la stessa ragione molte di queste 
innovazioni si dimostrano successivamente negative e vengono naturalmente lasciate cadere 
da coloro che le hanno proposte, senza che questo significhi alcun particolare mutamento di 
strategia generale. D'altra parte si obietta che proprio in queste situazioni estreme si rivela con 
maggiore chiarezza il programma del codice, che nella maggior parte delle questioni attinenti 
alla normale amministrazione può rimanere celato. Ed è quanto noi stessi sosteniamo con una 
sola aggiunta, che riteniamo realistica. Il programma, costretto a uscire dalla latenza e posto 
davanti a conflitti eccezionali, più che mostrare le sue fattezze mostra il limite proprio e il 
limite della programmazione e della codificazione in loro stesse. Dette le due ragioni che 
giustificano la nostra maggiore cautela nell'utilizzare questo metodo, ricordiamo solo che la 
maggior parte dell'azioni delle due corporazioni è realmente, in Romania come in gran parte 
delle nazioni del mondo, «sinfonica» e non problematica, senza voler presumere di sapere se 
ciò sia un bene o un male per la società. 137 
Il primo episodio riguarda il dibattito sulla regolamentazione dell'espressione religiosa 
organizzata in Romania: la disposizione vigente risale infatti al 1948 (Decreto 177)138 e 
distingue tra religioni riconosciute e non riconosciute, sottoponibili a controllo statale e quasi 
prive di diritti positivi. I culti riconosciuti sono 14, a cui se ne sono aggiunti altri 3 dopo la fine 
del regime: i Greco-cattolici nel 1989, i Testimoni di Geova nel maggio 2003 (dopo un 
pronunciamento favorevole della Corte Costituzionale sin dal marzo 2000) e la Chiesa 
Evangelica romena, staccatasi dalla Chiesa Evangelica Cristiana, a cui per la forza della 
circostanze si era dovuta aggregare nel 1939. Questo tipo di legislazione, applicato 
rigidamente, rischia di ledere i diritti di espressione religiosa degli appartenenti a minoranze 
religiose non riconosciute. 139 Dal punto di vista della BOR esso è carente in quanto non 
riconosce ufficialmente la posizione preminente che essa occupa nella storia romena. Ciò 
avviene invece in buona misura agli effetti pratici, in quanto la legge prevede, 
successivamente al riconoscimento, una serie di strumenti positivi abbastanza flessibili, che 
riconoscono le differenze quantitative e anche qualitative esistenti tra le 17 religioni 
riconosciute. Esse riguardano come già abbiamo visto le quote di finanziamento, la costruzione 
di nuovi edifici di culto, 140 la presenza negli ospedali, nelle carceri, nelle scuole e 
137 Il livello del confronto, anche grazie alla maggiore autonomia tra Stato e Chiesa, è certamente meno intenso di 
~uello verificatosi in Grecia. Cfr. Makrides, 2003. 
1 8 Per una presentazione delle caratteristiche essenziali del decreto cfr. G. Vladutescu, 1991. 
139 La riforma del diritto di associazione (legge 21 del1924) ha diminuito, indirettamente, questo rischio facilitando il 
processo di riconoscimento di associazioni, anche di quelle caritative e religiose. Dal 1990 sono state riconosciute quasi 
400 associazioni di questo tipo. Esse non sono tuttavia legittimate a costruire luoghi di culto, eccettuate sale di 
preghiera. Una ventina di associazioni religiose attendono di essere riconosciute; le associazioni caritative sono 
chiaramente molto più numerose e in forte crescita: tra il1999 e 2000 sono quasi raddoppiate superando le 600 unità. In 
termini comparativi, si può ricordare il caso italiano, molto rigido nel riconoscimento di nuovi comunità religiose e 
all'estremo opposto, quello polacco, dove erano sufficienti 15 firme (limite poi innalzato a 100) per accedere al primo 
gradino della «piramide» del riconoscimento di diritti positivi. 
140 Oltre alla quantità maggiore di nuovi edifici di culto ortodossi, talvolta disproporziona1e, crea qualche difficoltà il 
fatto che l'unico culto rappresentato nella commissione statale per l'approvazione dei nuovi progetti sia quello 
ortodosso. 
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nell'esercito141 • Questo status privilegiato della BOR in taluni casi è concomitante ad elementi 
di discriminazione eccessiva nei confronti degli altri culti riconosciuti e non riconosciuti. 142 Si 
tratta per lo più di piccoli problemi, alcuni dei quali risolti negli anni passati con facilità 
(l'impossibilità per gli studenti avventisti di partecipare ad esami scolastici nel giorno di 
sabato, 143 la permissione di giorni di ferie «confessionali», cadendo ad esempio la Pasqua 
ortodossa il più delle volte in date diverse da quelle del cristianesimo occidentale), rivelando un 
atteggiamento piuttosto aperto della giurisprudenza e della politica, non comune in Europa. 
La BOR e il patriarca hanno mostrato di essere interessati ad una legge diversa, che 
riconosca anche formalmente la predominanza della religione ortodossa nello stato romeno. 
Essi hanno agito con i mezzi leciti di pressione di cui dispongono: discorsi pubblici, prese di 
posizione a tutti i livelli, opera di lobby in Parlamento, colloqui con i responsabili politici. 144 
Fallito il tentativo di inserire, sull'esempio del passato, 145 questo riconoscimento nella 
Costituzione del 1991, l'occasione si è ripresentata a partire dal 1993. A quell'epoca risale il 
primo progetto di legge di riforma della vigente legge sui culti (il decreto 177/1948). 
Intenzione della BOR è il riconoscimento del dato di fatto che essa è «chiesa nazionale»/46 
oltre ad una generale maggiore severità, a tutti i livelli (verso i culti non riconosciuti, verso i 
missionari esteri/47 contro le sette e contro anche i 16 rimanenti culti riconosciuti 148). La 
proposta di legge del 1993/49 più volte modificata e ridiscussa, segue in ciò la tendenza di 
molte legislazioni dell'area, (in particolare quella russa 150) che reagiscono in questo modo alla 
141 La Romania è stato il primo paese ortodosso a reintrodurre i cappellani militari, nel 1995 (accordo firmato il 23 
novembre tra il Patriarca e il ministro della difesa G. T inca). 
142 La presenza di sacerdoti non ortodossi (o di altri funzionari religiosi) negli ospedali deve essere autorizzata ad hoc, 
caso per caso. Cfr. Luxmoore, 1996. La concreta possibilità da parte delle minoranze religiose di impartire 
l'insegnamento religioso nelle scuole è talvolta impedita o osteggiata, anche per l'alta adesione delle minoranze etniche 
a questa possibilità a loro offerta di trasmissione culturale. 
143 Ancora nel 2002 si segnalavano isolati casi in cui la soluzione trovata non veniva applicata, escludendo questi 
studenti dalla possibilità di sostenere gli esami. 
144 Ad esempio 1'11 settembre 1999 il Patriarca scrive al primo ministro Vasile Radu esprimendo il suo stupore per il 
mancato riconoscimento, nel progetto di legge in via di approvazione, dello status di «chiesa nazionale» per la BOR. 
Cfr. Inrenikon, LXXIII (1-2): 202. 
145 Il riferimento prossimo è alla Costituzione del 1923. L'art. 22 dichiarava sia la BOR che la BRU chiese romene, 
affermava che la BOR era la religione della maggior parte dei romeni e per questo quella predominante nello Stato 
Romeno e concludeva stabilendo una non meglio precisata priorità della BRU sulle altre denominazioni. Ad esempio, 
sia i leader della BOR che della BRU erano senatori de jure .. 
146 Cfr. Alina Mungiu-Pippidi, 1998. Il punto di vista della BOR è presentato estensivamente da Bria, 1999, a cui pure 
facciamo riferimento. Sandu Frunza, 2003 offre un inquadramento dal punto di vista filosofico del dibattito, oltre ad una 
aggiornata rassegna sulle posizioni di vari attori e studiosi. Per una storia del progetto di legge cfr. Silviu E. Rogobete in 
www.areopagus.ro/noutati.html 
147 La presenza di missionari esteri in Romania è valutabile nell'ordine del migliaio di individui. La tendenza è 
crescente. Tra i missionari cattolici dominano gli italiani. 
148 Ad esempio in una delle versioni del progetto di legge, si prevedeva l'obbligo che i leader dei culti riconosciuti 
fossero solo romeni. 
149 Essa era frutto di un lavoro più che biennale tra due«ministri del culto» (Stoicescu e Vladutescu) e tutti i culti 
riconosciuti in Romania. La richiesta della BORdi riconoscimento dello status di «chiesa nazionale» portò nel 1993 
scompliglio rompendo i fragili equilibri che si erano instaurati, sia nei rapporti ecclesiastici sia in quelli ecumenici. Nel 
1994 avvenne invece la proclamazione, come atto interno, di se stessa come «chiesa nazionale». Cfr. E. A. Pope, 1999. 
150 La legge russa dell997 è difesa da Kirill di Smolensk e Kaliningrad. Il vescovo russo, responsabile delle relazioni 
esterne della ROC, considera quel provvedimento legislativo una misura necessaria per la preservazione di quella 
identità nazionale che è condizione necessaria al pluralismo sovranazionale. Scrive: "Le persone dovrebbero avere 
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crescente presenza di esperienze religiose non tradizionali, favorita anche da una prima 
liberalizzazione legislativa, seguita immediatamente alla svolta del 1989.151 Di fronte a questa 
chiara volontà della BOR sta uno Stato che, quale sia la coalizione di governo, ha mostrato 
maggiore prudenza, di fatto promettendo e non mantenendo, dovendo tenere conto delle 
pressioni interne ed esterne in senso contrario. Quelle interne sono guidate dai restanti culti, 
che temono il rafforzamento legale della predominanza ortodossa, sostenuti da numerose 
associazioni della società civile, tra cui molte espressioni di gruppi di interesse esterni e 
internazionali. Oltre ad essi, tra le pressioni esterne vi è quella principale dell'Unione europea, 
all'interno delle trattative preliminari all'ammissione; 
Questa ferma volontà della BOR è nella maggior parte dei casi interpretata negativamente: 
da chi parla di tentativi di costruzione di uno «Stato ortodosso» 152 a chi semplicemente rivela 
la difficoltà della BOR di comprendere quali siano gli strumenti più adatti per compiere la sua 
missione, anche pubblica. La prima condizione di Casanova sembrerebbe quindi violata in 
modo patente e poco vale il fatto che effettivamente la BOR rappresenti gran parte dei romeni, 
continui a godere di grande fiducia, sia una presenza positiva nel contesto di grande incertezza 
attuale. I punti critici sarebbero l'identificazione tra ortodossia e romenità, un discorso 
esclusivo e il conseguente tentativo di utilizzare mezzi politici-statali a proprio favore: essi non 
sarebbero in grado, si sostiene, di reggere ad una dialettica democratica e pluralistica, 
contribuendo anzi a frenarla. Senza di essa non ci si può al momento immaginare sviluppo 
sociale. 153 
La critica della critica si dovrebbe fondare invece sulla domanda se il riconoscimento della 
predominanza della BOR sia necessariamente collegata, o a quali condizioni lo sia, a quanto si 
rimprovera alla Chiesa ortodossa romena. Non è infatti scontato che dalla BOR "Chiesa 
nazionale"154 consegua l'identificazione tra Romania e ortodossia e da questa tutte gli effetti 
l'opportunità di costruire la loro vita sociale in base alle proprie tradizioni e convinzioni. Questo riconoscimento del 
diritto dei popoli al loro proprio stile di vita, alla preservazione della propria identità religiosa e culturale, dovrebbe 
diventare parte integrante del modello che ci viene offerto come principio universale unificante" (J/ regno-attualità 
4/2003: 41 supplemento). In questo modo la nazione viene eretta a soggetto di diritto competitivo con i diritti 
individuali . Problemi si creano, come rischia la legge russa del 1997, quando la competizione avviene sugli stessi diritti 
individuali negativi. Per quanto lo Stato possa considerare un bene una vita secondo la propria tradizione culturale 
(ammesso che sia dotato degli strumenti per distinguere il tradizionale dal non tradizionale) non può ritenere punibile di 
per se stessa l'opzione individuale contraria. 
151 Merdjanova, 2001 affronta estensivamente il significato della presenza dei NMR per la ridefmizione della sfera 
pubblica est europea. L'articolo di Merdjanova offre una presentazione sintetica del quadro legislativo e dei problemi 
che esso solleva. 
152 Così afferma Gabriel Andreescu, attivista della sezione romena del comitato di Helsinki, che ritiene la proposta di 
legge peggiore di quella russa del 1997. Dopo dieci anni, al collettivismo politico si sostituirebbe un collettivismo 
religioso. Cfr. Human Rights Without Frontiers, 19. 02. 1999 <www.hrwf.net> 
153 Lo dice ad esempio a chiare lettere lo storico americano Hitchins, 1993: 100: "L'idea di nazione che sarà 
ultimamente adottata sarà cruciale perché suggerirà quale delle due direzioni seguenti prenderà tutta la società romena 
dopo il 1990: o l'integrazione in Europa o una via di sviluppo basato sull'eredità sociale, così come è stata presentata 
dagli ortodossisti tra le due guerre". 
154 Insistiamo ora sul carattere «nazionale» più che su quello di «chiesa», altrettanto rilevante, ma in connessione meno 
diretta con i rapporti ecclesiastici. Non vi sono dubbi che la BOR si consideri una chiesa a pieno titolo in senso 
sociologico: nel 1992, pubblicando il rituale di ammissione di un fedele cattolico che chiedesse di entrare nella BOR, si 
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negativi discriminatori di un criterio di cittadinanza esclusivo. Oltre a rimettere in discussione 
un modo di concepire il rapporto tra Chiesa e Stato che appare facilmente legato al passato, 
bisognerebbe sottomettere ad analoga discussione, e forse ancora più profonda, visto che è ciò 
di cui si è responsabili in quanto studiosi, la propria teoria della cittadinanza. Non si può infatti 
escludere immotivatamente la possibilità che l'opzione non conforme alla soluzione prevalente, 
che è quella che si delinea in Romania, sia conseguente non solo di un attardarsi su soluzioni 
passate ma anche di una preoccupazione dell'impoverimento causato dalla negazione della 
cittadinanza societaria alle molteplici particolarità. 155 Di fatto sia le analisi di studiosi esterni, 
solitamente negative, sia quelle di interni, positive se non apologetiche, mancano degli 
elementi centrali indicati, così come ne siamo senza noi stessi. Possiamo solo congetturare che 
la via principale di pluralizzazione, in una situazione in cui una corporazione detiene la 
responsabilità dell'86,79% dei «diritti di azione» 156 sia, fatte salvi i diritti delle minoranze, 
risolte le ingiustizie più m;:tcroscopiche, interna alla stessa BOR, 157 come è accaduto in altri 
monopoli religiosi ancora attivi. Immaginare una pluralizzazione esterna, che pure potrebbe 
crescere se favorita, significa non affrontare la questione principale, per la società e per la BOR 
stessa. 158 
Fatta questa premessa è forse opportuno almeno indicare, in un inciso, alcune vie di 
possibile contestazione della critica e dell'apologetica predominanti. Comunemente tra gli 
storici, come abbiamo già visto nel primo capitolo, si riconduce lo stretto legame tra nazione e 
chiesa in ambito ortodosso all'influsso occidentale illuminista che, spingendo le elite politiche 
ecclesiastiche ad una prima forte modernizzazione sociale, contribuì anche al processo di 
disgregazione del «Commonwealth ortodosso». La solidarietà con la Grande Chiesa di 
Costantinopoli si allentò a favore di un riorientamento nazionale della vita ecclesiastica, che 
sarebbe poi sfociato nelle dichiarazioni di autocefalia e nell'erezione dei patriarcati nazionali. 
Quanto questa evoluzione potesse spingersi al di là del religiosamente ammissibile lo indica 
chiaramente il fatto che fu necessario individuare un limite, oltre il quale questo riorientamento 
escludeva esplicitamente che l'appartenenza ad una chiesa non ortodossa possa condurre alla salvezza. Cfr. Irenikon, 
LXVI (3): 556. 
155 L'argomento dell'interno Bria, 1999 è invece diverso: egli sostiene che il riconoscimento della BOR come «chiesa 
nazionale» è un mezzo necessario, oltre che vero, perché questa corporazione possa adempiere ai compiti e caricarsi 
delle responsabilità sociali che caratterizzano il momento presente. Lo stesso argomento fa proprio il teologo ortodosso 
Dumitru Popescu, uno degli interlocutori più accreditati nel dialogo ecumenico tra ortodossi e cristiani occidentali. Cfr. 
Irenikon, LXVII(2): 271-272. 
156 Dichiarandosi appartenente alla BOR infatti, stante la legislazione vigente, ogni cittadino delega alcuni diritti di 
azione in favore della corporazione stessa. Di altri invece si appropria la BOR in base ad una generica presunzione sulle 
disposizioni medie del fedele appartenente. Per i «diritti di azione» cfr. J. S. Coleman, 1995. 
157 Un movimento interno alla BORdi lunga tradizione e alterne vicende è «L'Annata del Signore», proibito nel 1947 
dal governo comunista e non riconoscuto dalla BOR. Venne fondato dal sacerdote ortodosso transilvano IosifTrifa nel 
1923. Già nel 1935 si scontrava con la BORa causa della sua conduzione laicale ed autonoma. I redattori di Glaube in 
der zweiten Welt stimavano nel1984 circa 400.000 (1,7% della popolazione) gli aderenti al movimento. 
158 In realtà vi sono indizi sfavorevoli, che vanno tuttavia valutati con cautela. Il legame della BOR con lo Stato la 
conduce ad essere diffidente, come si è visto nel dibattito sulla nuova legge sui culti, verso la libertà educativa, che al 
momento attuale potrebbe più favorire le minoranze religiose, già attrezzate, rispetto alla BOR stessa. A lungo termine 
riteniamo invece che la stessa BOR guadagnerebbe da una scelta coraggiosa a favore della libertà. Lo stesso dicasi per 
la libertà di cura e, in generale per la distinzione tra pubblico statale e pubblico non statale. 
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nazionale doveva essere dichiarato eretico e chiamato «filetismo». Ciò che interessa il 
sociologo è osservare come aspetti importanti di un grande mutamento di queste società, la 
prima modernizzazione, che aveva molte cause esterne, poterono essere reinterpretatoi 
religiosamente. Altrove abbiamo sottolineato il rischio di reciproca strumentalizzazione, in 
questo momento riconosciamo invece la capacità inclusiva del religioso: vi è lo spazio, prima di 
cadere nel filetismo, per una conciliazione della nuova idea illuminista di nazione e l'ortodossia. 
La Rivelazione cristiana e la tradizione ortodossa mostrarono di contenere questa virtualità 159 • 
Ciò che interessa il sociologo è proprio questa possibilità di reinterpretazione religiosa di una 
modifica strutturale, nella supposizione abbastanza elementare che in assenza di essa le 
conseguenze per il sottosistema religioso sarebbero gravi. Ora la BOR ripropone 
l'identificazione tra ortodossia e nazione in un momento in cui essa è minacciata sia 
internamente che esternamente. Esternamente perché vi sono romeni che liberamente 
scelgono di non appartenere alla BOR, internamente nella misura in cui appartenenti alla BOR 
non condividono questa identità-missione. Le due più soluzioni più semplici sono quelle 
opposte di lasciar cadere l'identificazione (ma ciò sarebbe una perdita sia civile che religiosa) o 
imporla con la forza di cui si dispone. La prima via va verso l'appiattimento, la seconda via 
verso la discriminazione, l'intolleranza e tutta quella negatività che tanti ricordano traendola 
dal passato. Vi è però almeno una terza possibilità, che consiste in una generalizzazione: 
l'identità romeno-ortodossa può diventare pubblica, acquisire cioè cittadinanza, mostrando di 
potere essere condivisa, senza doverlo essere, da tutti i romeni. Questo non è un lavoro già 
fatto, richiede molte energie, tempo ed errori. 160 Solo sulla base di ciò sarà possibile 
discriminare positivamente la BOR e giustificare questi eventuali privilegi. Pensiamo ad 
esempio all'istruzione religiosa nella scuola pubblica. Meno scontato è che questa 
generalizzazione possa essere a sua volta interpretata religiosamente: la nazione teologica 
romena può essere composta da ortodossi e non ortodossi?161 Che infatti quest'ultimi siano 
esclusi dalla nazione in senso teologico non pone difficoltà: è la via antica, quella degli 
ortodossisti. La tensione sul concetto di nazione teologica è a questo punto fortissima, 162 tanto 
che sembrerebbe quasi preferibile abbandonarlo e deteologizzare il tutto, 163 in nome della 
159 Cfr. l'articolo di P. Corman, 1998 per un'illustrazione molto chiara di questa virtualità. Corman commenta il noto 
passo della Lettera ai Galati 3,28 (''Non c'è più giudeo né greco, non c'è più schiavo né libero, non c'è più uomo né 
donna perché voi siete uno in Gesù Cristo"). 
160 Pitsakis, 2006: 64 è piuttosto scettico sull'esistenza di una tale possibilità, visto il precedente greco e lo stallo in cui 
esso si trova. Quest'autore pone tuttavia la questione sul piano giuridico (come la sinfonia possa risolvere i nuovi 
problemi creati da uno Stato moderno come è la Grecia), noi invece su quello precedente, simbolico direbbe Voegelin. 
161 A questo livello di interrogazione deve essere collocata la tesi di Casanova sulla fine della chiesa in senso 
socio logico. 
162 Sembrerà forse una curiosa divagazione ma non riusciamo a convincerci che lo sia anche effettivamente. Nella 
vicenda delle apparizioni mariane di Fatima compare per la prima volta una figura specializzata di angelo, a cui è 
affidata la identità-missione delle singola nazione. (L'angelo del Portogallo.) Questo è un elemento di una nota 
risignificazione teologica dell'appartenenza nazionale moderna, che già si era espressa nelle varie dedicazioni e 
consacrazioni a cavallo tra il XIX e XX secolo. 
163 La comparazione con le conferenze episcopali cattoliche (uno strumento organizzativo legittimato funzionalmente) o 
con le burocrazie ecclesiastiche protestanti (la sede della EKD ad Hannover è un edificio come molti altri, senza alcun 
segno esterno di distinzione) è illuminante. 
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relativa autonomia delle realtà terrene, 164 affidate all'azione laicale, che pure a sua volta dovrà 
essere risignificata teologicamente. La sociologia non può sapere se ciò si attuerà, ma proprio 
perché non lo sa, non può nemmeno escluderlo. 
Altri episodi sono collegati a questa volontà della BOR di vedere riconosciuta la sua 
predominanza e ne rivelano alcuni aspetti particolari, come anche altri invece eterogenei. 
Cominciamo con quello più macroscopico, duraturo e ancora lontano da una soluzione. Si tratta 
della restaurazione nel 1989 della BRU165 e della pretesa di giustizia della stessa che coinvolge 
la BOR sia idealmente (essa ha collaborato al crimine e tutt'ora fatica a riconoscerlo come tale) 
che materialmente (buona parte delle proprietà confiscate, ricordiamo 2734 edifici di culto 
requisiti). 166 La BRU è una minaccia seria al monopolio della BOR perché è una chiesa 
romena, 167 è una chiesa non meno nazionale, e usando il gergo scientifico corrente, non meno 
nazionalista, 168 della BOR stessa, ha un potenziale di espansione notevole (se ritornasse a 
pieno titolo nelle suo territorio di insediamento tradizionale potrebbe decuplicare), 
quantitativamente comunque non preoccupante, gode di legami con l'occidente migliori di 
quelli della BOR ed infine ha una tradizione di impegno politico e sociale in Romania seconda a 
nessuno. Si aggiungono a ciò questioni interecclesiali (è stato il modo, storicamente 
determinato, con cui la Chiesa Cattolica ha mirato all'unione come inclusione169) e di giudizio 
164 Alludiamo alla soluzione cattolica. Ci sembra andare in direzione diversa il pensiero ortodosso. In Bulgakov 
(L 'Ortodossia) troviamo la differenza tra esteriore ed interiore, grazie alla quale si opera questa relativizzazione senza 
rifletterla su di sé. Riprendiamo un passo di Bulgakov, traendolo da Roccucci, 2003: 255. "La chiesa, accogliendo la 
separazione giuridica dalla sfera di Cesare, dallo stato, come una sua liberazione, non rinuncia per niente al compito di 
esercitare un'influenza su tutta la vita dello stato. [ ... ]L'ideale della trasformazione cristiana dell'ordinamento statale 
per mezzo della vita ecclesiale resta in tutta la sua forza e senza alcuna limitazione anche nell'epoca della separazione 
della chiesa dallo stato, divenuto «di diritto», perché tale separazione resta solo esteriore, ma non interiore". In 
Ciobotea, 2003: 328 (Daniel Ciobotea è il metropolita della Moldavia e Bucovina) troviamo applicata queste differenza 
al problema della conciliazione tra appartenenza nazionale-etnica e globalizzazione. 
165 Il nono decreto del 31 dicembre 1989 del nuovo governo provvisorio romeno (Il Fronte di Salvezza Nazionale) 
abrogò il decreto del 1948 restaurando la BRU. Naturalmente la restaurazione poté avere luogo perché la BRU era 
sopravvissuta clandestinamente durante il periodo comunista. Cfr. Cipaianu, ???,H. Stehle, 1975 e F. Gansrigler, 1991. 
Gansrigler si occupa in modo particolare della vicenda di due vescovi greco-cattolici clandestinamente ordinati dal 
vescovo legittimo in clandestinità Ioan Dragomir. 
166 Restringiamo il nostro interesse alla BRU per la salienza del tema sia dal punto di vista pubblico che da quello 
iterecclesiale; non bisogna tuttavia dimenticare che analoghi problemi di restituzione persistono per altre comunità 
religiose (la Chiesa riformata romena, ad esempio), in modo particolare per le opere sociali (scuole, ospedali, ospizi) 
possedute nel passato da queste culti. Non si vede con favore la ripresa di queste attività per il loro potenziale 
missionario sia, in parte, perché rappresentano una provocazione vivente per la BOR che dice di essere l 'unica forza in 
grado di risollevare la nazione romena. 
167 La BRU è indubitabilmente romena, per quale giudizio si possa nutrire sui romeni che la compongono. Allo scopo di 
limitare la minaccia costituita dalla romenità della BRU, la BOR chiedeva, nella discussione della nuova legge sui culti, 
che fosse riconosciuto un unico culto cattolico, comprendente latini, greci-cattolici e armeni, attualmente riconosciuti 
separatamente. 
168 Cfr. Gillet, 1997: 109-118. 
169 Esso è stato a chiare lettere rigettato nella dichiarazione comune cattolico ortodossa di Balamand, in Libano nel 
1993. Per il testo della dichiarazione, il contesto del dibattito come anche per una presentazione di tutto il dialogo 
teologico ufficiale tra chiesa cattolico-romane e la chiesa ortodossa cfr. D Salachas, 1994. La detta dichiarazione 
comune tuttavia non va, né avrebbe potuto, ad intaccare i diritti esistenti di fedeli cattolici che vivono la loro fede 
secondo un rito ed una disciplina particolari e propri. La dichiarazione comune di Balamand è stata in un primo tempo 
ripudiata dalla BRU (che non era rappresentata ai colloqui da esponenti di alto rango propri, ma solo dal vescovo latino 
di Bucarest, Robu). Sulla recezione romena e generale della dichiarazione cfr. B. Bourgine, 2001: 538-560. La 
situazione si sbloccò grazie alla visita di Giovanni Paolo II in Romania nel1999. 
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storico (è nata con un privilegio170 che si è riversato in parte su tutto il popolo romeno ma è 
anche andato a detrimento della BOR). 
Questo è lo sfondo, solo tratteggiato e ricordato. Ciò che qui importa è tuttavia l'azione 
pubblica della BOR davanti ad un'altra corporazione che reclama dei diritti che possono essere 
detti giusti proprio perché sono quelli riconosciuti, in linea di principio, a tutte le parti 
danneggiate dalla presa di potere dei comunisti nel secondo dopoguerra, in tutta l'area est 
europea. Le società nazionali hanno discusso quale sia la forma di tale riparazione del danno 
compatibile con le esigenze attuali. A distanza di più di un decennio, osservando gli effetti che 
certe decisioni di principio hanno provocato (ad esempio la clausola di restituzione nel trattato 
di unificazione delle due Germanie), diversi attori sociali si sono interrogati su possibilità 
diverse di realizzare la giustizia senza far perire il mondo. La stessa Chiesa Cattolica nella 
Repubblica Ceca, in Slovacchia, in Lituania o in Ungheria, ha avuto grosse difficoltà a trovare il 
punto di equilibrio tra le opposte esigenze. Ondeggiamenti che non sono rimasti senza 
conseguenze per il prestigio e la credibilità della Chiesa Cattolica stessa. 171 Questo per dire che 
la restituzione dei beni non è stata, nemmeno dal punto di vista politico, un problema di facile 
e immediata soluzione. 172 Se poi a ciò si aggiungono i motivi di sfondo già detti nel rapporto 
tra BOR e BRU, le difficoltà si moltiplicano. 173 
Il punto critico non è pertanto il fatto che non si sia giunti ancora ad una soluzione, o che il 
dibattito si sia trasformato localmente anche in scontro fisico/74 ma la presenza di indizi a 
favore della seguente congettura. Essa asserisce che in questa questione la BOR abbia 
mostrato di non riuscire a comprendere i principi fondamentali dello stato di diritto e della 
politica occidentali. Elenchiamo pertanto questi indizi. Il primo è la difficoltà a riconoscere 
l'ingiustizia civile perpetrata contro la BRU. Anche ammettendo l'ipotesi peggiore (la BRU è 
stata solo una creazione artificiale di Vienna e di Roma per distruggere la BOR), rimane il fatto 
che proprietà legittimamente possedute sono state confiscate in modo illegittimo. Non 
170 Oppure, gli avversari direbbero "da un privilegio la BRU è nata". Gillet, 1997: 112s. sottolinea la consistenza 
economica di questo privilegio. I possedimenti della BOR prima del 1948 (allora il 70% della popolazione) 
ammontavano tra terreno agricolo e foreste a 3082,45 ettari mentre quelli della BRU (circa 8% della popolazione) erano 
di 6212,87 ettari. (La sproporzione è vicina all' 1:15). Gillet dimentica di ricordare che questa situazione è frutto del 
privilegio della BRU in Transilvania e delle secolarizzazioni ottocentesche subite dalla BOR nel Regat, come visto. 
Notiamo inoltre che la fonte di Gillet sono le dichiarazioni del ministro dei Culti Religiosi del governo di Georghiu-
Dej, Stancu Stoian. 
171 Cfr. le relazioni di Luxmoore, 1995, 1996, 1997, 2001. 
172 Il Parlamento ha approvato nel 2001 (legge 501) un organico provvedimento per la restituzione delle proprietà 
confiscate dallo Stato. L'implementazione della legge procede lentamente, per chiari motivi. 
173 Filippo M. Zerilli, 2002 ha indagato antropologicamente la questione della restituzione della proprietà in Romania, 
mostrando quale sia la carica sentimentale che leghi gli intervistati romeni alla casa e alla terra, archetipi culturali ed 
espansioni simboliche dell'io. Collegati a questi sentimenti vi sono inoltre precise concezioni del diritto di proprietà ed 
interpretazioni del passato comunista. 
174 Per una più esauriente ed accurata analisi del conflitto, secondo la prospettiva elaborata da J. Galtung, cfr. D. 
Despina Dumitrica, 2002. Essendo il nostro punto di vista diverso (capire la logica d'azione più che trovare una via di 
soluzione al conflitto), diverse sono anche le conclusioni. Cfr. anche C. Iordachi, 1999. 
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riteniamo infatti plausibile sostenere il caso opposto, che cioè l'ipotesi peggiore175 costituisca 
un vizio tale da rendere legittima la sottrazione delle proprietà della BRU. Risibile è pure 
l'argomentazione alternativa a favore della legalità dell'atto di ri-unione: le testimonianze 
contrarie sono sufficientemente univoche. La forma della restituzione176 potrà anche tenere 
conto delle circostanze passate, dei modi in cui la BRU è entrata in possesso di determinati 
beni, ma non è possibile agire pubblicamente senza riconoscere, coerentemente, un tale 
principio di giustizia. L'unico vescovo che ha riconosciuto questo principio a chiare lettere è, 
come già sappiamo, Nicolae Corneanu di Timi~oara. 177 La BOR argomenta invece secondo il 
principio secondario della distribuzione delle risorse disponibili commisurata ai bisogni: là dove 
non vi sono più abbastanza fedeli della BRU non sarebbe giusto restituire loro una proprietà 
posseduta nel passato. È come se si dicesse che l'unico erede di una numerosa famiglia di 
venti componenti, sterminata da un crudele assassino, ha diritto solo ad un ventesimo del 
patrimonio famigliare, mentre la parte restante deve essere distribuita a chi ha almeno 
assistito con esterna indifferenza alla strage. Non possiamo sapere se la BOR ricorre ad un 
principio giusto ma secondario per malizia, ignoranza o per motivi nobili che non ci sono noti. 
In tutti questi casi comunque resta il fatto che certamente il principio maggiore è negato o 
subordinato a considerazioni secondarie. 
Il secondo indizio è l'uso disinvolto del ricorso al sistema giudiziario. 178 Dopo essere stati in 
alcuni casi delusi da esso, si cessa di invocarlo, si respinge ogni intrusione, ci si permette di 
ignorare le sentenze e di inviare lettere al ministro della Giustizia contro le decisioni già 
prese. 179 D'altra parte lo Stato è pure in una situazione ambigua: da un lato favorisce la 
175 Sembra da dichiarazioni rilasciate al giornale Adevarul, che il vescovo Bartolomeu Anania di Cluj sostenga questa 
«ipotesi peggiore» sull'origine della BRU, assimilata ai nemici della Romania. Cfr. Stan e Turcescu, 2000:1474 e 
Gillet, 1997:117. 
176 In questo senso è altrettanto sbagliato, ma forse più giustificabile, l'atteggiamento della parte oltranzista della BRU 
che esige la restituzione ad integrum. Questo proposta è stata sostenuta dal senatore Ioan A vram Muresan. Di fatto la 
proposta del senatore e sacerdote di rito greco-cattolico Matei Boila, sulla quale si è attestata la BRU, prevede la 
restituzione dell'edificio di culto là dove la BOR ne possiede un altro e dove esistano dei fedeli greco cattolici. La 
situazione che la legge regolamenta (doppio possesso) non è affatto infrequente. Caso limite è quello del paese di Ocna 
Dejului, in Transilvania, dove la BOR possiede quattro chiese (tre delle quali in passato erano state della BRU) e nega 
ai 150 fedeli greco-cattolici l'utilizzo di alcuna tra di esse. La spiegazione del rifiuto da parte della signora Olivia 
Papiu, di rito greco-cattolico è emblematica: "Se ci dessero una chiesa la maggior parte dei paesani tornerebbe da noi. 
Non lo fanno solo perché pensano che la scuola (in cui sono costretti a celebrare i greco cattilici, ndr) non è una vera 
santa chiesa". (Il paese era infatti prima del 1948 greco-cattolico.) La testimonianza è stata raccolta dal giornalista 
tedesco Keno Versek (www.keno.versek.de) Nel1995, riporta Kehler, 1995:101, le sei chiese della BRU di Satu Mare 
erano tutte ancora in mano allo BOR. Cfr. anche Cilstelecan, 1995: 225. 
177 Dice Corneanu: "Io ho la mia convinzione: quando nel1948 il regime comunista liquidò la Chiesa greco-cattolica gli 
ortodossi ebbero tutte le sue proprietà. Dopo la rivoluzione, [ ... ] sono del parere che la Chiesa Greco-cattolica debba 
riavere tutto quello che le venne tolto. La proprietà è inalienabile. È una legge universale". (in Il Regno attualità, 
XLIV(8):217-223). Questa intervista è l'occasione per il vescovo Corneanu di pronunciare un sentito mea culpa per la 
collaborazione prestata al regime (cfr. ad esempio le lettera che egli spedì a L. T6kes pochi mesi prima del dicembre 
1989, riportata in Agoston, 1992: 95). 
178 Cfr. Luxmoore, 2001. (Il caso della restituzione della cattedrale di Cluj nel1998.) 
179 Il Patriarca, in seguito alla restituzione statale di 4 edifici di culto alla BRU, scrive il 12 febbraio 2002 al ministro 
della giustizia Rodica Stanoiu, rivendicando la competenza esclusiva sulla questione della restituzione alla commissione 
mista. Il ministro ha girato la lettera alla Corte di Appello. Nel caso della decisione di Cluj è stata persino invocata la 
legge divina, superiore a quella umana, e quindi la possibilità di obiezione di coscienza. Questo ricorso al trascendente, 
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creazione di una commissione mista 180 alla quale delega la soluzione del problema, dall'altra 
non può sospendere completamente ogni applicazione di un principio di giustizia tanto 
centrale, delegando a detta commissione un potere separato, che né il legislativo né l'esecutivo 
detiene. Ciò provoca un'azione incoerente e lenta, che contribuisce ad esasperare gli animi, 
come il caso della restituzione della cattedrale di Cluj, avvenuta per via giudiziaria e manu 
quasi militari, aggirando la commissione bilaterale, 181 mostra. 
Il terzo indizio è il tentativo di utilizzare a danno di altri la propria posizione pubblica (verso 
lo Stato, 182 verso i mezzi di comunicazione di massa, 183 verso altri poteri) privilegiata. 
La questione della restituzione delle proprietà della BRU è stata un banco di prova della 
concezione di «chiesa nazionale», esclusiva o relazionale, propria della BOR. 184 Sta in questo 
l'importanza del dibattito, più ancora che nella restituzione alla BRU di tanti o pochi dei 
numerosi edifici di culto che possedeva {Cfr. Tabella 11.1). Notiamo solo il ritmo crescente 
delle restituzioni e la discrepanza tra le cifre diffuse dallo Stato e quelle diffuse dalla BRU. 
Tabella 11.1 Chiese greco-cattoliche possedute, restituite e in costruzione in 
Romania. 
1930 1996 1999 2000 2002 
CHIESE 2498 135(80) 142{132) 200(137) 270(146) 
CHIESE IN COSTRUZIONE 46 31 22 26 
Nota: Tra parentesi i dati da fonte greco-cattolica. Fonte: Annua l Report on International Religious 
Freedom. 
Un terzo episodio significativo riguarda il desiderio da parte del Patriarcato di vedere 
ripristinato il privilegio, vigente con la costituzione del 1923, dell'elezione a senatori de jure di 
tutti i vescovi della BOR. Il primo tentativo in tal senso venne compiuto dal Patriarca nella fase 
di discussione della costituzione del 1991. 185 La richiesta, che ad orecchi occidentali suona 
che apre il sistema politico, deve essere tuttavia usato con cautela, pena la sua rapida inflazione e banalizzazione: non 
riteniamo che in tal caso fosse giustificato. Cfr. Iordachi, 1999. 
180 Essa venne creata sin dal 1990, cominciò a funzionare realmente solo a partire dal 1998 e dopo pochi incontri 
sembrava già destinata al totale fallimento. In seguito alla visita papale a Bucarest nel maggio 1999, i lavori ripresero 
con migliori risultati. Gli incontri sono a partire dal 2000 a cadenza annuale. Le dispute si riaccesero nel 200 l intorno a 
questioni di proprietà non ancora risolte, come quella relativa al monastero di San Nicola, nel dipartimento di Cluj, meta 
di numerosi pellegrinaggi (300.000 fedeli, ortodossi, greco-cattolici e cattolici nella seconda settimana di agosto). Cfr. 
Irenikon, LXXIV(4): 617-620. Il Dipartimento di Stato USA ricorda altri casi di demolizione da parte della BORdi 
vecchie chiese della BRU, in stato di degrado per incuria. Alloro posto la BOR costruisce nuovi edifici, non gravati da 
costi eccessivi di mantenimento e soprattutto da contese giuridiche. 
181 Si capiscono i malumori, e le crisi di identità, a proposito di una commissione bilaterale incapace di decidere (i casi 
risolti attraverso di essa si contano sulla dita di una mano) e per lo più di dubbia legittimità, potendo essere superata 
dalle decisioni dei tribunali competenti. Anche la cattedrale di Satu Mare è stata riacquistata per via giudiziaria. 
182 Cfr. Luxmoore, 2001. (Il caso della legge del senatore Matei Boila, approvata dal senato nell997) Il Patriarca scrive 
al presidente della Camera dei Deputati Diaconescu (il 18 novembre 1997) chiedendo la cassazione della proposta di 
legge Boila. 
183 Cfr. Kehler, 1995:101-102. 
184 Severo il giudizio di Marius Cosmeanu (in Maribor .. ) che defmisce paradossalmente la BOR una chiesa nazionale 
che si comporta da setta (in riferimento alla BRU). 
185 Stan e Turcescu, 2000 riportano di un colloquio tra Iliescu e il Patriarca avvenuto a metà luglio 1990. A seguito del 
rifiuto opposto da Iliescu il Santo Sinodo riformulò la richiesta includendo anche i rappresentati degli altri culti 
riconosciuti in questo privilegio ed escludendo i semplici vescovi della BOR. 
466 
fortemente stonata, e che costituisce un caso unico all'interno dello stesso «blocco ortodosso», 
deve essere a nostro parere ben compresa. La presenza di una corporazione così forte come è 
la BOR pone infatti dei problemi anche politici, che possono essere risolti in modi diversi, tra i 
quali quello pensato dal Patriarca, che ha un precedente importante nella storia romena prima 
dell'avventura totalitaria, non è da escludere in linea di principio, benché sia in larga parte 
ingenuo. 186 La BOR vuole evitare due estremi. Il primo è la situazione di totale indifferenza tra 
religioso e politico, negativa in modo diverso per entrambi, che scaturisce dal presentarsi 
congiunto di due condizioni (la totale separazione tra Chiesa e Stato e l'assenza di un impegno 
politico organizzato secondo una frattura religiosa o, in termini più generali, religiosamente ed 
ecclesialmente ispirato, tra i fedeli laici). Il secondo è l'azione politica diretta della BOR, che ha 
effetti perversi non solo sul sistema politico (che potrebbe perdere in inclusività ed efficienza) 
ma soprattutto su quello religioso. Riconoscere lo status di senatori de jure all'episcopato è un 
modo per ottenere una possibilità di influsso diretto evitando quel coinvolgimento nell'arena 
elettorale, che era già in atto, in alcuni casi individuali, e che è la causa principale degli effetti 
negativi dell'impegno diretto. Se si aggiunge la congettura su di un comportamento 
parlamentare sopra le parti degli eventuali senatori de jure, questa soluzione si risolve in un 
potente mezzo di influsso indiretto della BOR sulle decisioni politiche. La seconda proposta, 
includendo anche i rappresentanti degli altri culti riconosciuti, diminuirebbe il rischio 
discriminatorio di tale decisione. 
Detto ciò, bisogna inserire questo tentativo nel contesto dei rapporti di potere interni alla 
BOR stessa. Di fatto sino al 2004, quando il Santo Sinodo ha deciso a favore 
dell'incompatibilità tra stato clericale ed eleggibilità, la parte rappresentativa 187 della BOR che 
poteva accedere a cariche politiche era proprio il clero, che in questo modo, in singoli casi, 
(non più di venti) acquisiva un potere autonomo rispetto a quello episcopale, che avrebbe 
potuto essere usato sia per favorire interessi particolari (ad esempio i finanziamenti per una 
determinata parrocchia, saltando il decisore centrale) ma anche soprattutto per contrastare 
l'oligarchia monastica con le risorse di potere secolare acquisibili sulla scena politica. Proprio la 
minore distanza tra clero e laicato rendeva inoltre meno implausibile questo tipo di impegno 
per i semplici sacerdoti a differenza di quello di monaci o vescovi. Stabilendo il Santo Sinodo 
nel febbraio 2004, dopo più di due giorni di dibattito, la detta incompatibilità,188 è stato 
certamente compiuto un passo verso una maggiore separazione tra Chiese e Stato, secondo il 
sentire del popolo e di molti partiti, ma soprattutto è uscita rafforzata, non ancora in modo 
186 Lo diciamo ingenuo perché non tiene conto della simbolica laica delle assemblee parlamentari, che infranta da queste 
proposte fa gridare allo scandalo chi invece è pronto a tacere sulla presenza nei parlamenti nazionali di rappresentanze 
di interessi ben più particolari, anche se meno odorosi, né del rischio di farsi coinvolgere nelle logiche mondane a cui 
sarebbero esposti gli eventuali senatori de jure. 
187 Naturalmente anche illaicato è parte della BOR ed è coinvolto in politica. L'assenza di una frattura religiosa, di una 
dottrina sociale cristiana, di una tradizione consolidata di impegno democratico cristiano, sono fattori che tuttavia 
sminuiscono la rappresentatività di questa presenza, che pure è predominante. 
188 La decisione ha anche delle cause più immediate: il partito Romania Mare aveva infatti da poco annunciato la 
candidatura a Cluj di due preti ortodossi. Analoghe intenzioni aveva mostrato il partito di governo, che si è unito al 
PRM nel commentare in modo prevalentemente negativo la decisioni del Santo Sinodo. 
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decisivo ma comunque notevole, la divisione tra stato clericale e laicato, che rende ora il primo 
meno distante da quello stato monastico, che contraddistingue tutti i membri del Santo 
Si nodo. 
A metà del 1998, in una duplice proposta pubblica ed informale del vescovo di Cluj Anania, 
troviamo sintetizzate queste due tendenze. Da una parte Anania ha ripresentato la proposta 
del luglio 1990 del riconoscimento dello status di senatori de jure ai ventisette membri del 
Santo Sinodo/89 dall'altra, commentando la scarsa qualità della classe politica romena, ha 
proposto che la BOR si impegni direttamente per incrementarla da un lato selezionando, anche 
tra il clero, le persone più adatte, dall'altro indirizzando i voti dei fedeli verso costoro. 190 Lo 
stesso Corneanu non ha rigettato la proposta, interpretandola come una modalità del 
desiderato maggiore coinvolgimento della BOR nei problemi concreti della nazione, come 
sappiamo niente affatto irrilevanti. Vi sono due aspetti interessanti delle proposte di Anania. In 
primo luogo la concomitanza del coinvolgimento, come attori politici particolare, dei gerarchi e 
di quello dei preti. Ciò permetterebbe di limitare il rischio di rafforzamento del clero sopra 
detto. Il secondo è che il metodo progettato da Anania per migliorare la classe politica 
corrisponde, in termini grossolani, al compito assegnato dalle chiese occidentali ai partiti di 
ispirazione cristiana (o all'impegno di singoli fedeli laici in politica). Nell'autonomia dell'azione 
del laico cristiano (o di corporazioni di laici cristiani) si risolve idealmente il dilemma tra 
separazione non realistica e coinvolgimento perverso. 191 In termini più esatti, più che di una 
soluzione si tratta dell'indicazione del suo luogo specifico. Riteniamo che il rifiuto della 
soluzione del 1923, così come la decisione, dopo 14 anni di incertezza, a favore 
dell'incompatibilità tra stato clericale ed impegno politico diretto, possono essere dei passi 
verso questo tipo di soluzione. 
Un quarto episodio è quello dell'insegnamento religioso nelle scuole di Stato romene. Per 
trattare questo tema, che ha impegnato sia i governi che si sono succeduti alla guida del Paese 
dopo il 1989 che la BOR stessa, bisogna subito distinguere due livelli del dibattito. Il primo è 
quello delle logiche di potere: è infatti immediato ritenere che là dove la corporazione religiosa 
riesce ad introdurre l'insegnamento della religione nelle scuole di Stato, essa dimostri di 
detenere un grande potere di influenza politica (sia sugli attori principali che sul popolo, che 
può essere mobilitato a sostegno di una delle ipotesi in gioco192). Mentre nei diversi casi, dove 
189 L'anno successivo un gruppo di parlamentari, sostenuti anche a PRM, hanno depositato un progetto di legge in tal 
senso, lasciato tuttavia cadere dai partiti maggiori. 
19° Cfr. Stan e Turcescu, 2000:1476-77. 
191 Non mancano le iniziative della BOR volte in questa direzione. 1123 aprile 1992 (cfr. Irenikon, LXV(2): 273) è stato 
creato un comitato d'azione laicale per la promozione della presenza politica dei fedeli ortodossi. A seguito della 
«Conferenza dei laici cristiani ortodossi» tenuta nel maggio sono stati elaborati venticinque principi guida (solo la BOR 
può rinnovare la nazione romena, il modello della Chiesa è la Trinità, il principio comunitario) mescolati a punti 
programmatici (la riunificazione ecclesiastica con la Besarabia, l'introduzione dell'insegnamento della religione nelle 
scuole, maggior peso alla componente laicale nella BOR, inserimento di laici ortodossi nel mondo della produzione 
culturale e della comunicazione di massa) per questo impegno politico. 
192 Tale è il caso della raccolta di firme a favore della reintroduzione dell'insegnamento della religione e della riapertura 
delle facoltà statali di teologia nel1996. Cfr. Luxmoore, 1997. 
468 
l'introduzione avviene in forma attenuata o a costi da parte delle chiese molto elevati, si potrà 
derivarne un giudizio opposto. A questo livello del discorso la conclusione può essere subito 
detta: in questa materia la BOR ha mostrato una debolezza inaspettata: non solo non è riuscita 
a ottenere dallo Stato ciò che desiderava ma, raggiunto un compromesso non del tutto 
sfavorevole (insegnamento della religione opzionale, limitato ai gradi inferiori, senza la 
concorrenza di offerta formativa alternativa), è andata incontro ad un sostanziale insuccesso, 
vista le ridotte percentuali di scelta dell'insegnamento religioso. 193 Riassumiamo in breve il 
corso degli eventi. 194 Dopo 42 anni di interruzione, a partire dall'anno scolastico 1990/91 
venne reintrodotta l'educazione «morale-religiosa» nelle scuole pubbliche statali dalla prima 
all'ottava classe. Dopo due anni di sperimentazione, dall'anno scolastico 1992/93 
l'insegnamento della religione venne inserito a pieno titolo nei curricula delle scuole primarie e 
del primo grado delle secondarie, pur rimanendo materia opzionale, soggetta alla volontà dei 
genitori che, in base alle proprie convinzioni religiose, avrebbero potuto scegliere se iscrivere o 
meno i propri figli a questo insegnamento. Nel luglio 1995 è stata approvata la nuova legge 
quadro sull'istruzione e a partire dall'anno scolastico successivo 1995/96 l'insegnamento della 
religione è divento obbligatorio nelle scuole primarie, opzionale nei gradi successivi pre-
universitari e facoltativo a livello universitario. Alternative non religiose non sono escluse ma 
poco incentivate. 195 La BOR è impegnata direttamente nella formazione dei nuovi insegnati di 
religione attraverso i suoi istituti di teologia: il corso è di durata quadriennale. Altri fronti 
secondari della battaglia sull'istruzione, tipici della situazione post comunista, nella quale la 
BOR si trova davanti ad un sistema scolastico radicalmente deecclesializzato e immanentizzato 
(e non ad un processo che in modo abbastanza univoco conduce allo stesso stato ma che 
permette ancora altre possibilità), sono stati la possibilità di celebrare liturgicamente con 
insegnanti e scolari l'inizio della scuola a partire dall'anno scolastico 1998/99, e il 
rinnovamento dei libri di testo, che risentirebbero, dice la BOR, dell'ideologia materialista 
precedentemente dominante. 196 Vi è stato pure un tentativo di accendere un dibattito pubblico 
sul creazionismo, tuttavia fallito. 
193 Ricordiamo i commenti a questo dibattito di Mungiu-Pippidi, 1998 che considera l'introduzione, nel 1997, 
dell'obbligatorietà dell'insegnamento religioso nelle scuole elementari e in modo opzionale anche nei gradi scolastici 
superiori, l'unica azione politica del partito cristiano democratico al governo, riconducibile alla sua asserita ispirazione 
ideale. 
194 Cfr. R. Tucu, 2001. Nella presentazione del dibattito pubblico sull'insegnamento della religione facciamo particolare 
riferimento al contributo di quest'autore. 
195 La costituzionalità dell'articolo 9 della legge sull'istruzione (sull'insegnamento della religione) è stata confermata 
dalla Corte Costituzionale solo a condizione che la volontà dei genitori sia rispettata. La Corte ha motivato la legittimità 
di questo insegnamento seguendo prevalentemente la prima linea argomentativa che noi sotto presentiamo, pur non 
escludendo del tutto l'importanza educativa della religione in quanto tale. Cfr. Vanau, 1996. 
196 Su questo fronte la BOR non è riuscita ad ottenere molto. In questo caso l'aurea che protegge in regime democratico 
i libri di testo scolastici, anche quelli pessimi, ha giocato a sfavore della BOR mentre ad esempio è stata favorevole alla 
visione nazionalista della storia romena per quanto riguarda i manuali di storia delle superiori. Siccome la società sa che 
essi sono un mezzo di indottrinamento, preferisce che siano meccanismi invisibili e per questo interpretabili come 
oggettivi, a governare la produzione dei libri di testo per le scuole. Mercato che invece in Romania è solo negli ultimi 
anni in via di liberalizzazione. Cfr. per il caso dei libri di storia D. Pavel, 2000. 
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Il secondo livello di dibattito riguarda le ragioni che le parti in gioco adducono a sostegno o 
contro l'introduzione dell'obbligatorietà dell'insegnamento. Esse non sono solo un mezzo del 
potere ma rivelano una precisa idea di presenza pubblica del religioso: non a caso anche in 
Occidente, dove i rapporti di potere tra chiese e Stato si sono assestatati da tempo, i motivi di 
tali insegnamento sono ancora ambigui, sia nella legislazione che ancora di più nella pratica, 
tanto da non essere direttamente utilizzabili per la soluzione dei nuovi problemi che la 
presenza di altre comunità religiose pone. 
Un primo ordine di motivazioni è di tipo morale. L'insegnamento della religione nelle scuole 
di Stato contribuirebbe alla ricostruzione morale della nazione (di questa opinione sono sia il 
ministro N. Stoicescu197 che il metropolita Ciobotea); sarebbe inoltre da evitare l'umanesimo 
ateo del passato regime fosse sostituito da un umanismo nichilista, indifferente e confuso. 198 
La religione ortodossa sarebbe allora insegnata per i suoi effetti secondari, supponendo che 
essi possano essere universalmente riconosciuti. 199 In presenza di queste ragioni si 
giustificherebbe l'obbligatorietà dell'insegnamento per tutta la durata dell'obbligo scolastico, 
persino per le minoranze religiose che potrebbero essere esentate solo là dove l'involucro 
religioso in cui questo insegnamento morale sarebbe contenuto fosse direttamente lesivo di 
diritti fondamentali della persone, eventualità piuttosto improbabile. D'altra parte non vi 
sarebbero nemmeno ragioni contrarie alla sostituzione dell'insegnamento della religione con 
una disciplina esclusivamente filosofica, a meno che non si riconosca pubblicamente che una 
morale ateologica sia inefficace nel raggiungere gli obiettivi pedagogici di questa specifica 
materia di insegnamento. Ma proprio i tentativi di argomentare in questo senso mostrano i 
limiti di questa motivazione dell'insegnamento della religione, troppo spostato sul lato 
educativo della polarità istruzione-educazione. 200 Se a questa argomentazione si aggiungono 
dei presupposti, di tipo gentiliano ad esempio, sull'effetto educativo secondario differenziato 
per età dell'insegnamento della religione, si può giustificare l'obbligatorietà ristretta ai gradi 
bassi del sistema d'istruzione. 
Una seconda linea argomentativa è invece connessa al pluralismo sociale. In presenza di 
una scuola pubblica statale, con possibilità molto limitate di costituzione di scuole pubbliche 
non statali, chi non condivide una concezione eliminativa del pluralismo, può ritenere 
197 Nicolae Stoicescu, è stato il primo «ministro dei culti» della Romania post comunista. Non si tratta precisamente di 
un ministero ma di un segretariato di stato per i culti e per gli affari religiosi (SSCR). 
198 Cfr. Stan e Turcescu, 2000: 1477. 
199 Mentre in occidente essi confmano spesso con il galateo e la buona volontà, nelle società ortodosse sussiste 
realmente il rischio che essi si riducano alla devozione nazionalistica. La religione andrebbe quindi insegnata per 
rafforzare una particolare interpretazione del plesso identità-missione nazionale. Un genitore russo scrive: "Ciò che in 
primis vorrei evitare, è che l'ortodossia venga insegnata come ideologia. Un adulto sa che l'ortodossia non è 
un'ideologia, un codice di comportamento, delle norme morali e così via ... " <www.religare.ru> 26 agosto 200; cit. in La 
nuova Europa, 2004(2): 33. 
200 Riteniamo infatti che il sistema scolastico, che pure vuole essere educativo, non abbia alcuna possibilità di 
funzionare se non sottomette questo suo fine a quello primario dell'istruzione. Nella pratica sembra invece che 
l'insegnamento della religione si legittimi (sia nei confronti dell'utenza che rispetto alle altre materie che sperano di 
poterlo usare per compensare proprie carenze educative) disgiungendo i due aspetti (lasciando cadere del tutto 
l'istruzione). Questa dinamica stravolge tuttavia il discorso pubblico che fonda l'insegnamento della religione. 
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giustificato che all'interno del sistema d'istruzione abbiano voce le corporazioni religiose 
riconosciute. Questo in base a due considerazioni ben distinte. Da un lato infatti, essendo lo 
Stato agnostico ma non avendo motivi per desiderare che questa sua caratteristica si diffonda 
anche nell'agire privato dei futuri cittadini, lascia che le corporazioni religiose agiscano in sua 
vece per quanto riguarda quegli aspetti dell'esistenza, rilevanti per l'educazione, su cui egli non 
può e non vuole pronunciarsi. In questo senso l'insegnamento della religione deve essere 
opzionale, confessionale e non ha senso prevedere alternative areligiose, avendo lo Stato già 
rinunciato ad intervenire in prima persona in quest'ambito, che pure dichiara necessario al 
completamento del processo educativo. Coloro che non si avvalgono di questa possibilità di 
completamento o ritengono le opzioni offerte non capaci di ciò, devono potere essere messe in 
grado di organizzarsi diversamente. Il secondo tipo di considerazioni contesta questo assunto 
(le necessità o proficuità del completamento trascendente dell'educazione statale). La presenza 
di corporazioni religiose potrà quindi essere ammessa solo in base al pluralismo: non potrà 
pertanto godere di privilegi particolari rispetto ad altre espressioni organizzate di interessi 
prosociali parziali. 
La terza linea argomentativa sceglie invece decisamente gli aspetti culturali dell'esperienza 
religiosa. Lo Stato ritiene che, in presenza di un'artificiale separazione tra pensiero religioso e 
pensiero areligioso, non reversibile per quanto gli compete, sia giusto recuperare a parte 
quell'istruzione religiosa che gli altri insegnamenti marginalizzano. Deprivare i futuri cittadini di 
queste conoscenze, indispensabili per leggere la storia, il pensiero, l'arte della propria nazione, 
dell'Europa e del mondo, in modo ordinato, non sarebbe pubblicamente accettabile. Ne 
consegue che, se tale è il criterio fondante, la presenza delle corporazioni religiose in questo 
insegnamento (nella preparazione dei docenti, nella loro scelta, nella programmazione della 
materia) è condizionata solo alla dimostrazione delle loro effettive competenze culturali. Se 
esse fossero carenti, o subordinate nell'azione di queste corporazioni ad altri criteri, lo Stato 
potrebbe liberamente delegare ad altri o prendersi direttamente carico di queste funzioni. Se 
questa è la motivazione pubblica dell'insegnamento della religione solo la totale equiparazione 
ad ogni altra materia sarebbe ad essa coerente. 
Le corporazioni religiose hanno delle difficoltà, in generale, ad accettare la terza 
soluzione/01 che è per loro la più rischiosa: essa non garantisce alcuna riserva di potere e le 
espone totalmente al dibattito culturale e alla competizione scientifica. Oltre a ciò essa 
comporta una riduzione, ai fini dell'istruzione pubblica obbligatoria, del religioso a cultura, che 
si fatica ad accettare, temendo che essa possa contagiare altri aspetti della vita interna ed 
esterna della chiesa. Essa richiede inoltre un'elaborazione culturale dei contenuti religiosi di 
alto livello (che colmi il divario, anche qualitativo, creatosi tra pensiero areligioso e religioso, 
201 Non a parole, naturalmente. Cfr. ad esempio le dichiarazioni di Alessio II a France Presse del 12 gennaio: "Non si 
tratta di insegnamento della religione, come talvolta si tenta di suggerire. Si tratta di una materia di carattere 
prevalentemente culturale, il cui insegnamento attua semplicemente il diritto del futuro cittadino di ricevere le 
necessarie conoscenze sul patrimonio storico-nazionale e culturale-spirituale del proprio paese". 
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attualmente a sfavore di quest'ultimo chiaramente), a cui il fideismo non può certo supplire. La 
BOR sembra pertanto favorire le altre due riduzioni, quella moralistica, che prepara la strada 
alla surrogazione secolare, oltre ad essere sorgente di continui contrasti (la moralità e 
l'ortodossia religiosa degli insegnati in primo luogo), o quella confessionale. Questa seconda, in 
presenza di una propensione statalistica della BOR, che le impedisce di accettare per altri e per 
se stessa l'idea che si possa costruire progetti educativi, e istituti corrispondenti, globalmente 
ispirati al suo patrimonio religioso, è piuttosto miope perché investe molte risorse (di potere e 
culturali) di cui pure dispone in un'impresa senza speranza. Pensare infatti di completare 
religiosamente un processo educativo nell'angusto spazio di alcune ore di insegnamento 
confessionale è irrealistico, per quanto questo pensiero possa servire a legittimare la presenza 
religiosa nella scuola. 
Un quinto episodio è collocato nello stesso luogo (il sistema educativo) ma coinvolge altri 
problemi e merita pertanto una trattazione a parte. Nella primavera del 1998 il Senato 
accademico dell'Università di Bucarest rigettò un progetto, voluto dalla Lega (ortodossa) degli 
studenti dell'Università di Bucarest (LSUB), sostenuti da altre «associazioni di categoria», 
I'ASCOR202 in primo luogo, di costruzione di una nuova chiesa nel cortile dell'università di 
legge. 203 Il rifiuto era stato inserito in una più ampia risoluzione di rifiutare la presenza di 
simboli e attività religiose all'interno dell'Università, assecondando i desideri di una parte 
studentesca, che già in precedenza aveva lamentato l'invadenza delle associazioni ortodosse. 
In tre giorni vennero raccolte tremila firme a favore del nuovo edificio di culto e contro la 
concomitante proposta di eliminare i riferimenti confessionali dallo spazio universitario che 
indussero il Senato a tornare sulle proprie decisioni. Il dibattito innescato dalla prima votazione 
del Senato accademico coinvolse per una decina di giorni, oltre gli studenti, docenti, attivisti 
dei diritti umani, politici e la BOR stessa, che intervenne pubblicamente nella persona del 
Patriarca. 
Un tale incidente, circoscritto ma degno di essere ricordato per le passioni che ha 
sollevato, forse proprio per il suo valore simbolico, di demarcazione dello spazio, pone in 
questione da parte dello Stato, e delle sue articolazioni semi-autonome, il tipo di pluralismo 
(inclusivo, eliminativo, proporzionale) che intende favorire o tollerare. La BOR, che 
primariamente ha il compito di svolgere la propria missione, dovrebbe porsi, secondo 
Casanova, una interrogazione analoga, preoccupandosi di agire non solo per i propri interessi 
ma per quelli generali. In questo caso vi è un debole interesse comune alla possibilità che 
anche le minoranze religiose, posto che lo Stato non scelga la via del pluralismo eliminativo, 
abbiano possibilità di espressione pubblica. Essendovi tuttavia in ambito di formazione 
universitaria una ancora relativamente ampia possibilità di pluralismo istituzionale204 (vi sono 
202 Associazione Studenti Cristiani Ortodossi in Romania. Cfr. lo studio di caso di M. Voicu, 1999 a cui faremo 
riferimento sotto, presentando l' ASCOR, che in genere non gode di buona stampa tra gli osservatori occidentali. 
203 Cfr. Stan e Turcescu, 2000: 1479, oltre alle testimonianze raccolte da B. Frund, 1999. 
204 
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infatti numerose università private e istituti confessionali, anche se quest'ultimi devono 
limitarsi all'istruzione teologica) si potrebbe anche argomentare che questo interesse è già 
soddisfatto. 
La linea argomentativa centrale (atei vs. teocratici), che ritroveremo anche nel caso 
successivo concernente la revisione dell'art. 200 del codice penale, è strettamente legata ad 
una condizione strutturale del sistema d'istruzione, già nota. Esso è stato depurato 
radicalmente da ogni riferimento religioso: è quindi una delle eredità della politica totalitaria 
comunista che ha le carte in regola per mantenersi in uno dei più probabili mondi possibili della 
società romena. Quella eliminazione che nelle società occidentali non è ancora del tutto 
avvenuta, e che faticherebbe ad imporsi anche nello stato attuale se fosse voluta e 
conseguentemente imposta, era potenzialmente già in atto nel sistema d'istruzione romeno. Se 
si fosse mantenuto tutto come era non ci sarebbe stato bisogno di alcuna battaglia del 
crocifisso (o dell'icona), come vi sono state in Germania, Italia e, in termini ancora più 
generali, recentemente in Francia. 205 Questo ragionamento di tipo ipotetico, quasi banale, 
mostra una virtualità che non è stata attuata (o almeno ha incontrato incontrerà difficoltà in 
questa sua attuazione, come già l'insegnamento della religione, i tentativi di revisione dei 
programmi, la celebrazione liturgica di eventi scolastici indicano) soprattutto per la vitalità 
religiosa degli anni della difficile transizione e, in termini ancora più generali, l'impossibilità di 
impedire che l'assetto ereditato fosse percepito, anche da coloro non direttamente attivati da 
queste controversie, come tale. Espressione cioè di un progetto ateo sulla società. Nel dibattito 
pubblico coloro che difendono l'attuale laicità eliminativa sono accusati di ateismo mentre i 
fantomatici atei al potere rispondono di conseguenza sottolineando le mire egemoniche, 
teocratiche, bizantine, «ortodossiste», che dire si voglia, dei propri accusatori.206 Siamo in 
presenza di una ancora limitata frattura religiosa. Essa è limitata perché non coinvolge vasti 
ambiti sociali (la politica economica, la politica sociale207) e si svolge in un ambiente che 
comunque rimane in gran parte favorevole al principale attore corporato della parte 
attaccante, la BOR appunto. 
Dal nostro punto di vista, quello del tentativo di applicare al caso romeno le ipotesi di 
Casanova, questa frattura religiosa non è molto favorevole perché rischia di agire da profezia 
che si autoadempie: i fantomatici «teocratici» finiscono per non poter concepire la presenza 
205 Naturalmente il dibattito sui segni religiosi è solo un aspetto di un confronto più ampio, che va dal modo di 
macellare a quello di fabbricare la birra per rimanere solo sul piano dei conflitti di scarsa portata. Sembra che in tale 
caso, oltre alle diverse tradizioni culturali religiose, più o meno imparentate con lo stato attuale delle società europee, 
sia di decisiva importanza l'intensità dell'espressione religiosa, visto che anche là dove esistono gruppi cristiani 
occidentali che mirano alla presenza pubblica in quanto religiosi, i conflitti non mancano. Detto questo, anche la forma 
di tale presenza non è irrilevante: essa può essere religiosa senza legarsi allo spazio-tempo sacro. 
206 Posto in questi termini il dibattito rischia uno stallo che giudichiamo negativo. Esso mostrerebbe l'incapacità di 
liberarsi da un passato recente ben descritto da Clément: "Le chiese ortodosse dell'Europa dell'Est non hanno fatto il 
loro ingresso nella modernità. Gli ortodossi, nel XX secolo, hanno avuto il sentimento che la modernità sia stata 
l'ateismo e il marxismo. Un ateismo distruttore. Quindi, con il crollo del marxismo si è assistito all'invasione dei 
sottoprodotti della cultura, o piuttosto della non cultura con, fra l'altro, l'arrivo delle sette. Tutto ciò è difficilmente 
recepito dal mondo ortodosso". Cit in Roccucci, 2003: 279. 
207 È invece presente, in modo subordianto, nell'importante politica estera. 
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pubblica che in questi termini208 (non realizzare, questo è escluso), mentre gli «atei» si 
riducono a considerare l'unica possibilità offerta al pluralismo sociale la difesa strenua 
dell'assetto ereditato dal passato. I mondi possibili, compatibili con entrambi i tipi di esigenza 
(libertà di espressione, proporzionalità dell'espressione, rispetto della tradizione culturale e 
laicità), sono invece molto numerosi. 
Ma, lasciata da parte la battaglia della cappella universitaria e delle icone, notiamo 
brevemente un ulteriore aspetto. Gli attori principali di questo conflitto, pur con il decisivo 
supporto dei rispettivi centri, sono direttamente interessati stessi. Ciò non è banale, 
soprattutto in ambito ecclesiastico. La BOR ha agito nella LSUB e neii'ASCOR e la vitalità 
mostrata in queste, come in altre azioni, basta da sola a confutare chi voglia vedere in queste 
associazioni dei meri burattini in mano clericale. Esse brillano invece di luce propria e godono 
di una forza organizzativa relativamente autonoma. Sapendo quanto è fondamentale per una 
corporazione religiosa la capacità di articolarsi in presenza di un principio di autonomia, senza 
il quale le articolazioni non avrebbero alcuna possibilità di venire accettate nei sottosistemi 
sociali, per non parlare della loro capacità di durare, ma anche di un principio di autorevolezza 
e persino potere, non potendosi permettere una corporazione religiosa di avere rappresentanti 
su cui non esercita alcun controllo, il caso deii'ASCOR è assai importante. La sociologa romena 
Malina Voicu ha dedicato uno studio a quest'associazione studentesca, incentrato tuttavia più 
che sugli aspetti organizzativi e ecclesiologici che a noi interessano, su altri psicologici sociali. 
M. Voicu ha indagato le motivazioni della partecipazione aii'ASCOR, indicatore particolare della 
generale crescita dell'interesse religioso tra i romeni, inquadrandole nelle teorie sulla generale 
destabilizzazione identitaria contemporanea, accentuata dalle incertezze della transizione 
romena. L'ASCOR sarebbe quindi una di quelle «comunità emozionali» 209 che attirano soggetti 
bisognosi di senso con risposte di tipo ideologico (oliste, nazionaliste, antioccidentali), fondate 
sul patrimonio tradizionale cristiano ortodosso. Il problema di queste interpretazioni, che pure 
hanno una qualche plausibilità, è che riconducendo l'esistenza di tali fenomeni nello spazio 
della carenza-negatività-debolezza-reazione, rischiano di occultare invece le possibilità 
innovative che esse comportano, sempre più rilevanti nella misura in cui la modernità perde il 
suo carattere essenziale di obbligo. I toni nazionalistici, il tradizionalismo dei costumi, valgono 
di più nella selezione del ricercatore, della novità organizzativa che essi rappresentano (o 
almeno potrebbero rappresentare); ma una volta innescato, questo elemento nuovo ha la forza 
per prevalere su quegli aspetti esteriori selezionati.210 
208 Quanto non bastino edifici di culto, icone appese nelle aule, dichiarazione di principi, corsi di spiritualità, militanza 
per obiettivi politica ecclesiastica per rinnovare la presenza religiosa nelle società contemporanee è sufficientemente 
chiaro. Resterà quindi da vedere che forme di adultezza laica assumerà la grande forza di mobilitazione attuale 
dell' ASCOR, come di altri associazioni di impegno secolare cristiano. 
209 Il riferimento è alla teoria sulla produzione moderna del religioso di Hervieul-Léger, 1989a. Per la risposta 
ideologia-religiosa Voicu fa riferimento ad Erikson, 1968 mentre sull'individualismo-olismo si appoggia a L. Dumont, 
1983 e S. H. Schwartz, 1990. 
210 Anche la nostra è una selezione particolare, che si fonda su di un'analogia implicita con il ruolo che hanno avuto i 
nuovi movimenti ecclesiali nella ristrutturazione della Chiesa Cattolica. Non abbiamo tuttavia ancora elementi 
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Una sesta questione, capace di sollevare l'interesse di molti osservatori occidentali, è la 
posizione molto decisa della BOR, in accordo con larga parte dell'opinione pubblica, in difesa 
dell'articolo 200 del codice penale romeno che puniva severamente le relazioni omosessuali. 
Essendo generalmente conosciuta la forza di pressione internazionale di questa potente 
lobby, 211 questo interesse, e nemmeno i toni molto accesi presenti in contributi scientifici che si 
proclamano avalutativi/12 non stupisce, né abbisogna di particolari spiegazioni. Il potere del 
pensiero unico ha deciso da tempo che cosa vuole in materia. Dal punto di vista esterno, in ciò 
la BOR ha conseguito un parziale successo, che tuttavia potrebbe non durare a lungo, date le 
pressioni europee213 e internazionali per una ulteriore liberalizzazione del diritto in materia. Il 
compromesso raggiunto, dopo un intervento diretto del Patriarca (lettera al presidente della 
Camera dei Deputati, intervento in televisione con messaggio alla nazione)/14 la mobilitazione 
dei giovani studenti ortodossi deii'ASCOR, che hanno bombardato i deputati in ogni modo, un 
dibattito parlamentare piuttosto acceso, 215 consiste nella depenalizzazione delle relazioni 
omosessuali in assenza di pubblico scandalo (Legge 140/1996). Come nei casi precedenti, 
riteniamo tuttavia che sia più importante capire le motivazioni del conflitto più che i rapporti di 
potere che esso ha mostrato, che pure non sono senza alcun interesse, mostrando essi i mezzi 
scelti per agire politicamente. Mentre infatti quest'ultimi sono !abili e non generalizzabili, le 
prime sono invece di lunga durata e spesso mostrano in atto dei criteri di azione pubblica delle 
corporazioni coinvolte estendibili a molte altre situazioni. 
Le motivazioni più frequenti ruotano intorno ai concetti di «naturalità» e di «estraneità 
culturale» 216 per la parte contraria, mentre i favorevoli alla depenalizzazione invocano la libertà 
individuale. Trattandosi dell'uso del proprio corpo, esse ammetterebbero poche o nessuna 
limitazione. In termini ancora più generali, si tratta della distinzione tra pubblico e privato nella 
particolare situazione romena post comunista. 
sufficienti per affermare con relativa sicurezza che questa analogia sarà anche reale. Lo stesso studio di Gheorghiu, 
dedicato proprio alle associazioni giovanili religiose in Romania, non se ne occupa che marginalmente. 
211 La scienza e la stessa lingua (basti pensare alla parola gay) si sono dovute piegare all'ideologia omosessuale. Cfr. T. 
Anatrella, 2003 (un libro che la passione liberticida degli omosessuali voleva censurato) e soprattutto G. de Aardweg, 
??? 
212 Cfr. Stan e Turcescu, 2000, S. P. Ramet, 1998, incapaci di ricostruire razionalmente la posizione della BOR, che 
invece sarebbe dettata da puro tradizionalismo, desiderio di governare i corpi e simili amenità. Tra le molti contributi 
giornalistici cfr. Catherine Lovatt, Centra! European Review, 2(31), 15 settembre 2000 <www.ce.review.org> 
sufficientemente obiettiva. Human Righet Watch nel 1998 ha raccolto un corposo dossier sulla questione, a cui 
facciamo riferimento nell'analisi delle motivazioni delle parti in conflitto. <www.hrw.org> 
213 Il Consiglio d'Europa aveva posto anche questa depenalizzazione tra le condizioni di antmissione; la Convenzione 
Europea dei diritti umani riconosce un diritto di scelta dell'orientamento sessuale. Cfr. S. P. Ramet, 1998: 196. 
Nell'aprile 1993 una commissione del Consiglio d'Europa visitò la Romania per accertarsi del rispetto dei diritti umani 
spingendo anche per una moderata revisione dell'art. 200, che tenesse conto della mentalità diffusa tra i romeni. 
214 Secondo Mungiu-Pippidi, 1998 in questo caso sarebbe stata la parte laicale organizzata della BORa forzare la mano 
del Patriarca a favore di un suo intervento pubblico su di una materia nella quale da tempo aveva evitato di esporsi. 
215 La revisione dell'art. 200 era parte di un progetto complessivo di riforma del codice penale comunista, che ha 
rischiato di naufragare a causa della scoperta astuzia del governo, del tutto conscio che se la modifica fosse stata 
presentata singolarmente non sarebbe affatto passata. 
216 Mentre il PRM sostenne la battaglia della BOR per questa seconda ragione nazionale, nei partiti di governo era 
prevalente l'argomento morale, così come negli altri culti, che, senza esporsi eccessivamente, sostennero la BOR. 
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Il secondo tipo di motivazione della parte, molto forte e attiva, radunatasi intorno alla BOR 
(questi comportamenti apparterrebbero ad una cultura non romena, non ortodossa, non 
orientale, vi sarebbe in atto un tentativo di imporre in modo imperialistico mentalità 
dell'occidente secolarizzato) è il più debole per il semplice fatto che ciò è vero in un certo senso 
per la maggior parte delle culture, anche quelle occidentali che attualmente diffondono questa 
sensibilità, ed è falso per tutte, visto che nulla esclude un'evoluzione culturale, anche 
endogena, in tal senso. La soluzione di compromesso, che punisce i comportamenti 
omosessuali nella misura in cui essi recano scandalo, segue di fatto questa linea 
argomentativa; essa implica inoltre che in assenza di scandalo (o per la privatezza del 
comportamento o per il mutamento di mentalità217), le relazioni omosessuali non siano più 
punibili per legge. L'apparente sconfitta degli omosessuali in Romania è in realtà una vittoria 
se si interpreta la nuova legge 140 come l'abbandono della motivazione secondo naturalità a 
favore di quella culturalista. Vi era pertanto nella difesa dell'articolo 200 una debolezza 
culturale, in ragione della quale abbiamo parlato di compromesso, pur non essendovi stato 
alcuno accordo tra le due parti, ma solo il prevalere di misura di quella minoritaria resa 
maggioritaria da eventi esterni. 
La motivazione in base alla legge naturale, sia essa espressa in modo primitivo218 o in 
forme più raffinate, coglie certamente una verità morale, che la BOR non potrà smettere di 
fare propria, per riflessione razionale o come dato rivelato, ma è pubblicamente quasi del tutto 
inaccettabile, nella sua forma semplice. 219 Le ragioni per cui la BOR ritiene per se stessa un 
dato comportamento immorale non sono infatti sempre traducibili esattamente, tali e quali, 
nello spazio pubblico, a meno che non si assuma implicitamente quella identificazione tra 
ortodossia e nazione di cui da lungo stiamo discutendo. 220 In particolare l'accusa piuttosto 
frequente, di ateismo, appare la meno adatta a sostenere un discorso pubblico, anche se 
retoricamente, dato il passato romeno, non è priva di efficacia. Essa sfrutta la legittimazione 
morale che la BOR trae dalla sua stessa costituzione (è l'organizzazione della trascendenza) e 
dall'esperienza storica (è la chiesa dei martiri dell'ateismo). Gli indizi della presenza, anche in 
questa questione, di questa tentazione sono forti, tuttavia non vogliamo escludere 
l'esplorazione ideale di altre potenzialità del discorso. Con la legge 140 la BOR, e tutta la 
maggioranza morale romena, è stata posta davanti ad alcune scelte, che con buona probabilità 
non tarderanno a venire, essendo il risultato attuale lontano dalla definitività, anche solo per 
l'incertezza del concetto di «pubblico scandalo». 
In primo luogo può interpretare come detto in termini nazionali la legge, scegliendo una 
linea difensiva probabilmente perdente data la sproporzione di forze tra lo sforzo della BOR di 
217 Lo scandalo non dipende solo dalla mentalità prevalente ma ne è fortemente influenzato. 
218 Cfr. i due interventi di deputati romeni selezionati da S. P. Ramet, 1998: 198. 
219 Ciò dipende sia da motivi contingenti sia anche dalla natura dello spazio pubblico democratico. Non approfondiamo 
in questa sede la questione, che ci porterebbe troppo lontano. 
220 In realtà anche in tale caso non sempre la traducibilità immediata è consigliabile, essendo la pace un fine proprio del 
vivere associato in molti casi prevalente. 
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mantenere in Romania una mentalità contraria all'omossessualità e l'industria del pensiero 
unico mondiale che agisce in senso contrario. Oppure si può difendere la stessa linea di 
pensiero, invocando la necessaria difesa di altri beni pubblici (l'educazione delle nuove 
generazioni in primo luogo), argomentazione più condivisibile della precedente e capace, anche 
in presenza di una futura possibile mentalità favorevole all'omosessualità, di limitare le sue 
espressioni sociali in ragione della protezione di beni maggiori.221 
La terza via, che personalmente riteniamo la meglio fondata, e che quindi presentiamo, 
non in quanto condivisa dalla BOR, ma come criterio per giudicare l'azione pubblica di questa 
corporazione religiosa, è quella di spostare il problema dalla questione dell'ammissibilità del 
comportamento in esame a quella dei limiti del potere dello Stato in tale materia. 222 La 
contraddizione delle richieste dell'omosessualità militante (a cui rischiano di soggiacere 
entrambe le soluzioni precedenti) consiste infatti nella spinta a pubblicizzare (e sottoporre a 
regolamentazione statale) ciò che invece dovrebbe essere privato e pertanto radicalmente 
sottratto a questo tipo di controllo. Lo Stato può continuare a non occuparsi delle relazioni 
intime tra le persone sin tanto che esse non sono rese rilevanti in quanto tali e non per i modi 
e gli effetti, dal diritto. Invece, sia la difesa della moralità tradizionale in una situazione in cui 
essa è almeno metaosservata, anche eventualmente continuando ad essere largamente 
condivisa (ossia quando la latenza è illuminata), sia la rivendicazione di diritti in base 
all'orientamento sessuale rischiano di rendere rilevante le relazioni intime in quanto tali. 223 Non 
siamo a conoscenza di casi in cui questa linea argomentativa è stata adottata da corporazioni 
religiose, che rimangono spesso legate all'opposizione, sempre più formale perché fatta propria 
dal sistema partitico per i suoi bisogni di distinzione residuale, tra conservazione e 
progresso. 224 Tale posizione si concilierebbe inoltre con la tradizionale prudenza delle chiese 
ortodosse ad entrare in tali argomenti di morale personale, già discussa nel capitolo 
precedente. 225 
Questa terza via incontra una particolarità romena, spesso utilizzata nel dibattito sulla 
revisione dell'articolo 200 del codice penale, da entrambe le parti. D'accordo sulla !abilità del 
221 Sostiene una posizione assimilabile ad esempio N. Postman, 1996: 109. 
222 Interessante, da questo punto di vista, è un dibattito archiviato nel gruppo di discussione soc.culture.romanian in 
<www. google.com> 10.04.2001, originato dalla notizia sull'orientamento sessuale del nuovo ambasciatore USA in 
Romania, M. Guest. 
223 I favorevoli alla depenalizzazione infatti argomentano che la legge è discriminatoria perché non punisce allo stesso 
modo la pratica pubblica relazioni eterosessuali e omosessuali. Lasciando da parte il fatto che l'argomentazione è 
debole, essa mostra la tendenza a rendere giuridicamente rilevante ciò che prima non lo era. Certo, si potrà dire che fmo 
a quando permane una nozione di normalità condivisa, il riferimento ad essa (ad esempio attraverso il concetto di 
~candalo) è sufficiente a proteggere dal rischio detto. Dubitiamo tuttavia che, date le condizioni esterne e i rapporti di 
forza, questo fragile equilibrio possa essere mantenuto. 
m Da ciò che riusciamo a capire, ci sembra che Comeanu subisca per opposizione questa stessa dicotomia. 
m Atri (Ramet, Stan e Inonescu, Lovatt, Andreescu) argomentano invece che la BOR, proprio per il fatto di non poter 
intervenire nel dibattito sull'aborto con la forza desiderata, essendo l'opinione pubblica indirizzata in senso contrario, 
per le ragioni viste, si è potuta scatenare a proposito dell'art. 200 del codice penale, preparandosi eventualmente per la 
battaglia sulla revisione della legge a favore dell'IVG, quando le condizioni saranno più favorevoli. Pur trattandosi di 
due temi di morale personale, non è però scientificamente corretto equiparare i due temi, differenti in modo essenziale. 
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concetto di vita privata, dopo l'esperienza comunista/26 gli uni vedevano in ciò un motivo 
aggiuntivo per difenderla con la forza della legge (a cominciare dalla depenalizzazione 
dell'omosessualità), gli altri invece vi vedevano la debolezza argomentativa di chi 
presupponeva qualcosa di assente nella vita sociale romena. Entrambe le parti mostravano un 
attardarsi sul passato: i primi su di una distinzione oppositiva di pubblico e privato, già di per 
sé patologica, con buona probabilità disastrosa in assenza di quelle risorse pubbliche che 
altrove consuma, i secondi trattando il problema della privatezza come se fosse solo un tema 
liberai chic, da rimandare a tempi migliori. 
Un settimo episodio è ancora in corso di svolgimento e non è ancora possibile capire dove 
le azioni intraprese dalla BOR condurranno. Si tratta della vasta protesta popolare che sta 
sollevando il progetto di sfruttamento del sito di Rosia Montana nella regione dei monti 
Apu~eni, nei Carpazi occidentali.227 Una società mista romeno canadese è infatti intenzionata a 
ad aprire il più grande giacimento aurifero europeo, spostando circa duemila persone, 
distruggendo otto chiese e nove cimiteri, oltre ad altre vestigia romene e dacie. L'interesse di 
questo caso è duplice: in primo luogo la BOR si affianca al popolo, a numerosi studiosi, storici e 
archeologi, ad associazioni ambientaliste nazionali e internazionali, agendo come un soggetto 
della società civile contro una corporazione economica e, indirettamente, contro lo Stato che 
ha autorizzato questo progetto di sfruttamento minerario228 ; in secondo luogo quest'azione 
della BOR rappresenta anche un tentativo di trasformare la difesa di interessi particolari (le 
chiese e i cimiteri) in interessi generali (il non-funzionale contro il funzionale) intercettando 
quindi aspetti di protesta sociale che condividono le stesse preoccupazioni (la salvaguardia 
della natura229), pur con accentuazioni spesso non cristiane. Le trattattive sono ancora in 
corso: bisognerà osservare quali saranno le priorità della BOR e sino a dove si spingerà 
l'appoggio che essa garantisce alla protesta popolare. 
Riteniamo sufficienti gli episodi di incontro e scontro tra Chiesa e Stato presentati. Ve ne 
sarebbero altri, alcuni di contorno (il progetto di costruzione di una grande basilica da 
quindicimila posti a sedere, dedicata alla Nazione Romena Salvata, per cui si cercano i fondi 
statali230, le difficoltà inizialmente poste alla visita di Giovanni Paolo II e le condizioni richieste, 
226 Si noterà l'ambiguità costante del discorso sull'eredità del passato. Da un lato l'invasione totalitaria del privato, si 
dice, avrebbe distrutto il pubblico, spingendo i romeni a chiudersi in loro stessi, diffidando del loro prossimo, vivendo 
in un clima di sospetto. Dall'altro si afferma invece che non esiste un chiaro concetto di vita privata, ragione per cui 
sarebbe sbagliato proporsi di difenderla. L'ambiguità è data dalla imprecisione dei concetti e dall'assenza di 
misurazioni affidabili o, esse presenti, comunemente accettate. 
227 È necessario ricordare che il caso di Rosia Montana ha acquisito tanta importanza a seguito degli esiti disastrosi 
(inquinamento da cianuro) per l'ambiente derivati dallo sfruttamento aurifero nella zona di Baia Mare, a partire dal 
1999. Le miniere di Baia Mare sono in mano ad una compagnia romeno australiana. 
228 La Banca Mondiale ne rapporto del2001 lamenta soprattutto l'arretratezza della legislazione romena in materia, che 
f:ermetterebbe delle tecniche di estrazione pericolose per l'ambiente e per i cittadini. 
29 In un appello firmato a Cluj da una quindicina di esponenti sociali di vario grado (un vescovo, dei sacerdoti, dei 
presidenti di associazioni ecclesiastiche e non), del 18 settembre 2003, si dice: "la vita e l'ambiente sono più preziosi 
dell'oro e del denaro. Si chiede anche l'intervento diretto della BOR, che è poi seguito nella persona del vescovo di 
Alba Julia. 
230 Il progetto risale ancora ai tempi del primo patriarca romeno, Miron Cristea, voluto dallo stesso re Ferdinando per 
celebrare la realizzazione della Grande Romania e dell'autonomia ecclesiastica romena. Stan e Turcescu, 2000 
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e proteste contro il progetto, ora lasciato cadere, del grande parco dei divertimenti dedicato a 
)racula), altri persino pretestuosi (si accusa la BOR di utilizzare in senso nazionalistico i 
Jrocessi di canonizzazione231), altri infine importanti (la politica estera della BOR in primo 
uogo, le difficili relazioni con le minoranze religiose non tradizionali, l'opera di riconciliazione 
~tnica nazionale232 ) ma non apportatori di elementi sostanzialmente nuovi. Ad essi si 
~ggiungono gli interventi che caratterizzano l'azione di una parte della BOR e servono alla 
jialettica interna (abbiamo già ricordato Corneanu, Anania; ai due si potrebbe aggiungere il 
netropolita di Moldavia e probabile successore di Teoctist, Daniel Ciobotea, che ritiene che la 
30R debba assumere un ruolo di «fedele oppositore» dello Stato, anche in ambiti poco 
:onsiderati sino a questo punto come la politica economica). 
Gli indizi raccolti, stante le limitazioni anzi dette, convergono nel negare la presenza delle 
:ondizioni di presenza pubblica indicate da Casanova. Resta inoltre l'ambiguità della volontà 
jella BOR di essere riconosciuta come «chiesa nazionale»: da un lato essa è fumo negli occhi 
>er tutti gli osservatori occidentali (sia perché la BOR pretende di essere chiesa sia perché 
dentifica questa chiesa con la nazione), dall'altro la BOR ha ragione quando afferma che 
;arebbe ingiusto negarle i mezzi per adempiere a quelle funzioni pubbliche di cui, volente ve/ 
1olente, è caricata.233 L'accusa di ripiegamento sul passato «ortodossista», di simpatia per il 
egionarismo o altri movimenti di nuova destra, appare troppo stereotipata per essere 
:redibile: è sufficiente infatti non condividere la damnatio memoriae che dovrebbe regnare 
ncontrastata su figure intellettuali come Nae Ionescu, Crainic, Eliade stesso, Noica, il monaco 
. . 
,etre Jutea e molte altre glorie romene, per essere accusati dei peggiori misfatti culturali. 
>iuttosto ci permettiamo di ricordare un elemento favorevole ed uno contrario che attendono 
astengono che per difendere, contro la legge statale, il terreno scelto per la costruzione dell'edificio di culto la BOR 
bbia utilizzato la minaccia canonica di scomunica. Questo asserto non ha trovato conferma. 
31 Cfr. Stan e Turcescu, 2000. Riteniamo che tali osservazioni, pur non negando che la proclamazione di alcuni santi 
10ssa rivestire anche un significato politico, siano scorrette anche sociologicamente. Esse presuppongono infatti che un 
r~teresse forte, ma non costitutivo (l'identificazione di nazione e chiesa) prevalga, senza sconvolgimenti organizzativi 
isibili, su altri principi centrali d'azione, quali sono quelli che governano il riconoscimento della santità. 
32 L'espressione «riconciliazione nazionale» venne usata dal presidente Iliescu durante la campagna elettorale del 
000. Cfr. Romocea, 2003 che insiste particolarmente su questo aspetto. La BOR, dice Romocea, ha piuttosto agito in 
enso contrario, aggravando le condizioni di discriminazione delle minoranze etniche. 
33 Il dibattito non è solo ecclesiastico ma soprattutto culturale. Riguarda la confessione ortodossa nella misura in cui ad 
ssa si attribuisce (cfr. Haddock e Caraiani, 1999: 260) un ruolo fondamentale nel consolidamento di un'identità 
omena antioccidentale e antiindividualista. Esso è presentato da Haddock e Caraiani, 1999: 258-274. Il ben 
ocumentato articolo dei due autori presenta il dibattito romeno tra O. Paler e A. Paleologu (europeisti culturalmente 
ntimodemi, dice Antohi) e G. Andreescu (occidentalista istituzionale radicale, sempre secondo Antohi). In seconda fila 
i collocano invece l'apologetica occidentalista di H. R. Patapievici e il nazionalismo affermativo di A. Zub (sempre 
econdo la classificazione di geografia culturale di Antohi). Ciò che a noi importa è che il confronto è ancora (o almeno 
ome tale è interpretato) ben saldo sui termini oppositivi di collettivismo e individualismo: il primo, che accomuna 
·adizione, comunismo, ortodossismo, «sentimento romeno dell'essere» ecc.; il secondo invece portato dell'occidente 
beraldemocratico e favorevole allo sviluppo economico, civico sociale, ecc. Noi riteniamo invece che proprio nella 
apacità di superare questa coppia oppositiva, che fa vedere male (non fa vedere la differenza essenziale tra comunismo 
tradizione, ad esempio), si trova la via di soluzione del dibattito. Non riteniamo nemmeno che si possa affermare che, 
1 assenza di tradizione liberale consolidata, essa debba prima affermarsi (con le lacrime e sangue dell'inversione 
~leologica che Haddock e Caraiani invocano per favorire la società civile romena) per poi lasciare spazio ad maggiori 
ersonalismo e relazionalità. Sulla mancanza di uno sviluppo .individualistico nelle società cristiano orientali cfr. Buss, 
995. 
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ricerche più approfondite. Il primo riguarda la pluralizzazione interna, che indica una via di 
presenza pubblica parzialmente diversa da quella prospettata da Casanova, per la quale 
esistono alcune condizioni favorevoli nella tradizione ecclesiastica ortodossa e romena. L'unico 
rischio è che esse vengano messe da parte per timore che possano indebolire l'esercito in 
battaglia. L'elemento negativo è l'attardarsi sull'eredità comunista234 da parte della stessa 
BOR, sia in negativo, attraverso l'attivazione di una frattura religiosa, sia in positivo, ad 
esempio nel dibattito sull'insegnamento della religione e sulla statalizzazione delle scuole, 
come è stato visto. 235 
Completiamo la nostra esplorazione discutendo le possibilità di inclusione, metodologica e 
sociale, del terzo «attore», dopo la Chiesa e lo Stato. 
2. BOR e società civile 
Essendo l'universo di attori, variamente connessi, che chiamiamo «società civile» ,236 
definito da due negazioni (non statale, non individuale) e da un'affermazione (orientata al bene 
comune; questa affermazione stessa, a sua volta, in asserita assenza di una concezione 
comune di bene, 237 meglio definita in negativo - si dirà quindi preferibilmente «non orientata 
al profitto»), in ultima analisi i rapporti tra BOR e società civile già possono essere visti in 
negativo, osservando quelli tra Stato e BOR.238 Resterebbe, ma esula dai nostri scopi, chiudere 
il triangolo prendendo in considerazione le relazioni tra società civile e Stato, che dicono essere 
piuttosto critiche e non feconde, ed accontentarsi di ciò. Se infatti la BOR, secondo le accuse 
234 Sabina Fati su Enimentul Zilei (13 febbraio 2004) insinua che queste conseguenze colpiscano la stessa mentalità del 
clero ortodosso, abituato all'obbedienza e alla codardia, asservito al potere per opportunismo o paura. La giornalista 
ritiene inoltre che gli archivi della Securitate, alla cui desecretazione la BOR si è opposta, continuino ad essere un'arma 
di intimidazione in mano al partito di governo contro la BOR stessa. Più semplicemente vi è una «eredità comunista» 
comune alle chiese est europee, cattoliche e ortodosse, sorprese dalla caduta del regime e poco abituate ad agire 
liberamente e creativamente. Il salto da una religiosità tradizionale ad una moderna (o che si avvia a diventare tale), è 
stato più brusco in oriente che in occidente proprio a causa dell'ibernazione comunista. Su questa linea di pensiero è il 
giornalista polacco Adam Szostkewicz su Commonweal, Sept. 24, 1999. Questo autore conclude domandandosi, ed è 
questa effettivamente una domanda religiosa, quale religione e quale chiesa si voglia costruire nelle società post 
comuniste. 
235 Nel suo studio sull'emigrazione romena, Christine Avghi Galitzi, 1929: 102-103 mostra come invece, in condizioni 
strutturali diverse (il pluralismo statunitense) e in presenza di bisogni differenti (preservazione dell'identità culturale 
degli emigranti) i romeni, guidati dai sacerdoti insegnanti, sviluppassero un sistema di scuole parrocchiali 
ragguardevole. Anche in USA, come in Transilvania, i greco-cattolici dimostrarono in ciò una netta superiorità 
organizzati va. 
236 Per una presentazione sul significato nell'area est europea della riaffermazione dell'idea di società civile cfr. in 
particolare Pocecco, 1994., più in generale Delli Zotti, 1991, Gasparini e Yadov, 1995, Green, 2002 (trattando 
soprattutto aspetti metodologici di misurazione e legali, con note bibliografiche); cfr, anche i vari contributi, 
dall'approccio culturale e storico, di Tismaneanu, 1988 e 1991, 2000 (con Antohi). Dello stesso autore più recente, 
Tismaneanu, 2001 (Social Research, Winter; cfr. <findarticles.com>).Sulla situazione romena la letteratura è ampia; tra 
gli altri cfr. Crowther, 1998. Ricordiamo le analisi maggiormente orientate alla teoria di Fehèr, Heller, e Màrkus, 1984. 
237 Il bene comune è comune perché è bene, non è bene perché è comune. 
238 Mary L. Gautier, 1995 ha dedicato il suo lavoro di dottorato all'individuazione dei rapporti tra Chiesa e Stato in tre 
nazioni di tradizione cristiano occidentale. (D-E, UNGe POL). L'opera certamente molto informativa, è stata per noi 
povera tuttavia di indicazione metodologiche su come affrontare questo difficile rapporto, fatte salve le indicazioni 
generali che ottengono soltanto di levare gli ostacoli insormontabili alla presenza pubblica delle chiese. 
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che spesso risuonano, non gioca secondo le regole democratiche, cercando un irragionevole 
status di privilegio, utilizzando a suo esclusivo favore il rapporto con lo Stato, conducendo una 
propria politica estera, è chiaro che avrà difficoltà a far accettare la sua presenza nell'universo 
della società civile, che difficilmente tollera coloro che sono più uguali tra gli uguali e che 
nascondono dietro la retorica civile i propri soli interessi. 239 A questo livello generale il discorso 
non promette pertanto ulteriori sviluppi, se non, nel caso ci interessi, una lunga requisitoria. 
Serve quindi reagire in due sensi: nel senso di una specificazione del rapporto tra BOR e 
società civile e in quello di una chiarificazione della fattezze del secondo soggetto. La seconda 
operazione è pure indispensabile per avvicinare la sociologia alla misurazione, senza la quale 
essa rimane mortalmente incompleta. 
Mentre non vi sono dubbi che piccole corporazioni religiose o singole articolazioni di grandi 
corporazioni religiose, relativamente autonome, possano essere presenti nell'universo società 
civile (USC),240 anzi in molti casi nazionali siano alla sua stessa origine, come avremmo potuto 
vedere sviluppando ad esempio la teoria di J. S. Coleman sulle corporazioni, ve ne sono molti 
invece sul fatto che una chiesa possa agire pubblicamente come semplice attore deii'USC. 
Anche le esemplificazioni di Casanova non sono risolutive di questo dubbio, sia perché è debole 
la sua argomentazione sulla trasformazione della chiesa in denominazione, sia perché omette 
di considerare l'autocoscienza dell'attore ecclesiastico stesso e l'origine della sua autorità 
pubblica. Fermo restando-quindi le tre note centrali (azione per l'interesse comune, abbandono 
della pretesa di privilegio, critica portata all'autopoiesi dei sottosistemi sociali), che possono 
continuare ad essere vere, anche senza che lo siano le spiegazioni di Casanovà, bisogna 
domandarsi se sia possibile dire qualcosa di diverso sul rapporto tra USC e corporazioni 
religiose. Riteniamo che ciò possa accadere riferendoci alla caratteristica di originarietà di 
queste corporazioni: esse hanno le risorse per presiedere ai processi generativi della società 
civile. Ciò non solo partecipando aii'USC con quote maggioritarie, in termini numerici e 
qualitativi, ma proprio contribuendo culturalmente alla gestazione delle precondizioni dell'agire 
civile. È questa un'idea per nulla nuova e niente ci obbliga a credere che questa virtualità si 
attui sempre e allo stesso modo: tuttavia è importante stabilire questa differenza tra un'azione 
originaria ed una di presenza diretta, l'una relativamente autonoma dall'altra e per questo pure 
diversamente indagabili. Nel primo caso utilizzeremo il concetto di Donati di «matrice 
teologica», nel secondo ci serviremo di uno studio di Carol Joan Byg Heifner sulla capacità 
generativa di istituzioni della BOR. 
239 Cfr. il giudizio sull'azione della BOR contenuto in Epure e Tiganescu, 2001: 12 (Index Civicus). 
240 Resterà il problema di misurare questa presenza. Sappiamo bene quanto la soluzione quantitativa sia sotto questo 
rispetto molto dubbia, soprattutto per la stretta dipendenza tra la quantità di produzione del bene «associazione» ed il 
quadro normativo. In una situazione di regime, le poche associazioni esistenti funzionano da rifugio e organizzazione 
ombrello per moltissime singole iniziative; là dove invece, all'estremo opposto, l'intervento statale garantisce mezzi e 
sostegno ad ogni possibile associazione, questo bene viene prodotto in grandi quantità, anche al fine di intercettare tante 
più risorse quanto possibile. 
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2.1 La matrice teologica e l'ipotesi di Kharakhordin 
Il concetto di «matrice teologica» 241 è stato proposto da Donati. Egli scrive: "Dire che ogni 
società ha una sua matrice teologica, vuoi dire che ogni società (inclusa la scienza dominante 
che essa esprime) si rappresenta e si organizza in risposta alla domanda; "dove è Dio?". Se c'è 
un indicatore nelle svolte storiche dell'umanità, questo è il senso religioso. È a partire da esso, 
e in esso, che si mostrano i segni e le anticipazioni di come una società configura il civile". 242 
Donati dice due cose: la centralità della domanda su Dio, 243 diremmo antologica, e la sua 
importanza per comprendere il sociale, quindi epistemica. La prima sostiene chiaramente la 
seconda, pur non potendosi mai confondere con essa. Nell'individuazione della funzione 
centrale di Dio (l'alterità e la figliolanza, ricordiamo) Donati era andato all'origine di entrambi 
gli aspetti. 
Queste affermazioni forti di Donati incontrano alcune obiezioni e si specificano in 
determinato moçli. Delle prime si può far portatore lo stesso Donati, nella misura in cui riesce a 
distinguere tra un livello interpretativo del discorso sociologico, 244 ed uno semplicemente 
empirico, dove il primo è nettamente prevalente. Il sociologo bolognese enumera tre difficoltà 
che riguardano specificatamente quella presenza di un minimo di religione nella società civile 
che egli cerca di concettualizzare e che qui ci interessa osservare nelle particolari condizioni 
romene. Esse sono: "In primo luogo c'è il fatto che i due termini (religione e democrazia, 
spirito religioso e spirito di libertà) appaiono essi stessi sempre più contingenti: 245 si affacciano 
modi di definire la religione e così pure la democrazia che non sono solo molteplici, ma dotati 
di maggiore varianza interna. [ ... ] Secondo, le vicende storiche del passato246 [ •.• ] condizionano 
più di quanto non si creda l'opinione pubblica e le teorie del presente [ ... ] Terzo, si evidenzia 
sempre più il fatto che i due termini sono incommensurabili fra loro. Il concetto di democrazia 
che usualmente viene utilizzato si riferisce ad un assetto politico tipicamente moderno e 
occidentale, mentre la religione rappresenta i valori ultimi della cultura e ha una pretesa 
241 Cfr. Donati, 1997a, 1998; Donati e Colozzi, 2002. 
242 Donati, 1998: 126. Luhmann vedrebbe un ciò un tentativo di riorganizzare la società attorno ad un centro e per 
giunta religioso. 
243 In questo senso acquista maggiore significato la verifica secondo Meulemann (HM) del capitolo terzo concernente la 
domanda su Dio. 
244 E naturalmente anche sociale. 
245 Possono diventare contingenti per troppo famigliarità (che aiuta l'espansione dei codici anche in ambiti in cui essi 
producono effetti perversi) o per mancanza di esperienza pregressa, come sembrerebbe il caso più probabile in 
Romania. La BOR non ha conosciuto alcuna democrazia: non era tale, in un certo senso, né quella liberale massonica 
dell'ottocento, né quella autoritaria tra le due guerre, né quella attuale, che fatica ad imporsi. Difficilmente si potrà 
quindi osservare i comportamenti degli attori pretendendo che essi siano famigliari con ciò che non conoscono, per 
quanto si sottolinei la tradizione democratica interna alle chiese ortodosse (che tuttavia non è solo procedurale). 
246 Tratteremo con un poco di approfondimento ciò trattando della frattura religiosa, che abbiamo visto attivarsi in 
alcune occasioni del confronto tra Stato e BOR. 
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universale nello spazio e nel tempo."247 È allora de tutto evidente ciò che manca e dove esso si 
dovrebbe collocare: in questo senso è molto importante considerare l'opera di Donati sul 
pensiero sociale cristiano. 248 Alle cause immediate di difficoltà per la BOR se ne 
aggiungerebbero quindi, crescentemente, con il maturare della democrazia, ulteriori di tipo 
strutturale. 249 Ma né il rapporto né la rappresentazione dell'assoluto sono a loro volta tali: per 
questo vi è la possibilità che queste relazioni assumano delle configurazioni tipiche, che 
vengono chiamate appunto «matrici teologiche confessionali». Una di esse, nella presentazione 
che ne fa, sulla scia di Donati, Colozzi/50 è riservata al cristianesimo primitivo e quindi 
all'ortodossia. Essa corrisponde a tesi già conosciute sul cristianesimo orientale, e che sono 
stata riprese dallo studioso russo Oleg Kharakhordin/51 sostenitore della linea di continuità tra 
collettivismo tradizionale e collettivismo sovietico/52 come noi invece, come già detto nel 
primo capitolo, siamo stati sostenitori della continuità opposta (quindi tra i due tipi di 
totalitarismo, autoritario e liberale). 
Le uniche tesi specifiche che siamo risusciti a trovare sulla matrice teologica ortodossa 
risentono molto dell'assunto - in parte, come abbiamo visto, ingiustificato -, del permanere 
di un forte influsso dell'eredità bizantina. La problematicità di questo assunto, che 
Kharakhordin di fatto aggira con la sua tesi di continuità, è che ipostatizza un'epoca storica 
(così come similmente si ipostatizza una particolare esperienza storica sudest europea con il 
termine di «mentalità balcanica»), quasi· che centinaia di anni, non trascorsi certo né nella 
pace sociale, né nell'immobilismo istituzionale, siano trascorsi senza lasciare altri effetti o 
sovvertire i precedenti. Il riferimento al Dostoevskij è da questo punto di vista emblematico: 
egli fu certo un grande conoscitore dell'animo umano, ortodosso e russo; tuttavia sorge il 
dubbio, quando si ricorre ai suoi romanzi per qualificare la matrice della presenza pubblica 
delle chiese orientali, che ciò avvenga per il diverso, eterogeneo e semplice motivo che egli è 
anche l'autore russo meglio conosciuto in Occidente. Scrive ad esempio Colozzi nella sua 
presentazione delle matrici teologiche delle diverse confessioni cristiane: "Per verificare la 
fondamentale continuità nel tempo di questa matrice teologica (ellenistica, avrebbe detto 
Scheler), che dopo la caduta di Roma e di Bisanzio è sopravvissuta nella terza Roma, cioè 
247 Donati, 200 l: 76-77. Nelle pagine successive di questo contributo Donati ripropone la sua soluzione a questo 
dilemma comunicativo, già esposta nelle sue opere principali. Cfr. Donati, 1991, 1993 e 1997. 
248 Donati, 1997. Cfr. anche il volume curato da lca e Germani, sulla Dottrina sociale della Chiesa (che include un 
contributo di Donati), pensato come manuale per la formazione di clero e laici romeni. 
249 In questo senso è insufficiente l'apologetica ortodossa, che difende in linea di principio la conciliabiltà di valori 
democratici e BOR, senza una adeguato approfondimento della storia della democrazia. Cfr, Aiftinca, 2001 e Calin e 
Dumitreana, 2001. Vi è poi una vasta letteratura di attori interni alla BOR (come alle altre chiese) che si sforzano di 
smentire l'incompatibilità con i principi di libertà, democrazie, sviluppo economico della loro confessione. Essi valgono 
nella misura in cui sono capaci di comunicare una possibilità di vedere le cose in un altro modo. Cfr. SandZakoski, 
1996: 11-16 , Takovski, 17-23 1996 e Gvosdev, 1996: 125-137, in Mient Faber ed., 1996; anche Sergeev, 1999; 
salomon, 1998 Più in genrale Herbert, 1999. 
25° Cfr. Colozzi, 200 l. 
251 Cfr, Kharakhordin, 1994, 1998 e 1999. Anche in questo autore l'opposizione tra individuale e collettivo è 
assolutamente centrale. 
252 L'opera migliore di Kharakhordin è chiaramente The Collective and the Individua/ in Russia scritta in ambiente 
teorico foucalultiano. Sulla tesi di continuità cfr. in particolare Kharakhordin, 1999: 255-270. 
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nell'impero russo, basta leggere alcune pagine del romanzo di Dostoevskij I fratelli 
Karamazov .... "253 • È questa la tesi sostenuta da Kharakhordin, che egli sintetizza in questa 
proposizione molto decisa: "Questa è la caratteristica principale; la versione ortodossa della 
società civile dovrebbe lottare per soppiantare completamente lo stato secolare e l'uso che 
esso fa di mezzi violenti regolando tutti gli aspetti della vita umana con i mezzi cristiani". 254 
Tuttavia se fosse veramente questa la situazione, ci sarebbe ben poco di buono da sperare e 
da indagare sui rapporti tra chiese ortodosse e società civile. 
2.2 Valutazione della capacità della BORdi generazione istituzionale nel settore 
civile255 
Uno dei livelli a cui si può collocare l'azione pubblica non statale della BOR è quello 
organizzativo. Esso è certamente subordinato all'azione culturale e religiosa che una 
corporazione religiosa svolge nella società (quella preoccupazione per la totalità che abbiamo 
incontrato in J. S. Coleman), dato che nessuna organizzazione può durare senza le risorse 
sociali prodotte in questo modo, qualunque sia l'uso che di esse intende fare la specifica 
organizzazione. Tuttavia, questo livello è pure relativamente autonomo, non solo nelle logiche 
di riproduzione, di mantenimento, di riciclo organizzativo, ma anche in quelle di instaurazione, 
come è vero, e lo abbiamo già incontrato diverse volte nel presente lavoro, che le risorse 
sociali e umane si attuano in una forma, e che essa è anche organizzativamente determinata. 
Più avanti tratteremo di questa crescente importanza dell'organizzazione per lo stesso 
sottosistema religioso, alla luce di alcune riflessioni critiche su Luhmann. Stabilito questo 
spazio di possibilità, bisogna vedere come esso possa essere osservato e che cosa vi sia da 
osservare. 
L'ipotesi di base che guida il lavoro di Heifner al quale ci riferiamo può essere detta anche 
in termini molto elementari. La situazione in Romania è nota: vi è una debolezza del settore 
civile e vi sono cause remote e prossime di questa carenza. Tra le prime se ne enumerano 
tante (il fatalismo, la sfiducia, la rassegnazione, la mancanza di responsabilità e di spirito di 
intrapresa/56 l'ascesi extramondana, ecc.), e tante ne abbiamo già incontrate. Delle seconde 
invece, più che proporre un elenco, importa notare che esse sono in parte a disposizione di 
253 Colozzi, 200 l. 
254 Kharakhordin, 1999: 955. Questo sarebbe il «principio mondano» a cui sembra alludere Bartolomeo, nell'occasione 
di cui abbiamo detto sopra. 
255 Traiamo l'espressione dalla tesi di dottorato di Caro] Joan Byg Heifner, 1999 dal titolo "An ldentifìcation of the 
Capacity for lnstitution Building within the Civil Society Sector of Romania", a cui ci riferiamo nella presente sezione. 
Heifner elabora i dati raccolti da altri membri della sua stessa università: per comodità di seguito ci riferiremo a questo 
studioso pur non essendo stato lui il coordinatore del progetto di ricerca in oggetto. Alternativamente parleremo del 
gruppo LLR. L 'unico studio empirico di una certa importanza in questo settore è quello do Carothers, 1996 ( cit. in 
Heifner, 1999: 102), finanziato dali'American democracy assistance program. 
256 Cfr. Heifner, 199:66-70 che mantiene tuttavia un livello molto generale di discorso. Gli autori di riferimento per la 
sua analisi dello sviluppo occidentale della società civile sono Gellner, Seligman e Putnam. Rimaniamo pertanto entro 
una matrice protestante della società civile, che, pur essendo in crisi persino morale, non è capace di guardare oltre se 
stessa. Per l'Europa orientale Heifner fa riferimento.costante all'opera di Weighle & Butterfeld, 1992. 
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quei grandi attori istituzionalizzati già presenti nella società romena, dotati di risorse, di 
capacità di agire e di legittimità. Per questo motivo, e la formazione dell'ipotesi è immediata, si 
può ritenere che osservando l'azione di queste grandi corporazioni si potrà comprendere e 
prevedere lo sviluppo della società civile romena nei prossimi anni. Tra questi attori257 vi è 
anche la BOR. 258 
Alcune caratteristiche della BOR che abbiamo già visto rendono plausibile l'inclusione della 
BOR in questo elenco di possibili generatori di istituzioni della società civile: la BOR è un attore 
dotato di molte risorse, sociali, fiduciarie, tradizionali, culturali, umane, relazionali. Altrettanto 
chiaro,ad un livello così generico di discorso, è che la BOR è carente soprattutto rispetto a due 
tipi di risorse: quelle finanziarie e quelle pubbliche. Nominiamo le prime non nel senso che la 
BOR non continui ad essere, anche dal punto di vista del benessere materiale, una élite 
sociale, ma per l'assenza di fonti di finanziamento autonome dal potere dello Stato. Il popolo 
devoto versa in condizioni economicamente precarie, non vi sono nell'emigrazione romena, 
escluse le attività malavitose, grosse comunità dotate di grandi potenzialità di guadagno, la 
BOR non possiede legami internazionali redditizi sotto questo punto di vista. Dipendere dallo 
Stato, nel senso di non avere quasi nessun potenziale di autonomia che possa incrementare 
anche la forza di pressione, è una grossa carenza dal punto di vista delle decisioni necessarie 
alla generazione istituzionale. La seconda mancanza, che abbiamo denominato pubblica, 
abbiamo avuto già modo di vederla in precedenza. Essa concerne la mancanza di esperienza, 
di conoscenze, di cultura dell'agire pubblico in una situazione di libero mercato politico ed 
economico. Sapendo quali sono state le condizioni esterne dell'azione della BOR nel ventesimo 
secolo, non stupisce che persista questa carenza; per altri259 tuttavia la situazione è ancora più 
grave a motivo del fatto che la BOR non pare essere nemmeno sulla buona strada per 
acquisire queste necessarie esperienze e conoscenze. Piuttosto si attarda su battaglie di 
retroguardia. 
Vi è inoltre un secondo aspetto, che è quello messo in luce da Casanova. L'azione pubblica 
delle chiese non è solo una diaconia che esse prestano alla società (tanto che molti in una 
società pluralistica faticherebbero a riconoscerne la positività), ma è soprattutto un modo di 
mantenere una presenza in un vasto ambito sociale che secolarmente, almeno nell'occidente 
europeo, aveva marginalizzato la religione, sino a dichiararne l'espulsione dal novero degli 
257 La ricerca su cui si basa Heifner classificava 12 tipi di attori, di cui l'ultimo residuale. Essi sono I) le università, 2) le 
ONG, 3) le chiese, 4) il governo locale, 5) il mondo degli affari, 6) l'amministrazione pubblica, 7) figure guida tra i 
giovani e gli studenti, 8) gruppi etnici e culturali, 9) figure guida nelle professioni, I O) rappresentanti di organizzazioni 
internazionali e Il) i mass media locali. 
258 All'interno degli attori religiosi sono stati presi in considerazione la BORe la comunità ebraica di I~i 
259 
Ricordiamo in questa occasione nuovamente l'opera di Gillet, 1997, veramente ricca e ben organizzata. La sua 
posizione ideologica è tuttavia sin dalle prime pagine (sin dalla copertina, si potrebbe dire) troppo evidente per non 
inquinare, forse del tutto ingiustamente, questa qualità con i sospetti di anticlericalismo di principio. Si capisce allora la 
reazione che questa pubblicazione di Gillet ha provocato in un uomo di profonda cultura come A. Dutu, 1996 e 1999. 
Del resto simili reazioni documentano proprio il fatto che i rapporti tra BOR, nazione, Stato, comunismo e democrazia 
non siano ancora facilmente trattabili in Romania. 
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attori legittimati ad agire pubblicamente. La capacità generativa di istituzioni260 della BOR 
sarebbe allora, se avesse ragione Casanova, primariamente rigenerativa. 
Detto lo spazio di possibilità, detta l'ipotesi, resta da vedere il metodo di osservazione e di 
misurazione. 261 Sottolineiamo il secondo: nel caso deii'USC, proprio per il suo essere definito 
da tre negazioni unite a tanti desideri, la misurazione è infatti persino più importante della 
teoria, fermo restando che la prima non può vedere e capire nulla senza la seconda. La 
tentazione di costruirsi un armamentario per analisi organizzative, per poi !asciarlo stare a 
favore di più facili discorsi generici, è sempre forte. 
In modo in parte deludente, il gruppo di ricerca del Listening & Learning in Romania 
Project (LLR), su cui si basa lo studio di Heifner, non sceglie l'analisi organizzativa ma 
l'intervista qualitativa individuale orientata soprattutto alla misurazione delle dinamiche 
comunitarie, personali, che potrebbero essere all'origine delle istituzioni della società civile. 
Con questa scelta LRR e Heifner si spostano pertanto verso il livello delle cause remote, 
culturali della povertà della società civile attuale. Dal punto di vista scientifico questo 
spostamento è una vera perdita: l'esito più probabile, ed è quello che la tesi di Heifner ben 
illustra, è quello di raccogliere una serie di desideri, pure distinguibili regionalmente e per 
ambito sociale. A questa povertà di informazione (il desiderio non crea istituzioni della società 
civile), si aggiunge l'aggravante che, davanti a due intervistatori stranieri di cultura 
apparentemente elevata, accompagnati da una traduttrice, difficilmente si potrà desiderare 
qualcosa di radicalmente diverso da ciò che l'intervistato pensa che gli intervistatori desiderino. 
I rappresentanti della BOR, di medio e basso livello gerarchico, intervistati dal gruppo LLR, 
dichiarano di desiderare una guida più credibile, responsabile e morale, una maggiore apertura 
verso il clero straniero e una programmazione della corporazione religiosa che vada incontro ai 
bisogni del popolo. I membri della comunità ebraica di Ia~i invece sottolineano l'importanza 
dello studio della Tora h e della trasmissione della fede e della cultura. 262 Questi desiderata 
sono riassuntivi, secondo i ricercatori, di un orientamento alla crescita. I buoni propositi 
sull'altro lato (il mantenimento), sono altrettanto generici: la riscoperta dei valori cristiani, 
dell'onestà, della industriosità e della motivazione a migliorare il mondo e lo sforzo per la 
ricostruzione degli edifici di culto antichi e fatiscenti. Nella tabella 11.7 riportiamo i dati sulla 
distribuzione di questi due possibili atteggiamenti. Nella tabella seguente, 11.8, abbiamo 
260 Cfr. la rassegna del concetto di «lnstitutional Building», che noi abbiamo preferito tradurre in modo non tecnico, in 
Heifner, 1999: 29-37. 
261 Un gruppo di studenti statunitensi (Case Western Reserve University di Cleveland, Ohio) ha condotto con metodo 
qualitativo di intervista, coadiuvato da degli intermediatori linguistici e culturali, 196 interviste, distribuite come segue: 
44 a Iasi, 39 a Cluj, 19 a Oradea, 42 a Timi~oara e 52 a Bucarest. Sono state pertanto non rappresentate la Valacchia (la 
capitale fa caso a sé), la Transilvania centrale e le regioni minori. Vi è comunque un certo equilibrio nella distribuzione: 
circa metà delle interviste provengono dal Regat. Alcune possibilità di misurazione sono mostrate nel volume su 
EVS99 di Arts, Hagenaars e Halman, 2003. Le domande sugli aspetti di società civile in EVS99 erano tuttavia molto 
elementari (quasi solo di tipo quantitativo): ragione per la quale i contributi del citato volume, molto ben elaborati, non 
poggiano su basi molto solide. Uina misurazione accurata, piuttosto tecnicista, del caso romeno è data dal già citato 
CIVICUS Index (Cfr. Epure e Tiganescu, 2001). Alcune note interessanti sulla problematicità della misurazione di 
questi fenomeni in Green, 2002. 
262 Cfr. Heifuer: 201 e 208. 
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inoltre suddiviso gli intervistati dell'ambito ecclesiastico per regione e per orientamento 
prevalente. 
Tabella 11.2 Differente orientamento di 12 soggetti pubblici verso la generazione di 
istituzioni nella società civile romena _{_Heifner, 1999: 154J ( 0/oj_ 
SOGGETTI N CRESCITA MANTENIMENTO MISTO 
GOVERNO LOCALE 3 100 l 
MONDO DEGLI AFFARI 22 77 5 18 
UNIVERSITÀ EDUCAZIONE 30 70 7 23 
LEADER DELLE PROFESSIONI 19 68 32 
STUDENTI E GIOVANI "GUIDA" 14 57 43 
GRUPPI ETNICI CULTURALI 11 55 36 
AMMINISTRAZIONE PUBBLICA 15 47 7 47 
BORE COMUNITÀ EBRAICA 13 46 8 ..... 46 
MEDIA LOCALI 11 45 9 45 
RAPPRESENTANTI DI ORGANISMI INTERNAZIONALI 10 40 l 20 l 40 ONG 39 38 2 54 
ALTRI 9 56 44 
Tabella 11.3 Orientamento delle BOR ed comunità ebraica verso la capacità 
generativa per aree (N) (Nostra elaborazione da Heifner, 1999) 
AREA D'INDAGINE N CRESCITA MANTENIMENTO MISTO 
CLUJ 3 1 2 
ORADEA 2 1 1 
TIMI$0ARA 1 1 
IA$I (COMUNITÀ EBRAICA) 6 3 ~ 
BUCAREST 1 1 
Si riconosce una certa tendenza riguardo alla propensione alla crescita: essa è maggiore 
per gli attori interni più aperti all'esterno. La BOR si colloca nella parte inferiore, con la 
compagnia degli attori meno e più internazionali. Il basso valore delle ONG e dei 
rappresentanti degli organismi internazionali può essere stato causato sia dal diverso processo 
di intervista (in presenza di una differenza culturale minore), come anche da un maggiore 
realismo di chi conosce altre realtà nazionali e vede perciò meglio la situazione romena. 
Comunque i numeri sono veramente esigui per poter supportare ogni giudizio, e questa 
esiguità non sembra essere compensata da una maggiore profondità dello scavo sociologico (in 
questo caso dell'intervista). 
Si ha l'impressione leggendo la tesi di Heifner e pensando al lavoro sul campo che si cela 
dietro ad essa, che vi sia stato un grande interesse, ci si perdoni l'immagine bestiale, per 
conoscere la fecondità dell'unico membro maschio di una specie estinta, ma ci sia poco 
interesse di come questo raro animale possa trovare l'occasione per fare uso di questa sua 
capacità fecondativa. La serietà dello sforzo di questo gruppo di ricerca dimostra comunque 




Intermezzo luhmanniano II 
Affrontiamo ora, non avendo voluto spezzare il capitolo in due parti (prima il rapporto tra 
BOR e Stato, poi tra BOR e USC) inserendo questa sezione nel loro mezzo, un tema più 
generale, che avevamo annunciato nel capitolo precedente. Si tratta della distinzione del 
popolo dei fedeli tra clero e laici, particolarmente marcata, come scrivevamo, nella Chiesa 
Cattolica, diversamente dislocata nella confessione ortodossa e del tutto razionalizzata, quindi 
depotenziata, nella galassia protestante. Nella norma questa differenza, e il problema della sua 
ricollocazione nelle organizzazioni ecclesiastiche contemporanee, vengono trattati dalla 
sociologia in termini di ridistribuzione del potere, prevalentemente attribuito negli ultimi secoli 
alla parte clericale a danno di quella laica le. 263 Se poi si osserva il tema dal punto di vista delle 
differenze di genere, la questione del potere sembra diventare ancora più rilevante essendovi 
una chiara associazione tra ordine sacro, riservato agli uomini, ed autorità nella Chiesa 
Cattolica in particolare. È questo uno sguardo legittimo della sociologia a detti problemi, stante 
anche il fatto che diversi attori, prevalentemente esterni, ma anche interni all'organizzazione, 
interpretano secondo queste categorie le decisioni ecclesiastiche, tendendo a denunciare il 
carattere mistificatorio di altri discorsi, teologici, spirituali, antropologici, che lascino invariati i 
rapporti di potere interni. Tali sono i casi, dottrinalmente incomparabili ma dall'analogo 
significato sociale, almeno nell'interpretazione sociale e sociologica corrente,· dell'ordinazione 
femminile e di quella di fedeli sposati. Altre dimensioni di questo discorso sul potere sarebbero, 
oltre quella donne/uomini e laici/clero, quella giovani/vecchi centro/periferia occidente/terzo 
mondo. Le previsioni dinamiche sono abbastanza semplici: tanto maggiore sarà la capacità 
organizzativa di integrare, anche nelle responsabilità di governo, questi nuovi soggetti, tanto 
più facilmente verrà ristabilito quel consenso di base, anche sulla forma strutturale, senza il 
quale difficilmente una tale organizzazione può funzionare e crescere. Altrimenti, passata da 
tempo la fase di protesta (voice) seguirà su più larga scala, come già sta avvenendo in alcuni 
paesi europei, dove questa capacità di integrazione sembra seriamente compromessa, complici 
fattori locali esterni ed interni/64 il voto e la protesta dei piedi (il noto exit di Hirschmann). 
Noi riteniamo tuttavia che vi sia un fatto, precedente al discorso sul potere, solo 
parzialmente comune alle altre organizzazioni. Esso, al pari del discorso sull'ascetismo 
affrontato nel capitolo quarto, non è ancora sociologico, e concerne la dimensione ideale di 
appartenenza all'organizzazione ecclesiastica. Del tema si è occupato in più riprese e in 
momenti diversi lo stesso Luhmann, approdando sempre ad un'unica soluzione, che 
263 Uno dei punti di svolta da questo punto di vista è la riforma gregoriana, che pertanto è considerata da parte ortodossa 
uno delle esperienze che più hanno allontanato la chiesa occidentale da quella orientale. Escludendo il potere dei laici 
senza spiritualizzare la chiesa, si portava il potere nella chiesa e lo si affidava alle mani dei chierici. Il culmine di questo 
~rocesso sarebbe allora il Concilio Vaticano I. 
64 Esemplare il caso tedesco dove una normativa concordataria favorevole alle Chiese, che ha enormemente incentivato 
sia la collaborazione con lo Stato sia la presenza sociale pubblica, sembra attualmente produrre esiti negativi maggiori 
di quelli positivi. Il caso della discussione sul «certificato di aborto» è esemplare. 
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giudichiamo insufficiente. Ad essa abbiamo opposto da una parte la soluzione tradizionale 
dell'oriente cristiano, già delineata nei suoi tratti fondamentali e dall'altra una concezione 
ecclesiologica «nuova»/65 sorta in ambito cattolico. 266 
Cominciamo presentando la posizione di Luhmann, a partire da Funktion der Religion. I 
problemi generali, relativi alla differenza tra clero e laici, su cui il sociologo di Bielefeld 
concentra la sua attenzione, sono principalmente due: il primo è quello delle organizzazioni 
religiose e del loro adeguamento allo stato di alta differenziazione raggiunto dalle società 
contemporanee, mentre il secondo, successivo logicamente ma da noi anticipato nel sesto 
capitolo, riguarda il rapporto tra religioni di salvezza e morale. Quest'ultimo ha ricadute 
principalmente sulla divisione dell'insieme dei fedeli tra stati di vita (stato di perfezione quello 
della vita religiosa, stato di imperfezione quello della vita Jaicale), mentre solo il primo, 
propriamente, riguarda la distinzione tra clero e laici dal punto di vista del sacerdozio comune 
e ministeriale. Luhmann ricorda, traendole dalla sua teoria generale, le basi definitorie del suo 
tentativo di soluzione267 di questi problemi nel capitolo terzo di Funktion der Religion, che 
sfocia nel capitolo quinto, interamente dedicato ai problemi organizzativi. Di seguito 
proponiamo una selezione commentata di passi che ci conduca all'individuazione del problema 
centrale, nell'ottica di Luhmann.268 Schematizziamo gli snodi centrali del ragionamento per 
facilitare il confronto seguente con un diverso punto di vista. 
1. Scrive il sociologo di Bielefeld: "Per una dogmatica religiosa altamente sviluppata269 si 
pone poi il compito di interpretare la metadifferenziazione del sistema religioso, la quale non è 
soltanto uno stato di fatto sociologico ma, come condizione di possibilità di forme superiori, è 
contemporaneamente un tema della fede. Per la nostra tradizione esso diventa tematizzabile 
nel concetto di chiesa. [ ... ] 
2. Come in tutte le metadifferenziazioni sorge anche per l'ecclesiologia la questione di 
come descrivere il rapporto tra sistema e ambiente; soprattutto come intendere il suo rapporto 
con la società, ove essa stessa è sistema parziale e tuttavia rappresenta una funzione centrale 
del tutto. Temi quali «chiesa e mondo», «chiesa e società», hanno qui la loro origine [ ... ] A 
buon diritto la dogmatica religiosa si rifiuta di intendere la chiesa come organizzazione [ ... ] La 
società è il sistema completo di rapporti comunicativi tra esperienze vissute ed azioni; 
l'organizzazione invece è una struttura sistemica specificata da condizioni di accesso e di 
uscita." 
265 Il concetto di novità è naturalmente all'interno dei sottosistemi religiosi, fondati su di un evento del passato, 
temporizzato o meno, del tutto relativo. 
266 Essa percorre la storia del XX secolo: noi ci gioveremo dell'espressione che ha trovato negli scritti di A. M. Sicari, 
2001 e 2002. 
267 Luhmann è in verità sempre molto cauto nel trattare il tema: non pretende di pronosticare gli esiti futuri, né di 
indicare sicure vie per la soluzione di quei problemi sistemici su cui concentra l'attenzione. Egli cerca di dire la 
religione secondo le possibilità della sua teoria generale dei sistemi sociali, conscio che essa può essere molto di più di 
questo detto, ma sicuro che esso sia pure, nell'ambito del possibile, il migliore e il più completo, sino a prova contraria. 
268 Cfr. anche per una selezione in parte diversa Belardinelli, 1993: 91-l 02. 
269 Pur tenendo conto delle già dette differenze di forma dogmatica, non si può dire che le Chiese orientali non 
posseggano una dogmatica religiosa altamente sviluppata, e siano quindi incluse nel presente discorso di Luhmann. 
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3. Questo è per Luhmann il problema centrale, ricordiamo, dal punto di vista funzionale: 
da una parte la necessità che la chiesa sia un'organizzazione, dall'altra che essa sia creduta, 
divenga oggetto di fede. Specifica infatti che, nei sottosistemi funzionali delle società 
altamente differenziate, "né le funzioni omnisociali, né i corrispettivi media di comunicazione 
possono essere ricondotti all'unità di un sistema organizzativo; e proprio le strutture, con cui 
quei sistemi parziali rispondono all'alta complessità della società moderna, non sono regolabili 
organizzativamente. [ ... ] Nel sistema religioso la situazione non è diversa. [ ... ] La non 
organizzabilità di religione e chiesa non può e non ha bisogno d'essere chiarita a partire dalle 
peculiari qualità del religioso. Proprio per questo è difficile per una dogmatica religiosa 
formulare adeguatamente tale problema nel proprio concetto di chiesa, senza discreditare la 
chiesa come organizzazione." 
4. Selezionato in questi termini il problema ecclesiastico centrale, Luhmann si 
sofferma su soluzioni ed ermeneutiche270 del passato, tipiche di un diverso stadio 
dell'evoluzione sociale. A questo livello interviene il pansociologismo del sociologo di Bielefeld: 
superata è infatti una soluzione per il semplice fatto della perdita di consenso, di plausibilità 
nell'ambiente sociale in cui è inserita. Un fatto che potrebbe essere contingente e reversibile, è 
trasformato in necessario. Del resto questa possibilità è prevista da Luhmann stesso che 
denomina le strategie di recupero di consenso e plausibilità «dispositivi di intercettazione». 
Scrive: "I «dispositivi di intercettazione» per la complessità sociale tanto alta da risultare non 
organizzabile, praticati nelle chiese, poggiano di fatto sulla forme di differenziazione del 
sistema religioso - in modo molto simile ai sistemi parziali della politica, dell'economia e della · 
scienza. Essi si trovano in primo luogo nella differenziazione tra membri attivi e membri non 
attivi -differenziazione non organizzabile, poiché a questi ultimi non possono essere applicate 
né non applicate le condizioni di appartenenza-; ma si trovano anche nella differenziazione tra 
agire organizzato e comunicazione spirituale, cui oggi sembra aggiungersi sempre più 
un'autonoma discussione dei dogmi, indipendente dalla politica ecclesiastica." 
S. Luhmann esclude inoltre la sostenibilità della riproposizione di soluzioni precedenti 
allo stato di differenziazione funzionale della società. Scrive: "Gli antichi modelli di soluzione, 
soprattutto la stessa sacralizzazione dell'organizzazione, presuppongono un grado 
relativamente basso di differenziazione dei livelli sistemici della società e 
dell'organizzazione."271 Il ragionamento è molto semplice: il fatto, empiricamente assodato, 
che nemmeno i membri attivi, e forse nemmeno i funzionari e tanto meno i numerari o gli 
esterni, considerano la chiesa un oggetto sacro, significa che questa soluzione è superata 
dall'evoluzione sociale. 272 L'accentuazione della divisione tra clero e laici, la fondamentale 
separazione in due mondi stratificati e paralleli, è una modalità di sacralizzazione organizzativa 
270 Sarebbe però inesatto ricondurre completamente questo problema al conflitto tra carisma e istituzione in quanto esso 
è proprio degli osservatori di primo ordine. Il problema è la non organizzabilità della organizzazione religiosa. 
271 Luhmann, 1991: 135-137. 
272 Luhmann ricerca sempre le cause nel mare magnum della differenziazione sociale. Si tratta tuttavia di una 
collocazione più che di una spiegazione, essendo essa la forma stessa dei sistemi sociali. 
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successiva alla sacralizzazione cosmica (meglio: della chiesa-mondo), necessaria in assenza di 
questa differenza.273 
6. In Luhmann l'esempio principe di relitto evolutivo è rappresentato dall'ecclesiologia 
tradizionale cattolica. Scrive: "Trasformazioni tanto radicali, nella realtà come nei concetti, non 
possono certo passare senza lasciare traccia nella chiesa, e riguardano in special modo la 
questione, se e in che senso la chiesa possa essere concepita come organizzazione. Il 
parallelismo medioevale tra il concetto di società e quello di chiesa, nel quale due regni, due 
potenze, due gerarchie ufficiali venivano posti l'uno di fronte all'altro e proprio nella dualità 
potevano convalidare reciprocamente la loro forma di comunità corporativamente costituita, 
non può essere più ripristinato. 274 Al contrario: la chiesa rimarrebbe sola, rimarrebbe 
un'anomalia nella società moderna, se pretendesse di essere una comunità di fedeli costituita 
corporativamente, una congregatio fidelium, nella quale l'organizzazione gerarchica dei 
ministeri e la rappresentanza della collettività fossero condizione di appartenenza e, al tempo 
stesso, l'unica possibilità di assolvere la funzione della religione. Proprio questa è la dottrina 
ufficiale della chiesa cattolica. 275 Luhmann non ne fa semplicemente una questione di 
adeguamento ai tempi/76 di superamento di eredità medioevali: il punto centrale della sua 
critica riguarda il nodo dell'appartenenza e dell'assolvimento della funzione specifica della 
religione, che non può essere affidato ad un'unica possibilità. 
7. Aggiunge, commentando quella che è stata invece la soluzione protestante e 
indicando ancora una volta il nucleo del problema: "D'altra parte, le conseguenze (di questo 
nuovo grado di sviluppo della società ndr) non possono essere tratte semplicemente nella 
forma con la quale iniziano le chiese e le sette protestanti: affidando cioè l'organizzazione allo 
Stato e, in quanto tale, svalutandola, minimizzandola a semplice mezzo per un fine o 
criticandola come burocrazia. L'organizzazione è diventata al tempo stesso più importante e 
273 Benché essa sia implicita nelle confessioni cristiane, raramente è primaria e diretta perché instabile. L'instabilità si 
manifesta a livello di principi nel problema del male e del dolore, a livello pratico nella difficoltà di sacralizzare 
l'infmità di eventi della vita quotidiana. Nelle chiese dell'oriente cristiano, che non si costituiscono in societas perfecta 
stratificata e parallela, essa è plurifratturata, ragione per la quale la sociologia della religione implicita la può ritenere 
evolutivamente più vantaggiosa dell'assetto cattolico, che ha incontrato tali difficoltà da dover essere riformulato. Nelle 
chiese orientali la frattura clero-laici è infatti attenuata e spostata sulla distinzione tra monaci e non monaci; tra i 
monaci (o tra chi professa, anche solo allo scopo, i voti monastici) si reclutano i portatori di autorità e potestà nella 
Chiesa. Essi tuttavia non si costituiscono in modo autonomo ma si uniscono «sinfonicamente» ai responsabili del potere 
sociale complessivo, che ne risulta in questo modo sacralizzato, in quanto capo rispetto al corpo. Nella liturgia infine si 
ripropone in modo primario mediato quella sacralizzazione della chiesa-mondo, immediatamente non proponibile. 
All'interno del monachesimo unico stesso si riproducono queste differenze, particolarmente evidenti nella figura 
carismatica dello starec. 
274 Ricordiamo che proprio nell'assenza di questa esperienza formativa si distingue decisamente l'esperienza delle 
chiese orientali. 
275 Luhmann, 199la: 267. La vicenda ecclesiastica post-tridentina è tutta interpretata in quest'ottica di rafforzamento 
difensivo e offensivo (è l'epoca della grande espansione missionaria della Chiesa) della concezione della chiesa come 
societas perfecta, in direzione diametralmente opposta a quella che è stata l'evoluzione protestante e ortodossa. 
276 Per quanto riguarda il dibattito sull'aggiornamento il sociologo di Bielefeld è molto realista. Scrive Luhmann, I99la: 
148. Né il mantenimento, né l'adattamento sono elevabili allo stato di un principio assoluto senza eccezioni. Per scopi 
di formazione di partiti nella politica ecclesiastica ciò può bastare. Per una riflessione funzionalmente orientata tale 
antitesi recede. [ ... ] L'alternativa tra adattamento e non adattamento viene dunque superata dalla questione se ci 
possono essere strutture non dogmatiche che, a un più alto livello di astrazione, producono contemporaneamente 
maggior adattamento e maggior conservazione. 
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più indispensabile. Nella situazione attuale, dopo che è diventata discutibile l'identificazione 
della chiesa quale collettivo costituito corporativa mente e quindi organizzato, 277 manca un 
criterio di giudizio della possibile rilevanza religiosa dell'organizzazione. Esso può essere 
riacquistato soltanto con l'aiuto di una teoria dell'organizzazione." 
8. Ritornati al punto centrale, quello dell'interpretazione religiosa dell'organizzazione, 
Luhmann ha modo di esemplificare alla luce del tema dell'appartenenza/78 quello prescelto per 
studiare sociologicamente le organizzazioni religiose, la sua idea centrale. Scrive: "Altrettanto 
poco corrisponde al tipo sistemico di un'organizzazione il biasimare lo status e la permanenza 
nella non appartenenza. Se l'appartenenza viene considerata come una decisione, allora anche 
la non appartenenza deve poter costituire un'alternativa possibile ed ammissibile.279 Un tale 
atteggiamento, che concede all'ambiente la scelta in merito all'organizzazione, è sorto nell'era 
moderna sulla base di una fiducia crescente, tecnologicamente fondata, nella prestazione 
propria del sistema e nella capacità di cambiamento e di miglioramento della propria offerta. 280 
[ .. ] Al contrario essa (tale flessibilità «adatta al mercato», ndr) viene bloccata, se una 
dogmatica si vincola ad un'offerta riferita a tutto l'uomo, rivolta a tutti gli uomini281 e tale da 
considerare se stessa come l'offerta migliore. Un tale dogma è conciliabile soltanto con una 
concezione molto limitata, ossia corporativa, dell'organizzazione."282 In una sola espressione: 
le organizzazioni religiose contemporanee non possono essere più chiese nel senso weberiano. 
Il secondo tema riveste forse un'importanza ancora maggiore. Ricordiamo solo alcuni elementi, 
avendolo noi già trattato in precedenza. 
1. Luhmann assume una vera e propria equazione funzionale sul rapporto tra religione e 
morale alla quale tiene fede in tutta la sua produzione. Nel pensiero del sociologo di Bielefeld 
vive la convinzione che il rapporto tra morale e religione funzioni (non vi sia cioè quella 
separazione che Savramis ha osservato a proposito della sessualità) a condizione che la 
religione possa indicare in modo univoco e in termini morali la via per ottenere quei beni che 
277 La soluzione ortodossa sembra anche in questo caso intermedia: se infatti non è negabile la tendenza ad una 
costituzione corporativa, crescente man mano che i singoli popoli ortodossi si emancipavano dal dominio straniero, 
dall'altra vi è, come nel caso protestante, un affidamento dell'organizzazione allo Stato in termini semanticamente 
diversi (appunto il discorso sulla sinfonia) ma convergenti sul modello di Chiesa di Stato. IAncora una volta la presenza 
di un monachesimo, assente nelle esperienze protestanti, permette alle chiese ortodos~ di fare a meno di quella 
svalutazione burocratica dell'organizzazione, riportando al proprio interno la differenza tra carisma e istituzione. 
278 È questa una selezione forse ancora povera: se da un lato è vero che il tema dell'appartenenza, e del collegamento tra 
appartenenza e religiosità, è centrale nel dibattito ecclesiastico, come in quello sociologico, non si deve dimenticare che 
proprio questa sua sovraesposizione è causa del suo superamento, quando diventa sufficientemente chiaro, che la 
separazione tra funzionari, membri attivi e numerari non è deducibile nei termini del codice di comunicazione interno. 
Dall'inasprimento del vecchio problema (la crisi religiosa dell'appartenenza) proviene la sua soluzione (la 
riformulazione religiosa della decisione di appartenenza). 
279 Vi è sulla sfondo il concetto di liberta di Luhmann, inteso come semplice opzione tra po~sibili. Esso dovrebbe essere 
assunto, eventualmente, come dato sociologico più che teoretico. 
280 Luhmann allude allo studio sociologico del pluralismo religioso, sfociato poi apertamente in un modello di mercato 
religioso, che abbiamo già incontrato nel capitolo precedente, cursoriamente. 
281 Il senso di questa universalità non cambia del punto di vista sociologico quando essa 1è limitata a specifici ambiti 
~eografici. Il dibattito tra Chiesa ortodossa russa e Chiesa Cattolica sui territori canonici russi lo mostra con evidenza. 
82 Luhmann, 1991: 269. Questa è una delle tesi centrali da cui parte l'opera di José Casanovà, 2000 quando afferma che 
in termini weberiani la Chiesa Cattolica cessa di essere chiesa dopo il Concilio Vaticano II. 
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essa promette all'uomo. Il bene maggiore che è in gioco è la salvezza verso la quale l'interesse 
umano è abbastanza generale e sulla quale le chiese possono vantare una certa capacità di 
controllo. 
2. Luhmann fornisce una spiegazione genetica generale del tema della salvezza, quando 
scrive: "Tutte le religioni si trovano nella condizione di doversi confrontare con la contingenza 
dei cambiamenti sociali di status e con i loro casi limiti, quali nascita e morte. [ ... ] L'espansione 
sociostrutturalmente unitaria degli orizzonti di senso avviatasi e l'individualizzazione dei destini 
contingenti richiedono un'interpretazione. Ciò trasforma il problema dei cambiamenti di status. 
In connessione ad arcaici rites de passage, le religioni superiori sviluppano una tematica di 
salvezza specificatamente religiosa. In vista di un cambiamento di stato alla fine di questa vita, 
gli interessi, le aspettative e le condizioni di salvezza vengono formulate e connesse con le 
circostanze e gli avvenimenti della condotta di vita sociale. Al posto dell'idea di una 
continuazione indifferenziata e priva d'alternative dell'esistenza di tutti dopo la morte, subentra 
l'assunto di una contingenza di salvezza, di una possibilità aperta, che può assumere stati 
diversi." La differenziazione degli stati di vita è un mezzo istituzionale che contribuisce alla 
soluzione dei problemi connessi al legame tra religione e morale: uno stato di vita infatti 
mostra in se stesso un determinato insieme di modi di realizzazione della volontà della formula 
di contingenza Dio, sgravando il fedele dal peso della selezione e al contempo preservando la 
possibilità della libera interpretazione e attuazione, anche supererogatoria. 
3. La dogmatica delle religioni superiori elabora il tema della salvezza (verso una maggiore 
astrazione, 283 come- è chiaro nel confronto cristiano-islamico) e specifica selettivamente le 
condizioni o i fattori di salvezza in direzione parzialmente discordante rispetto alle aspettative 
normali socialmente dominanti, improntate ad un meccanismo di retribuzione trascendente dei 
meriti morali. Scrive Luhmann: "Da questa tensione fra chances d'astrazione e posizione degli 
interessi naturali da parte della clientela del sistema religioso seguono problemi che devono 
essere intercettati e rielaborati dalla stessa dogmatica. Importanti ambivalenze servono alla 
soluzione del problema": l'esempio più diretto è quello del dibattito tra merito e grazia, nel 
quale di particolare importanza sono le soluzioni unilaterali e i tentativi teologici di 
combinazione. 
4. A ciò si aggiunge, nota sempre Luhmann, da parte della dogmatica l'inserimento, tipico 
delle religioni superiori, che non distinguono più secondo la coppia oppositiva interno/esterna 
(amico/nemico, vicino/lontano), di un momento agnostico, che il sociologo di Bielefeld chiama, 
come noto, la formula di contingenza Dio, il cui sapere e volere rimangono inconoscibili. Esso 
sarebbe quello che permette la trasformazione di una complessità indeterminata in una 
determinata. Questo momento agnostico è chiaramente particolarmente sfruttato dalla 
teologia orientale, che evita di immischiarsi in quei dibattiti dogmatici occidentali sulle 
283 Non è questa un'evoluzione dogmaticamente ortodossa ma comunque ben osservabile nella semantica religiosa 
cristiana che rischia a forza di astrazione di essere superata dalla primitività della concezione islamica del mondo 
ultraterreno. 
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condizioni della salvezza, che può relegare a eccessi razionalistici. Quest'accentuazione 
diminuisce tuttavia, in termini weberiani, l'efficacia sociale della religione sulla condotta di vita, 
come visto in precedenza. 
S. È a questo punto importante capire quale sia la posizione del tema della salvezza nel 
sottosistema religioso. Spiega Luhmann: "L'interesse per la salvezza esercita una funzione 
come punto d'innesto del meccanismo motivazionale del codice di fede; la sua formulazione 
completa appartiene a tale riguardo al codice di temi di tale medium comunicativo. Il fatto che 
il rapporto tra Dio e l'uomo sia tematizzato principalmente dal punto di vista della salvezza 
tradisce un primato del problema dei media nel sistema religioso"284 rispetto al primato della 
formula di contingenza Dio, in se stessa.285 L'organizzazione di questo interesse avviene 
attraverso l'elaborazione del concetto complesso di rivelazione, che Luhmann considera "il 
nesso tra formula di contingenza, medium simbolico, idea di tempo e conservazione della 
possibilità."286 Infatti "l'assunzione in blocco della rivelazione equivale, in tutt'altro senso dalla 
sola assunzione della fede nell'esistenza di Dio, all'ingresso in un sistema sociale organizzato in 
modo complesso, poiché può assumere la forma di una decisione"287 • 
L'elenco di temi proposto, a partire dalla prima monografia che Luhmann ha dedicato alla 
sociologia della religione, è già abbastanza lungo per i nostri fini limitati di rinvenire i termini di 
una provocazione per poter organizzare quella risposta, che Luhmann stesso si attendeva dalla 
dogmatica religiosa, mentre è troppo stringato e disorganico per rappresentare adeguatamente 
il pensiero del sociologo di Bielefeld. Riassumiamo i dati al fine di poter collocare la risposta. 
Vi è una necessità di interpretare religiosamente la metadifferenziazione del sistema 
religioso e di farlo includendo la differenza tra chiesa e mondo e tra chiesa organizzazione e 
sistema religioso. In questa interpretazione è per Luhmann decisivo, in forza della sua teoria 
dell'organizzazione, la questione dell'appartenenza. La soluzione rispetto alla quale Luhmann si 
pone in posizione polemica è quella della sacralizzazione della chiesa e dell'identificazione di 
formazione sociale e organizzazione all'interno del sottosistema religioso. 288 Elemento di 
entrambe è la netta differenza tra clero e laici, che, nelle sue varie articolazioni, rappresenta 
inoltre il massimo sgravio istituzionale offerto al problema dei rapporti tra religione e morale. 
Lo spazio per l'inserimento della soluzione ortodossa sembrerebbe creato dal sociologo di 
Bielefeld stesso; scrive Belardinelli: "Entrambe le soluzioni hanno secondo Luhmann limiti 
vistosi: la protestante, affidando l'organizzazione allo Stato o riducendola a semplice 
strumento per un fine o, peggio ancora, criticandola come burocrazia, non coglierebbe quanto 
284 Luhmann, 1991:140. 
285 Luhmann interpreta in questi termini il dibattito tra l'accentuazione tomistica e quella scotista nella risposta alla 
domanda cristologica centrale Cur Deus homo? 
286 Luhm ann, 1991:147. 
287 Luhmann, 1991 : 148. Ciò comporta un'apertura uni versai e alla possibilità di appartenenza il cui significato storico 
nella formazione dello spazio pubblico universale non deve essere sottovalutato. 
288 Cfr. Belardinelli, 1993: 92. . 
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l'organizzazione sia diventata «importante» e «indispensabile»; la cattolica invece, ancora 
legata ad una dogmatica esclusiva e incapace di prendere consapevolezza dei cambiamenti 
intervenuti nel sistema religioso con l'avvento della modernità, non riuscirebbe ad andare oltre 
una concezione corporativa dell'organizzazione, rimanendo così insensibile all'ambiente e alla 
possibilità di migliorare la propria offerta."289 Tuttavia, seguendo il giudizio corrente, 
sembrerebbe invece che la forma ortodossa assommi in se stessa entrambe le caratteristiche 
confessionali sfavorevoli: da un lato un affidamento allo Stato dell'organizzazione, dall'altro 
una identificazione, evolutivamente più arretrata di quella cattolica, tra società politica e 
società religiosa. In un quadro del genere quelli che invece potrebbero essere stati elementi 
invece evolutivamente favorevoli, come la diversa dislocazione delle fratture interne al popolo 
dei fedeli, il mantenimento, almeno ideale, di forme di partecipazione al potere decisionale, la 
precoce specializzazione funzionale, non potrebbero avere libero corso in assenza di una 
organizzazione adeguata allo stadio di differenziazione sociale raggiunto dalla società. 
Soprattutto l'elemento al centro del nostro interesse, la concezione teologica del laicato e la 
sua mobilitazione e organizzazione, appare sia per contingenze storiche che per decisioni 
ecclesiastiche (come ci è sembrato giusto interpretare nel caso della presenza politica di 
ispirazione cristiana) in grande ritardo. 
L'ipotesi con cui vogliamo infine confrontarci, che non è specificatamente cattolica, anche 
se all'interno della Chiesa Cattolica, a partire dal secondo dopoguerra, essa si è attuata con 
una certa forza, riguarda il significato, entro il quadro tracciato da Luhmann, dei nuovi 
movimenti ecclesiali.290 Di essi ci interessa in primo luogo la forma organizzativa, più che le 
diversificate, più o meno rischiose, 291 più o meno complete, più o meno di successo, attuazioni 
storiche. In questa analisi ci appoggeremo liberamente, oltre alle già citate opere di 
Abbruzzese, a due opere del teologo Antonio M. Sicari.292 
Riprendiamo le condizioni poste da Luhmann. La prima ed essenziale è quella della 
interpretazione religiosa della metadifferenziazione del sistema religioso. Le corporazioni 
religiose, l'insieme della Chiesa Cattolica in particolare, hanno da tempo osservato il loro 
ambiente, detto mondo, e poste di fronte al suo enorme mutamento, si sono spesso 
domandate, e continuano a farlo, quali fossero le risposte più adatte alle sfide contemporanee, 
quali aggiornamenti siano necessari, in che modo, secondo le parole già citate di Luhmann, si 
potesse superare l'alternativa tra adattamento e non adattamento, propizia solo per la 
formazione di partiti ecclesiastici, e potessero essere pensate strutture non dogmatiche che, a 
un più alto livello di astrazione, producessero contemporaneamente maggior adattamento e 
maggior conservazione. Tuttavia proprio in questa primaria estroversione, in questo guardare 
in primo luogo alla differenza crescente tra che cosa si è, e che cosa si rimane, e che cosa non 
289 Cfr. Belardinelli, 1993: 98. 
290 Cfr. anche il volume ricco di materiali di Cingo1ani e Urpis, 1999. 
291 Cfr. Abbruzzese, 1991 e 2001: 110 per il concetto di rischio relativo al movimento di Comunione e Liberazione. 
292 Cfr. Sicari, 200 l e 2002. 
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si è (ed esso muta continuamente, senza che si possa vedere facilmente un ordine in questo 
mutamento), risiede un difetto di autoriflessione. Come può una organizzazione religiosa, che 
muta in riferimento a ciò che essa non è, interpretare questo mutamento in base a ciò che gli è 
proprio? Scrive Sicari in riferimento alla rifondazione della vita consacrata nella Chiesa 
Cattolica: "Spiegando [ ... ] l'ipotesi di lavoro che qui proponiamo, ci sembra di poter dire quanto 
segue: ogni discorso di «rifondazione della vita religiosa» e di «nuova collocazione dei carismi>> 
sarebbe deviante e generico se il luogo pensato per tale «rifondazione» e «nuova collocazione» 
fosse soltanto il mondo con i suoi problemi, le sue «sfide», le sue trasformazioni o altro; è 
invece un discorso urgente e ricco di prospettive se il luogo pensato per tale rifondazione-
colocazione è anzitutto -come deve essere- la Chiesa stessa."293 
La seconda condizione posta da Luhmann riguarda proprio la differenza tra chiesa e 
mondo. Le operazioni interne al sistema infatti chiudono i limiti del sistema stesso, definendo 
ciò che rispetto ad esso è ambiente. La chiusura, dicevamo, sarebbe il trascendentale 
dell'apertura. Nella semantica religiosa l'ambiente è dunque ciò che si dice mondo. Tuttavia 
non bisogna farsi fuorviare dallo schematismo binario luhmanniano, quasi che non vi fossero 
altre possibilità di ridurre la complessità (senza dubitare che la binarietà sia la migliore dal 
punto di vista di una macchina). Nelle semantiche religiose evolute infatti la distinzione tra 
chiesa e mondo non si presenta nella forma semplice di un opposizione binaria (così come 
quella spirito e carne, immanenza e trascendenza) ma in una più complessa che, se volessimo 
usare il gergo di Luhmann, si può ancora troppo semplicisticamente esprimere come inclusione 
della differenza in entrambi i distinti. All'interno del mondo vi è una differenza chiesa mondo, 
così come all'interno della chiesa vi è una differenza mondo chiesa. Lo stesso si potrebbe dire 
per la carne e lo spirito, per la trascendenza e l'immanenza, come anche per la morte e la vita. 
Solo la morte morte (la seconda morte) è una vera morte, da cui il fedele deve ultimamente 
guardarsi. Vi è pertanto un mondo mondano, che non ha conosciuto Dio e un mondo che 
attende l'inclusione nella ecclesiosfera, un mondo che è già nell'ecclesiosfera e un chiesa 
chiesa, che sarebbe la Chiesa Santa di Dio. Questa prima complicazione è ancora insufficiente 
a rendere nel gergo luhmanniano la maggiore complessità della semantica religiosa evoluta, 
ma è comunque un avvicinamento. La chiesa ha pertanto la possibilità di includere il mondo 
(ha la missione di operare questa inclusione, ed il cristianesimo, dicendo che il Figlio di Dio è 
morto per tutti e che la creazione stessa attende la rivelazione dei figli di Dio, afferma che 
questa inclusione è già avvenuta) e differenziarsi solamente dal mondo mondo, dal regno del 
male. La differenza tra stati di vita (quella fondamentale tra consacrazione e vita laicale) può 
essere pertanto un modo per includere il mondo (di operare una re-entry sul lato religioso), 
tanto che la frattura interna tra chiesa mondo e chiesa chiesa si fonda sulla differenza tra una 
trascendenza che in quanto tende a diventare immediata si diffonde ed una trascendenza che 
293 A. Sicari, 2002: 14. 
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diffondendosi nelle mediazioni mondane aspira all'immediatezza. 294 Dalla differenza oppositiva 
tra presenza e assenza, attraverso la doppia inclusione detta, si passa ad una differenza tra 
presenza immediata, presenza mediata, mediazione non ancora presente e assenza. 295 La 
seconda condizione di Luhmann deve essere mantenuta lasciando aperta la possibilità che la 
distinzione rispetto al mondo possa avvenire per inclusione. Naturalmente ciò è impossibile se 
il mondo è solo mondo (a livello di stati di vita, se i laici fossero in quanto tali mercenari del 
demonio). Il mondo che può essere incluso è solo un mondo a sua volta osservabile secondo la 
distinzione mondo-chiesa. Scrive Sicari: "E non c'è da temere che questo progetto lasci da 
parte il mondo o ne trascuri la terribile incidenza, proprio perché il progetto riguarda 
esattamente la relazione tra i consacrati e coloro che nel mondo e per il mondo sono chiamanti 
e mandati: i christifideles laici. "296 
La terza condizione è conseguente. Luhmann dice che nella società funzionalmente 
differenziata nemmeno il religioso può fare a meno di un'organizzazione: deve tuttavia fare in 
modo che essa non solo funzioni ma che sia anche creduta o almeno, non discreditata dalla 
dogmatica come mera organizzazione. Si può riformulare il problema in altri termini: se 
l'organizzazione, secondo Luhmann, si basa sulla possibilità di decisione, le corporazioni 
religiose per adempiere la terza condizione di Luhmann devono al contempo derivare da una 
decisione della formula di contingenza Dio e essere capaci di decidere. Ossia, i termini scelti lo 
suggeriscono, deve essere carismatica e istituzionale al contempo. L'opposizione tuttavia nella 
semantica religiosa evoluta è molto più ricca di quella della semantica sociale o sociologica. 
Sicuramente c'è una re-entry sul lato della istituzione, che non è mai solo· tale; anzi è 
coessenzialmente297 istituzionale e carismatica. Ma anche dal lato del carisma vi è la stessa 
inclusione della differenza tra carisma e istituzione, con uno spostamento di accento opposto 
sul primo elemento. Il carisma è una decisione della formula di contingenza Dio che dona 
qualcosa a chi vuole, rendendolo atto a svolgere una missione. L'istituzione può agire da 
osservatore di secondo ordine verso il carisma solo in quanto essa stessa è coessenzialmente 
carismatica. Come può essere attuata questa virtualità dell'organizzazione religiosa? 
Disponiamo dell'esempio di una chiesa istituzionale e carismatica, che ha accentuato il primo 
aspetto (la Chiesa Cattolica) per insicurezza verso la sua capacità di agire da osservatore di 
secondo grado dei carismi, e di singoli carismi appunto, antichi (e quindi istituzionalizzati come 
lo sono gli istituti di vita consacrata) e nuovi (come lo sono i movimenti ecclesiali, anche essi in 
via di istituzionalizzazione). Che cosa ha fatto allora la dogmatica religiosa, secondo 
l'espressione di Luhmann, di fronte a questa situazione? Ha ricollocato i carismi all'origine della 
esperienza religiosa, in modo unificante (tutti i battezzati sono vocati) e differenziante (ognuno 
294 Cfr. A. Sicari, 200 l. 
295 In questa contesto non abbiamo modo di aumentare la plausibilità di queste affermazioni sulla semantica religiosa 
evoluta: siamo certi comunque a ritenere di avere almeno tante prove empiriche per questa ermeneutica quante ne ha 
quella di Luhmann. 
296 Sicari, 2002: 15. 
297 Cfr. Sicari, 2002:51-52. 
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è vocato in un modo segnato da un carisma particolare, nuovo o antico298). Ha reinterpretato 
religiosamente la differenza tra stati di vita, nel modo detto sopra: estendendo la possibilità 
delle perfezione evangelica a tutti i battezzati299 nella forma comune e differenziata per stato di 
vita dei consigli evangelici.300 L'attuazione di questa coessenzialità permette di adempiere alla 
condizione terza di Luhmann di una religiosa organizzazione religiosa. 
La quarta, la quinta e sesta condizione concernono la plausibilità di una tale soluzione ed il 
rapporto con quelle precedenti. Quanto alla prima questione, che è di carattere empirico, si 
possono sia accentuare che sminuire i dati relativi all'attuazione e al successo di questa nuova 
forma di chiesa. Chi può decidere i criteri? Potrebbero essere la capacità di convinzione di tali 
semantiche religiose, il numero di appartenenti, di convertiti, di attivisti, di giovani, di laureati, 
di santi. Oppure il senso di popolo contrario a quello di setta. Oppure il consenso dogmatico 
(teologico e m.agisteriale), la presenza attuata nel mondo attraverso l'operazione di inclusione 
di cui sopra, oppure la conflittualità generata con altre forme organizzative, o tanti altri 
indicatori, nessuno dei quali decisivo ma tutti in qualche misura necessari, almeno all'imporsi 
di questa nuova forma all'interno del sottosistema religioso. Per comprendere se sussista una 
novità rispetto alla quinta e sesta condizione si deve osservare il trattamento della decisione di 
appartenenza o di non appartenenza. Entrambe devono poter essere trattate religiosamente. 
In primo luogo vi è una forte accentuazione del legame volontario, senza ambiguità per la 
prima generazione di appartenenti, con maggiori difficoltà per quelle successive. Il carisma non 
si trasmette per via ereditaria: esso tuttavia si incontra (ogni occasione può essere favorevole) 
ed ha precise ricadute educative-. In secondo luogo esso è un tutto in una parte: prop-rio perché 
si osserva come parte, può interpretare religiosamente la non appartenenza, e proprio perché 
in questa parte vi è un tutto, desidera per sé e per chiunque una sempre maggiore 
appartenenza. 301 Naturalmente il problema si ripresenta quando la non appartenenza riguarda 
la chiesa stessa; ciò accade in forma attenuata in misura della facilitazione degli accessi e delle 
uscite che il legame volontario produce. Concludiamo questo abbozzo di sviluppo di una 
riflessione luhmanniana prospettando alcuni rischi. 
298 La molteplicità dei carismi può essere virtuosa nella misura in cui essi non sono parte di un tutto ma tutto in una 
f:rtLe. d . l' . l d' . . l Il 'tà - a ogmatica re tgiOsa par a t vocazione umversa e a a santi . 
300 A questa estensione è dedicato Sicari, 2001. Quest'opera costituisce una risposta al problema sottolineato da 
Luhmann dei rapporti tra religione e morale, soprattutto sul lato della prima. I criteri conoscibili e praticabili per 
ottenere la salvezza richiesti da Luhmann sono l'obbedienza alla realtà del proprio stato di vita vista indubitabilmente 
come volontà misteriosa della formula di contingenza Dio. La positività dell'essere impedisce al momento agnostico di 
contaminare la vita: se è vero che la volontà e i progetti di Dio non sono conoscibili, è certo che Egli vuole essere 
comunque amato in qualunque mondo possibile. In altri termini, su cui insiste in varie occasioni Spaemann, il fedele 
non deve fare la volontà di Dio ma ciò che Dio vuole che egli voglia. Naturalmente permane in ciò la possibilità della 
critica di Luhmann alla devozione del quotidiano, su cui ci siamo già soffermati. 
301 SI offre qui l'occasione di puntualizzare che il senso del mostrare sempre i due lati è quello di ricordare la costante 
tensione e ricerca di equilibrio che caratterizza l'esperienza religiosa: il fatto di essere tutto spinge ad esempio ad 
interpretare irreligiosamente la non appartenenza e d'altronde l'essere solo una parte è motivo di una interpretazione non 
religiosa dell'appartenenza stessa. Riprendendo il gergo di Luhmann si potrebbe dire che l'essere parte è l'esperienza di 
«essere così ma anche altrimenti» mentre l'essere tutto è quella del «proprio così». Il tutto nella parte corrisponde 
all'altrimenti ma così, ossia il principio di obbedienza alla realtà. 
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Il primo è quello noto nella letteratura sociologica con l'espressione «clero di riserva». 
Quando infatti l'inclusione dei laici avviene senza inclusione del mondo, si ottiene solo la 
perpetuazione della parzialità clericale in forme diverse (forse momentaneamente più adattate 
ma meno conservanti). 
Il secondo è il primo rischio quando esso è corso non per debolezza ma per forza, nella 
forma della militanza. La chiesa vuole inglobare il mondo negando il mondo (la mediazione). 
Il terzo è quello della settarizzazione: esso deriva da una sbilanciamento tra l'essere tutto 
e l'essere parte quando ci si autoosserva come un qualche tutto senza alcuna parte. 
Il quarto rischio infine è quello della duplicazione della inclusione della chiesa nel mondo 
non nella forma dell'adattamento, che consegue dalla debolezza, ma nella duplicazione, esito 
della massima dimostrazione di forza. 
In Romania la forza presente rende più probabile il secondo rischio (e improbabile per 
lungo tempo il primo): il terzo ed il quarto ci sembrano invece più probabili nei sistemi religiosi 
cristiano occidentali. 
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XII Aspetti politici 
1 Cenni sulla presenza del religioso nel politico 
In questo capitolo introduciamo il discorso sulla presenza del religioso in politica, con 
alcune considerazioni elementari e la verifica di ipotesi altrettanto semplici. Nel prossimo 
capitolo lo stesso tema riaffiorerà nell'indagine delle relazioni tra Chiesa, Stato e Società civile. 
I dati di cui disponiamo non ci permetteranno, come ben sappiamo, di andare oltre la 
constatazione della religiosità di sottogruppi del campione distinti secondo alcuni criteri politici: 
per brevità e per mostrare il fine del percorso, continueremo tuttavia a scrivere di «politico» e 
di «religioso». 
La prima semplice ipotesi che si può verificare è quella relativa alla «eredità bizantina» 
nelle società a dominanza ortodossa, concetto quanto mai ambiguo, su cui torneremo. In 
prima approssimazione esso afferma una singolare unione «senza confusione e senza 
divisione»302 tra religioso e politico, che può essere espressione di una effettiva armonia 
(entrambi i detentori di questi poteri hanno di mira lo stesso bene totale, materiale e 
spirituale, dell'uomo e della società) oppure di una reciproca strumentalizzazione (lo Stato ha 
mezzi più potenti per difendere gli interessi ecclesiastici e quest'ultimo ha talvolta mezzi 
altrettanto efficaci per legittimare il politico e procurargli il consenso di cui abbisogna), 
strumentalizzazione che può estendersi sino alle logiche interne di funzionamento dei due 
sottosistemi, non ancora, pertanto, funzionalmente differenziati. Questa caratteristica 
strutturale, se presente, dovrebbe tradursi in una maggiore propensione all'accettare invasioni 
di campo dirette e minore ad accettarne di indirette, per effetto del diverso investimento 
religioso delle mediazioni laica li del politico. 303 Ci avviciniamo a questa verifica premettendo 
una descrizione delle misurazioni di cui disponiamo e del loro significato. 
302 Il riferimento è alla nota formulazione dogmatica di Calcedonia (451). La si potrebbe considerare la norma implicita 
alla religione sociale cristiana. In questo modo può essere utilizzata l'imperfetta attuazione di questa forma (e ancora di 
più la sua negazione) per spiegare gli esiti storici e sociali della stessa. Commentava Solov'ev, introducendo una tesi 
sulla eredità bizantina che riprenderemo nel prossimo capitolo: "Il vero dogma centrale del cristianesimo è l'unione 
intima e completa del divino e dell'umano senza confusione e senza divisione. La conseguenza necessaria di questa 
verità {per !imitarci alla sfera pratica dell'esistenza umana), è la rigenerazione della vita sociale e politica attraverso lo 
spirito del Vangelo, e cioè lo Stato e la società cristiana. Invece di quest'unione sintetica ed organica del divino e 
dell'umano, si ebbero successivamente la confusione dei due elementi, poi la divisione e da ultimo l'assorbimento e la 
soppressione dell'uno o dell'altro.[ ... ] Il dualismo nestoriano, condannato in teologia, divenne la base stessa della vita 
bizantina. [ ... ] Questa contraddizione profonda tra l'ortodossia professata e l'eresia praticata era per l'impero bizantino 
un principio di morte. Era giusto che fmisse, ed era giusto che finisse ad opera dell'islam. L'islam è il bizantinismo 
coerente e sincero, liberato da ogni contraddizione interiore. [ ... ] I bizantini hanno creduto che, per essere veramente 
cristiani, fosse sufficiente conservare i dogmi e i riti sacri dell'ortodossia senza preoccuparsi di cristianizzare la vita 
sociale e politica. [ ... ]Non poterono certo lagnarsi del loro destino. Hanno avuto quel che volevano: hanno conservato 
il dogma e il rito e solo la potenza sociale e politica è caduta in mano ai musulmani, eredi legittimi del paganesimo". 
303 Già la citazione dì Solov'ev mostrava l'ambiguità del discorso sulla «eredità bizantina». Da un lato essa è criticata, 
da un punto dì vista moderno, perché carente in distinzione, se non persino in autonomizzazione funzionale, dall'altra, 
in Solov'ev appunto, da un punto dì vista interno, anzi massimamente interno assumendo la misura dell'Incarnazione, è 
messa sotto accusa per aver indotto .un'indifferenza del fedele cristiano vero le realtà di questo mondo, gestite 
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Nel questionario di EVS è stata prevista un'unica batteria di quattro domande a proposito 
della relazione tra religioso e politico, a cui era possibile aggiungerne altre tra quelle opzionali, 
concernenti aspetti particolari (l'obiezione di coscienza per le infermiere, la preghiera a scuola, 
la censura in difesa della tradizione religiosa), che nel questionario romeno sono stati 
tralasciati. Disponiamo pertanto solamente delle due coppie di quesiti quasi identici comuni a 
tutte le rilevazioni nazionali: da un lato due domande (v129 e v131, POA e POR) che 
richiamano un atteggiamento ancora compatibile con un liberalismo religiosamente ispirato, 
dall'altro una seconda coppia (v130 e v132, CV e CG), orientata in senso inverso, che invece 
afferma un intervento diretto della corporazione religiosa volto a influenzare le decisioni di voto 
e di governo politico. Lo strumento di misurazione è pertanto piuttosto povero, ancora di più se 
si tiene conto del fatto che i membri delle due coppie si sovrappongono per buona parte del 
loro contenuto informativo. Questa scarsa attenzione al tema già dice quanto esso sia stato 
reputato marginale: un giudizio implicito, questo, verso il quale noi ci troviamo in una 
posizione di netto disaccordo, ritenendo che la relazione tra religioso e politico sia, proprio per i 
suoi fondamenti antropologici, il problema principale di entrambi i relativi sottosistemi, per 
quanto piaccia ai tecnocratici di ogni sorta propagandare il contrario. Le due coppie potrebbero 
essere comunque sufficienti per la verifica dell'ipotesi molto elementare anzi detta, anche se 
non mancano interferenze eterogenee (l'interrogazione POA cita infatti l'ateismo, che in 
Romania potrebbe 1-egarsi alla polemica tra post comunisti e coalizione di centro destra). 
La sociologa romena Malina Voicu, corresponsabile del progetto EVS in Romania, affronta 
queste quattro variabili con categorie prettamente moderne: terminato il regime, che aveva 
tentato in tutti i modi (anche, bizantinamente, con il compromesso, a cui la Chiesa ortodossa 
non ha faticato a scendere) il controllo su tutti gli aspetti pubblici della religione, ad esclusione 
parziale del rito, privatamente interpretato, si aprono nuovi spazi alla presenza delle chiese nel 
settore pubblico, spazi che attirano l'interesse dei diversi soggetti in gioco in questo spazio. Ciò 
che interesserebbe il ricercatore sociale sarebbe pertanto l'opinione, o più precisamente il 
giudizio di legittimità, che i cittadini formulano su questa nuova presenza pubblica della 
religione, abbastanza vistosa, peraltro, nelle sue componenti socialmente meno incisive. Ad 
esempio, Alexandru Cistelecan coglie l'occasione data da una riflessione sulla presenza politica 
del religioso in Romania per polemizzare contro il clero televisivo postrivoluzionario: "Privo di 
tutto ciò che era apparizione pubblica, salvo il servizio liturgico, il clero ha visto nella 
rivoluzione la grande opportunità di rivincita contro la lunga astinenza. Nei primi mesi dopo la 
caduta del regime c'è stata una vera invasione di preti, tanto alla radio, quanto, e ancora di 
più, alle reti televisive. Non si concepiva e non si faceva niente senza un raduno di preti, senza 
sinfonicamente dall'élite religiosa-politica. In questo senso il clericalismo cattolico, sopratutto quello di medio livello, 
può essere visto idealtipicamente come uno stadio evolutivo successivo (forse frutto più di diverse condizioni esterne 
che di differenze dogmatiche organizzative o disciplinari, le ultime due piuttosto fattori derivati), nel quale la parte più 
mondana della dirigenza ecclesiastica diventa strumento organico di potere sociale, inducendo quell'interessamento per 
la vita sociale che sarà lentamente riversato, come ulteriore appendice ma anche con esperienze di autentica autonomia, 
tra i fedeli laici. 
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un sobor,"304 causando, a detta di questo autore, una reazione di rifiuto che ha ridotto la 
presenza religiosa nei media alla nicchia, o meglio al ghetto, facilmente osservabile nei paesi 
occidentali. In termini più generali, sembra che l'unica cosa interessante sia verificare 
empiricamente quanto il codice politico si sia separato da quello religioso. Per cui la posizione 
del gruppo «credente», tra gli intervistati, sarebbe quella di ritenere legittimo tanto l'intervento 
pubblico che privato della religione, e la posizione dei «secolarizzati» quella di escludere il 
primo e sostenere il secondo, mentre infine il gruppo di minoranza, quello degli <<atei», 
sarebbe denotato dal rifiuto di ogni riferimento religioso nel campo dell'azione politica. A 
seconda della prevalenza degli uni o degli altri, si scriverà di «eredità bizantina», di vittoria del 
liberalismo non antireligioso o del comunismo. Come è immediato notare, le alternative 
possibili sono solo quelle dettate dal modo tipicamente moderno di concepire la relazione tra 
queste due esperienze sociali centrali, e come tali sono conseguentemente denominate -
anche contro il dato empirico che proprio la maggioranza che si dice «secolarizzata» a causa 
del giudizio che mostra sulla legittimità della presenza pubblica del religioso, non lo è poi per 
altre dimensioni della fede. Tutto collima, a condizione che si scelga proprio quel quadro 
ermeneutico. In generale, questo restringimento del campo visivo diventa problematico se non 
ci si vuole limitare alla descrizione delle tendenze ancora dominanti, ma si è alla ricerca dei 
processi emergenti di nuova relazione tra religioso e sociale, la cui necessità è avvertita da 
molti, senza che tuttavia si possa essere certi che vi sia non solo una possibilità ma anche un 
inizio di attuazione. 
Tabella 12.1 Assenso su presenza del religioso nel politico: Romania EVS99 { 0/o ) 
l POUTICI CHE NON CREDONO SONO 
INADATTI A CARICHE PUBBLICHE 
N=1046 
LE AUTORITÀ RELIGIONE NON DOVREBBERO 
INFLUENZARE IL VOTO DELLA GENTE ALLE 
ELEZIONI 
SAREBBE MEGLIO PER IL PAESE SEI A RICOPRIRE 
CARICHE PUBBLICHE VI FOSSERO PERSONE CON 
FORTI CONVINZIONI RELIGIOSE 
LE AUTORITÀ RELIGIOSE NON DOVREBBERO 
INFLUENZARE LE DECISIONI DEL GOVERNO 
COMPLETAMENTE MOLTO 
D'ACCORDO NÈ/NÉ CONTRARIO 
D'ACCORDO CONTRARIO 









Come si nota dalla tabella 12.1, la situazione concernente il rapporto tra vita politica e 
religione in Romania è ambigua: da una parte infatti una maggioranza assoluta degli 
intervistati condivide l'importanza di forti convinzioni religiose per coloro che governano il 
Paese, dall'altra una porzione ancora più estesa di intervistati respinge l'eventuale pretesa 
delle autorità religiose di svolgere un ruolo pubblico indirizzando il voto dei cittadini o 
influenzando le decisioni di governo. La proposta, che vedremo meglio nel prossimo capitolo, 
304 Cistelecan, 1995:222. 
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del vescovo di Cluj Anania sarebbe rigettata, mentre si ammette l'esistenza, e la positività, di 
un'ispirazione religiosa della vita politica. 
L'ipotesi sull'influsso a livello individuale dell'«eredità bizantina» potrebbe essere lasciata 
cadere, senza essere peraltro sicuri se ciò accada per l'erroneità della stessa, per un 
mutamento intervenuto nella religiosità dei romeni o persino per le domande troppo facili: per 
rispondere negativamente a CV eCG era necessaria infatti una concezione molto clericale della 
politica. 
M. Voicu scioglie questo dato apparentemente contrastante interpretando l'assenso ai 
quesiti dispari (POA e POR) della batteria come espressione di una concezione privatistica della 
religione, in un contesto in cui essa è ritenuta ancora importante dalla stragrande maggioranza 
dei cittadini, mentre il rifiuto espresso con le risposte alle domande pari (CV CG) sarebbe un 
sintomo di una concezione secolarizzata della politica, in cui l'autorità religiosa è già stata 
esclusa. Anche la Romania si sta incamminando, conclude quindi M. Voicu, sulla strada della 
piena modernizzazione religiosa: all'esclusione della intromissione ecclesiastica negli affari 
secolari (uno dei primi restringimenti) dovrà seguire, prevedibilmente presto, l'irrilevanza 
anche privata della credenza religiosa nel giudizio verso i governanti. 
Sospettando che queste conclusioni dipendano, come dicevamo, anche da altri fattori 
esterni o erronei, proviamo ad approfondire leggermente l'indagine in due direzioni. La prima è 
quella comparativa: sappiamo infatti che le risposte hanno sia un valore in se stesse sia un 
valore relativamente agli altri sistemi sociali europei, dato che tacitamente si presuppone 
l'esistenza di una linea evolutiva comune, anche ammettendo alcune biforcazioni nazionali e 
parallelismi. Nella tabella 12.2 abbiamo pertanto riportato le frequenze di risposta a queste 
quattro domande in tutti i paesi europei inclusi nell'indagine EVS. Per maggiore semplicità, le 
cinque categorie ordinate di risposta sono state ridotte a tre (accordo, disaccordo ed 
equidistanza) e quella centrale è stata tralasciata, essendo facilmente ricavabile. I paesi 
europei sono stati suddivisi per aree culturali pur con le consuete e note cautele che queste 
ripartizioni impongono. 
Si nota subito che la Romania è l'unico Paese in cui vi è una maggioranza favorevole sia 
POA che a POR: persino la repubblica cattolica di Malta, nel cui sistema politico è presente una 
ben delineata frattura religiosa, è superata. I «paesi ortodossi» non hanno valori generalmente 
maggiori di quelli cattolici est europei, a meno che non si sia in presenza di una 
secolarizzazione generale almeno media. Grecia e Ucraina sono le nazioni, insieme a Malta, che 
mostrano il modello di risposta più vicino a quello romeno, che si conferma comunque 
piuttosto estremo. La Polonia fa eccezione, forse in reazione alla presenza forte dell'attore 
ecclesiastico nel dibattito pubblico (in particolare I'IVG e il nuovo Concordato polacco). In POR, 
dove non vi è un diretto riferimento né all'ateismo, reale o presunto, di una parte politica, né 
all'intervento della Chiesa, l'eccezione polacca si attenua. Nei paesi altamente secolarizzati 
(CZ, D-E, SW, NL) le percentuali di consenso per POA sono molto esigue: del resto è difficile 
essere d'accordo con un tale criterio di selezione del personale politico quando la maggioranza 
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dei potenziali politici sono atei. Nel confronto tra POA e POR vale la pena di notare una lieve 
differenza tra le tre nazioni del BENELUX, che hanno percentuali di assenso per il secondo non 
irrisorie e DK e SW, dove invece sempre molto pochi concordano con POR. Si tratta di una 
differenza già vista e che si potrebbe addebitare all'esperienza della Chiesa di Stato luterana, 
assente in NL, e quindi alla nota contrapposizione tra mercati religiosi monopolisti e pluralisti. 
In generale, perciò, tanto maggiore è il livello di religiosità tanto maggiore è il numero di 
cittadini che valutano positivamente l'ispirazione religiosa in politica. Gli alti valori romeni 
potrebbero essere spiegati in questo modo, oltre che, per quanto riguarda POA, con il rigetto 
del passato comunista ateo, comune, sia pure in misura differente, a tutti i paesi est europei, 
con le eccezioni già dette (POL e i tre «hisec» EST, D-E e CZ). Nei paesi occidentali, infatti, con 
l'eccezione di Malta, POA non raggiunge mai il 20%. 
Tabella 12.2 Assenso eresenza del relisioso nel eolitico EVS99 ~0/o N=1046l 
~~:~"' '~"} ..• ..,, ~pA ;;'i,;.·:. c\o;),;::( 
;· D'ACCORDO >/'CONTRARIO;~: D'ACCORDO CONTRARIO 
NL 65,7 22,4 60,0 ' 26,3 
BELG 79,2 11,8 73,5 15,7 
LUX 82,2 9,6 76,8 12,3 
DK 84,7 11,3 85,4 8,7 
sw 68,2 21,6 51,8 27,9 
FIN 67,7 17,3 57,7 20,6 
IS 81,3 12,0 70,2 14,8 
F 86,2 81,6 9,4 




IRL 78,6 14,0 72,9 16,2 
IT 78,7 8,5 67;8 13,2 






UNG 78,1 13,5 
SLO 77,7 11,9 13 7 
HR 84,1 9,1 10,4 
SK 74,2 14,9 70,6 14,7 
POL 85,6 8,8 80,9 9,4 
LIT 80,7 6,9 75,8 8 
LET 84,0 8,8 73,1 15,1 
RU 82,1 8,3 67,9 14,8 
BEL 82,2 9,1 73,0 13,0 
UCR 82,5 8,4 72,3 11,8 
BULG 83,1 8,2 79,4 9,3 
GR 78,4 6,8 59,3 15,4 
RO 77,9 10,3 77,5 9,8 
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Contribuiscono ad offuscare il quadro le due domande clericali, CV e CG. Vi sono solo tre 
nazioni in Europa in cui CV riceve un assenso non irrisoriamente inferiore ai 3/4: NL, SW, FIN e 
GB. Per CG ad essi se ne aggiungono diversi altri, apparentemente senza sistematicità. Non è 
difficile escogitare spiegazioni particolari, come le seguenti. Si potrebbe dire che in una 
situazione in cui la chiesa agisce serenamente come ogni altra corporazione, è normale che 
essa tenti sia di orientare il voto dei simpatizzanti sia di fare lavoro di /obby, considerando 
inoltre il fatto che la seconda azione è poco efficace senza la prima. Il basso livello di 
religiosità, il pluralismo del mercato religioso, la perdita di autorevolezza, in quanto tali, delle 
organizzazioni religiose favoriscono la presenza pubblica delle chiese ed anche la possibilità di 
una sua percezione favorevole. Si aggiunga che un tale assetto è compatibile sia con una 
situazione in cui l'indifferenza religiosa è diffusa, sia con una religiosità personale o 
privatizzata. Là dove invece si può presumere (o desumere dal modo di agire ecclesiastico) che 
questa presenza pubblica delle corporazioni religiosa sia minacciosa del bene comune (ad 
esempio della libertà dei cittadini, del diritto di espressione delle minoranze), non stupisce 
trovare percentuali più alte di dissenso per CV e CG. Tuttavia, si ha anche l'impressione che 
queste spiegazioni siano parziali: vi è anche la possibilità che là dove invece vi è in atto 
un'influenza delle Chiese sulle politiche governative, essa sia giudicata favorevolmente da una 
percentuale non irrisoria del campione sia per le qualità intrinseche sia per quanto li lega a 
dette organizzazioni sia infine perché condividono una certa idea dei rapporti tra Chiesa e 
Stato. Riteniamo quanto scritto pertanto sufficiente per contestare che la misurazione 
effettuata attraverso CV e CG sia sufficiente ad accertare una secolarizzazione del sottosistema 
politico: vi sono altre possibilità che le due domande non escludono univocamente. 
Concludiamo pertanto ragionando se esista una misura implicita prossima, interna ai 
sottosistemi religiosi. CV e CG sono ambigui anche sotto questo punto di vista: tutto dipende 
dalle forme di questa influenza. La sua assenza (ossia la completa autonomia del politico, sia a 
livello elettorale che di decisioni di governo) è infatti chiaramente esclusa sia dalle 
organizzazioni religiose (che altrimenti sarebbero meno importanti di qualunque lobby 
immanente) sia dai liberali non anticlericali. Resta però non detto ciò che più importa, la forma 
di questa influenza, di questa «non divisione», «non confusione». In questa forma rientra 
l'organizzazione della differenza tra stato clericale e stato laicale, che consideriamo l'aspetto 
decisivo nel rapporto tra religioso e politico, forse ancora di più di quello simbolico. 
Per quanto riguarda POR e POA la situazione è ben diversa. Non vi sono motivi religiosi per 
escludere degli atei dall'amministrazione del bene comune e quindi nemmeno per ritenere che 
politici con forti convinzioni religiose giovino, in una situazione normale, alla nazione più di 
altri. I beni comuni che gli atei, in quanto non dotati di fede, non potrebbero vedere, non sono 
beni primari nell'ordine politico e la loro negazione positiva danneggia in primo luogo altri beni 
razionalmente riconoscibili (la libertà senza dubbio, ma anche l'apertura al trascendente) più 
che quelli di cui si occupano le chiesa (la salus animarum et mundi). Vi sono due ordini di 
motivi che potrebbero spingere le corporazioni religiose a condividere normativamente POA: in 
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primo luogo il fatto contingente che gli atei (ed i sistemi sociali da essi propagati) costituiscano 
una minaccia nota e accertabile per il bene comune. In linea di principio costoro potrebbero 
non essere dei cattivi politici, ma per vari motivi, su cui abbiamo indagato nel primo capitolo 
(in estrema sintesi perché l'ateismo è il momento religioso stesso del marxismo), si è quasi 
certi che lo siano. In presenza di una tale minaccia quasi tutte le chiese hanno alimentato nel 
corso del secolo scorso quella frattura religiosa del sottosistema politico, di cui tratteremo 
sotto. Il secondo motivo sarebbe d'ordine dogmatico: in un sistema religioso fideista (in 
termini estremi, quando la ragione stessa è il peccato in quanto ribellione a Dio), vi sarebbero 
difficoltà maggiori ad accettare dei governanti atei, pur mantenendo il dato simbolico che ogni 
autorità viene da Dio. Con ciò si porta alle estreme conseguenze la critica al condizionamento 
confessionale delle società a dominanza ortodossa. Il primo motivo può agire retroattivamente 
sotto forma polemica (lo vedremo nel caso romeno), il secondo può perdurare nel tempo, 
agendo nel sottofondo e prima di altre mediazioni, per nulla ininfluenti, come si potrà 
osservare nella critica all'eredità bizantina. 
POR è invece ambiguo: dipende infatti dall'interpretazione che si dà alle due proprietà 
indicate delle convinzioni: esse devono essere forti e religiose. Avere forti convinzioni è spesso 
una garanzia di non sottostare a ricatti particolaristici o di non perseguire i propri esclusivi 
interessi: se poi esse sono anche fondate religiosamente si può supporre che siano 
particolarmente salde, Sapendo quando l'impegno politico è gravato da simile minacce, non 
stupisce che POR sia stato l'item che ha raccolto maggiori consensi. D'altra parte, se le 
convinzioni sono primariamente religiose, come il contesto in cui è inserito POR potrebbe far 
pensare, il fatto che siano forti può indicare rigidità, incapacità di vedere altre ragioni e di 
ammettere compromessi necessari allo stesso bene comune. La religiosità diverrebbe allora 
essa stessa una minaccia all'efficienza della politica, tanto maggiore quanto di quest'ultima si 
condivida una concezione tecnocratica. Il giudizio interno su POR è comunque, sciolta 
l'ambiguità, prettamente razionale; diventa invece una questione religiosa solo nei casi già 
indicati per POA. In termini più generali, POR è la domanda che richiama più direttamente il 
noto detto tocquevilliano sulla necessità pubblica di un minimo di religione, punto di partenza 
di alcune riflessioni di Donati già affrontate. 
La seconda direzione di leggero approfondimento prevede l'incrocio, per i dati romeni, delle 
quattro domande in esame, al fine di scoprire l'esistenza di modelli di risposta particolari che le 
frequenze univariate non mostrano. Già nelle analisi fattoriali del terzo capitolo abbiamo visto 
la netta bidimensionalità di CV CG, POA e POR; ora andiamo per un momento dietro le quinte 
della FA. Nella tabella 12.3 abbiamo riportato una sezione, che copre più del 70% del 
campione, della tabella di contingenza generata dall'incrocio detto. Il 68,4% del campione 
romeno condivide il rifiuto dell'influenza ecclesiastica sia sul voto che sulle decisioni 
governative. Costoro hanno, direbbe M. Voicu, una concezione secolarizzata della politica. 
Quasi uno ogni due in questo gruppo statistico, è tuttavia favorevole all'esclusione degli atei 
dalle cariche pubbliche e ritiene un bene per il Paese che persone con forti convinzioni religiose 
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s1 Impegnino in politica. Solo il 7,9%, forse con maggiore coerenza, rifiuta ogni rapporto tra 
religioso e politico. Il dato sopporta quattro interpretazioni: quella «non ancora>> di M. Voicu., 
quella, simile, sulla «deecclesializzazione», quella corrispondente alla FRR (il religioso è tornato 
alla ribalta ma le forme precedenti di influenza, a cui possono richiamare CV e CG, sono 
rifiutate) ed infine, più banalmente, ad un errore di risposta: un terzo degli intervistati avrebbe 
semplicemente barrato le prime caselle della batteria senza notare le differenti formulazioni. 305 
Tabella 12.3 CG*CV*POA*POR Romania EVS99 casi estremi 
CG cv POA POR TOTALE 
% CONTRARIO (N=1000) 
D'ACCORDO 31 9 375 
·~·· 
% 63 10 136 
CONTRARIO 42 52 79 173 
SUBTOTALE 146 98 684 
D'ACCORDO 1 24 
% 7 3 1 11 
CONTRARIO 
17 CONTRARIO 8 9 
SUBTOTALE 38 3 11 52 
L'ultima interpretazione non può essere ammessa in tutta la sua gravità: i presupposti per 
evitare un tale comportamento di risposta sono presenti e noi dobbiamo confidare che esso 
non si sia verificato con tale incidenza. Anche la «deecclesializzazione» non è tanto plausibile in 
Romania, dove invece la fiducia nella Chiesa è alta, costante e crescente, pur non negando 
altri segnali di deistituzionalizzazione sui quali ci siamo soffermati in precedenza. La crescita 
quantitativa della religiosità gioca a favore della terza ipotesi, che noi preferiamo senza 
disporre di elementi qualitativi per caratterizzare quest'alternativa. Possiamo pertanto solo dire 
che sembra esservi lo spazio di un'apertura di credito, dopo i disastri dell'ateismo, verso una 
politica religiosamente ispirata. Detto ciò, consci di lasciare molti problemi ancora irrisolti, ci 
volgiamo ad un'ipotesi più specifica già annunciata, sulla frattura religiosa nel sistema politico 
ortodosso e romeno. 
2. La frattura religiosa 
L'individuazione di alcune fratture, attorno alle quali si organizza il sistema politico (e si 
costruisce quello partitico) ad opera di Rokkan e Lipset, fu una semplificazione molto utile e 
pratica, il cui principale merito è stato quello di fornire un quadro teorico entro cui collocare lo 
studio comparativo dei sistemi politici occidentali. L'estensione ad altre aree geografiche che 
non vennero prese in considerazione da Rokkan e Lipset, e a noi interessa chiaramente quella 
305 L'elenco non è esaustivo: si potrebbe argomentare che le difficoltà di transizione economica e politica fanno 
guardare alla Chiesa, che da parte sua non rischia di compromettere questo credito accumulato proprio perché non ha 
responsabilità dirette nello sviluppo economico e nella democratizzazione del Paese. Oppure, da un punto di vista più 
pragmatico, ci si potrebbe limitare a interpretare questo dato come il convergere di un'avversione per i politici atei del 
passato regime e della difesa contro i tentativi di ingerenza della Chiesa ortodossa nella vita politica 
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europeo orientale,306 è, data la semplicità dell'idea di base, abbastanza naturale, così come 
anche non presenta eccessive difficoltà la generalizzazione teorica dell'idea di frattura in quella 
di distinzione. Da parte nostra seguiremo quest'idea fondamentale, mirando ad una 
semplificazione del discorso e tenendolo lontano dagli aspetti particolari, concernenti partiti, 
elezioni e cittadini. L'interrogazione che ci muove si colloca infatti ad un livello corrispondente 
di generalità: siamo interessati a capire le ragioni dell'assenza di una frattura religiosa in 
Romania,307 e soprattutto se questa assenza sia informativa, non solo in quanto peculiarità del 
sistema politico romeno, ma anche per la conoscenza delle religione sociale in Romania. 
In primo luogo, è utile sostenere empiricamente l'affermazione dell'assenza, chiaramente 
relativa, di questa frattura. La questione è stata studiata sulla base dei dati della prima ondata 
est europea di EVS da Alejandro Moreno/08 in un'opera pubblicata nel 1999. La tecnica 
statistica utilizzata è la seguente: attraverso analisi fattoriale (più precisamente PCA) di una 
decina di indicatori diversi contenuti nel questionario EVS e rilevanti per il sottosistema politico 
(sulle riforme politiche v339, sull'aborto v309, sul sentimento nazionale v322, sul mutamento 
sociale v249, sulla proprietà privata o pubblica dei mezzi di produzione v251, sulla 
responsabilità individuale v252, sulla religiosità v151, sulla partecipazione politica v336 e sul 
rispetto per le autorità v268), Moreno ha ricavato tre componenti principali, indicanti 
altrettante ipotetiche fratture, parzialmente inquadrabili nelle schematizzazioni alternative 
offerte da Berglund et al. -A queste tre nuove variabili ha affiancato un indicatore di religiosità, 
uno di orientamento materialista e post materialista, così come le solite caratteristiche socio 
demografiche (età, educazione, reddito e urbanità), che pure indicano delle ipotetiche fratture, 
e sulla base di questo insieme di variabili ha verificato, attraverso analisi della discriminanza, 
in otto nazioni est europee la suddivisione dei campioni di EVS per partiti di riferimento. Là 
dove un indicatore distingue nettamente tra gli elettori potenziali dell'uno o dell'altro partito, si 
può supporre che esista nella società una corrispondente frattura. Sono analisi ancora piuttosto 
generali e parziali (la frattura non riguarda solo l'elettorato ma si ripercuote 
organizzativamente e istituzionalmente, ed anche a questo livello deve poter essere 
riconosciuta), ma comunque valide. Noi ne presentiamo un estratto (solo sei nazioni) nella 
tabella 12.4, in cui Moreno riporta i coefficienti delle due funzioni canoniche di discriminanza 
standard {STD), utili alla comparazione interna ai campioni, e i corrispondenti coefficienti 
strutturali {STRUT), atti al confronto tra diversi campioni. Attraverso le due funzioni di 
discriminanza si distinguono due tipi di elettorati nazionali (e quindi presumibilmente di sistemi 
partiti ci): da una parte Bielorussia, Romania e Bulgaria, dove la linea di distinzione principale 
corre lungo l'asse della riforme politiche ed economiche, dall'altro Ungheria, Polonia e Slovenia, 
306 Abbiamo adottato come guida l'opera di Berglund et al., 1998, dedicata specificatamente a questa estensione. In 
questo manuale è contenuta l'analisi del sistema politico romeno di Crowter, 1998, alla quale pure rimandiamo. Per 
un'estensione specificatamente dedicata ai temi dei rapporti ecclesiastici cfr. Madeley, 2000. Madeley rimane tuttavia 
su un piano descrittivo e tipo logico, poco originale. Più interessante, ma limitato al caso russo, Doug Perkins, 200 l. 
307 Cfr. Berglund et al., 1998: 373. I tre paesi est europei in cui non si segnala una frattura religiosa sono Romania, 
Bulgaria e Lettonia. La Russia e le altre repubbliche post sovietiche non sono tuttavia prese in considerazione. 
308 Cfr. Moreno, 1999, a cui rimandiamo per ulteriori particolari. 
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dove invece ha maggior peso, come scrive Moreno, "la frattura liberalismo-
fondamentalismo".309 In questo secondo gruppo di nazioni è inoltre nettamente più 
discriminante l'indicatore di religiosità rispetto a quanto non lo sia in Romania e Bulgaria, come 
già notato da Berglund et al. Moreno omette di prendere in considerazione la frattura etnica, la 
cui presenza nel caso romeno è del tutto evidente. 
Tabella 12.4 Coefficienti dalla funzione di discriminanza canonica e coefficienti strutturali per 
l'elettorato potenziale di sei nazioni est europee 1990-1993. 
I FUNZIONE DISCRIMINANTE BIELORUSSIA ROMANIA BULGARIA S~ UNGHERIA POLONIA SLOVENIA 
STO STRUT STO STRUT STO STRUT>,· STO STRUT STO STRUT STO STRUT 
~~~·:a~~~~R:-~;~T l ~.:~ t.~,.:~ l ~~~ ':~~~ -.49 ;·~·~-~~~:{: :~~ r·:~i '-J -.-~; ~ -~~~ l :~~ r;~~!.·i~ 
DEMOCRATIC-AUTHORITARIAN -.20 -.13 .11 .62 /'Ì .28 . . :3J : -.21 : c.37 -.35 
REUGIOSITY .31 .30 .12 -.12 -.13 -.35 ::i -.28 ·- .53 '; -.42 . · -.76 -.45 , '\,\]1'~1 
MATERIAUST- POSUNATERIAUST .21 . ,37 .10 ,, -.14 ': •.31 ( -.04 .09 -.05 -.07 .10 ---------------------------------------~-----~---------~----~·-~--------~~----- ~~------- ----------- ------------------------- ----
AGE -.23 -.30 -.38 -.48 .34 .42 ~~ -.40 -.72 .09 .00 -.17 -.14 
EDUCATION -.17 -.11 .30 .58 .01 -.25 t< .12 .46 .40 .52 -.01 .23 
lNCOME .03 -.01 ~;_9~_1 .10 .12 .10 ~< .11 .36 .07 .16 .32 .49 URBAN-RURAL -.24 .46• r -.32 -.14 ~~ .10 .19 
% VARIANCE EXPLAINED 69.5 81.0 78.7 ~~ 67.9 73.2 
CANONICAL CORRELATION .47 .57 .53 ,,· .50 .45 
60.1 
.54 
II FUNZIONE DISCRIMINANTE '~'---------------
STO STRUT STO STRUT STO STRUT": STO STRUT STO STRUT STO STRUT 
POL. & ECO. REFORM .29 .48 -.45 -.20 .38 .44 )~ .30 .48 .48 .49 -.48 -.35 
ECONOMIC LEFT-RIGHT .49 63 .60 .70 -.36 -.33 ~-' -.11 -.12 -.17 -.32 .06 .08 
DEMOCRATIC-AUTHORITARIAN -.15 -.19 .41 .44 .37 (:~ -.34 -.31 -.41 -.42 .36 
l REUGIOSITY -.14 -.42 -.12 -.35 .18 -.04 ' .34 .31 .44 .26 .21 .20 
MATEIÙAUST-POSTMATERIAUST .08 .17 - .33 .20 .19 -~ -.53 -.49 -.02 .09 .15 ·AGE-------------- :.19-:.29-:.32--:.49-- ~58-- ~is- ~.;· :.66-- :.o8-- ~o3-- :.ro-- :.17--:.11-
EouCAnoN .46 .68 .58 .53 .44 .57 ~; .63 .61 .30 .42 -.46 -.31 
lNCOME ·.25 .36 -.04 -.08 -.01 -.03 ~> -.08 .14 .53 .56 .44 .28 
URBAN-RURAL .30 .13 .44 .20 { .11 -.10 
% VARIANCE EXPLAINED 13.6 8.0 14.8 ··: 17.4 16.9 13.7 -:CA~N~O""'NI;.;;;CA""'L;..;;C;.;;;O.;..;;RR""'E;.;;;LA..;.;TI.;.;O;.:..N;...._ ___ .....:.::·2:;.:3~----''~2~1---_:.·::.;26::_<.~ .28 .23 .29 
N 496 606 515 298 512 228 
Da parte nostra, con i dati di EVS99, abbiamo ristretto il campo di osservazione alla sola 
Romania, e unicamente all'ipotetica frattura religiosa. Nella tabella 12.5 abbiamo mostrato 
semplicemente la religiosità media degli elettori potenziali di otto partiti (a cui si aggiunge una 
categoria residuale di 5 partiti minori), misurata con tre indicatori noti, a cui abbiamo aggiunto 
XT. La suddivisone del campione in elettorati è stata ottenuta combinando, in modo da non 
perdere informazioni, le risposte sulle intenzioni di voto e, per quelli che non rispondevano a 
questa prima domanda, sul partito a cui ci si sente vicini. Un terzo abbondante degli 
intervistati non ha risposto ad alcuna delle due domande ed è stato pertanto classificato nella 
categoria «nessun partito». Le altre formazioni politiche hanno raccolto pochi voti o simpatie 
potenziali (nessuna supera il 9%, quattro sono sotto il 5%) mentre svetta il PDSR che raccoglie 
il 27,5% degli intervistati. I più religiosi, secondo IDIREL, ADD, PREGGEN, sono gli elettori del 
partito di maggioranza relativa (nel campione), che nel corso dell'anno successivo sarebbe 
tornato al governo. Gli elettori del PDSR sono anche coloro che più si fidano della Chiesa. A 
livelli di religiosità inferiore i partiti di centro destra, quello cristiano democratico e contadino 
309 Cfr. Moreno, 1999: 88. 
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incluso. Le differenze, pur essendo significative statisticamente (p>.OOl), sono abbastanza 
contenute, a conferma di una religiosità abbastanza uniformemente diffusa nel campione 
romeno di EVS99. 
Tabella 12.5 Religiosità media dell'elettorato potenziale di nove partiti romeni, degli 




PNTCD PNL PPSR PD ·>- APR TOTALE 
PARTITO PARTITO PUNR 
UDMR · CDR 
N 265 20 129 68 52 96 40 41 313 55 59 1138 
IDIREL 
M 6,44 5,73 5,89 5,36 i .. . 6,3Q __ _ 5,09 ___  6,83 6,82_,) 5,25 6,21 
Ds 3,75 3,71 3,65 3,55 3,54 3,83 3,64 3,45 ;. 3,74 3,71 
ADO 
M ,70 ,62 ' ,67 ,67 .. ,62 _ ,?3 ,73 :,,, ,65 ,69 
os · ,23 ,21 ,19 ,26 ,25 ? ;24 ,27 /. ,28 ,24 
PREGGEN 
M • . . ,40 . ,38 ,39 ·- ,39 . ' ': .• 3:7. 41 ,42 ___ , ,38 "' ,40 . . '. ~ :" l . .,. ___ > ..• 
DS ,11 ,13 ,09 ,14 ,12 ' ,12 ,14 ·' ,13 ,12 
XT M ,78 ,70 ,74. ,77 _,_64 ., ·" 81 ,73' ~ ,69 ,76 
DS ,26 ,29 ,28 - ,27 ,28 ,26 ,30 ,29 ,27 -
Nella tabella seguente abbiamo controllato la religiosità (IDIREL) dell'elettorato suddiviso 
per area politica e autocollocazione sull'asse sinistra-destra. L'aspetto più interessante è la 
combinazione tra preferenza per i partiti socialdemocratici e collocazione apparentemente 
discordante (a destra o rifiuto di collocarsi): questa maggioranza degli elettori potenziali dei 
due partiti socialdemocratici è quella nettamente più religiosa. 310 All'angolo opposto della 
tabella si collocano invece una piccola parte di intervistati, che si ritengono di sinistra, non 
- . 
votano i partiti socialdemocratici e hanno i valori più bassi di religiosità. In modo meno 
accentuato per le altre due aree partitiche, si conferma la tendenza ad una maggiore religiosità 
tra coloro che rifiutano la distinzione classica destra-sinistra, seguiti dal secondo gruppo per 
numerosità, che preferisce collocarsi su questa dimensione nelle posizioni centrali. 
Tabella 12.6 Religiosità media (IDIREL) dell'elettorato suddiviso per 
autocollocazione sx-dx e area partitica di riferimento • 
.. --~-. . · ~, __ : · - ~ ' ·--~A--:·-. · ···: :J\; .. ~3r,· ·:~>~·' . .,._; . · -~· ~--· --<~L_:·:t>f ~-- ·- ~- ... ~ . 
·_ -~ . •. . A SINISTRA ~· . AL CENTRO ,.,,, . , . A _ DESTRA 
Le informazioni ricavabili dalla tabella 12.6 sono ambigue e dipendono dall'interpretazione 
che si dà della domanda v185 sulla collocazione sx-dx. Il rifiuto di risposta potrebbe indicare 
sia rifiuto di una ideologizzazione (dichiararsi di sinistra o di destra richiama posizioni 
ideologiche più definibili rispetto a quelle di cui si fa carico rivelando la propria intenzione di 
310 
Le conversioni elettorali di veri personaggi politici romeni (Iliescu, Roman, Tudor stesso) sono facilmente spiegabili, 
oltre ad essere un segno di assenza di frattura più che della sua presenza. Là dove non vi è alcun vantaggio politico nel 
non mostrarsi religiosi significa che l'elettorato attivamente contrario alla religione è poco significativo. 
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voto) proprio dei più religiosi, sia, più semplicemente, un disinteresse per la politica. 311 
Un'ultima osservazione: il fatto che le scarse differenze in religiosità si collochino, rispetto al 
sistema partitico, in modo inconsueto (più sul lato sinistro, post comunista che su quello di 
centro destra, che pure in una sua componente di peso elettorale, fino al 2000 rilevante, si 
dichiarava cristiano democratico) è un indizio di scarsa originalità della proposta politica 
cristiana, incapace di liberarsi dalla ricerca di un rapporto privilegiato con le strutture dello 
Stato. Salvo poi disperarsi e gridare all'ateo quando il potere, pressato da altri interessi non 
controllabili (quelli delle democrazie occidentali in primo luogo), si permette di disattendere i 
desiderata religiosi. Approfondiremo questa congettura nel prossimo capitolo. 
Le analisi statistiche elementari che abbiamo presentate supportano la tesi dell'assenza di 
una frattura religiosa nell'elettorato romeno: del resto, già altre analisi precedenti (quella sui 
noccioli duri ad esempio) ci indicavano la medesima conclusione. Il monopolio ortodosso 
romeno è ben saldo ed in crescita: su singole questioni può presentarsi una frattura religiosa, 
che comunque vede da un lato solo minoranze esigue. Del resto anche, e soprattutto, coloro 
che sono stati legati al passato regime non hanno nella situazione attuale interesse ad opporsi 
in generale alla Chiesa ortodossa romena. Frammenti di frattura religiosa si presentano invece 
lungo la linea etnica (romeni cristiano orientali contro ungheresi cristiano occidentali), la cui 
evoluzione abbiamo già considerato, e soprattutto tra romeni ortodossi e romeni greco-
cattolici. Questa frattura interna alla Romenità, di cui tratteremo nel capitolo quinto, è uno dei 
fattori che ha impedito l'affermarsi del partito cristiano democratico (che vanta nel suo passato 
illustri politici greco-cattolici) tra gli ortodossi e presso la Chiesa ortodossa romena, che ha 
visto in taluni esponenti di questo partito (si pensi al sacerdote greco-cattolico Matei Boila), i 
suoi peggiori nemici, in quanto rappresentanti del rischio maggiore, al momento, a cui va 
incontro il suo monopolio. 
Un modo per tentare di spiegare la mancanza di una frattura religiosa, e di spiegarlo 
includendo le particolarità confessionali, è quello di ricercare le ragioni che hanno impedito il 
successo di quella particolare esperienza organizzativa che sono stati per poco più di un secolo, 
i partiti cristiano democratici (non la loro formazione, perché essi sono presenti quasi ovunque 
nella cristianità sia orientale che occidentale). Lo facciamo di seguito appoggiandoci ad uno 
studio dello statunitense Doug Perkins. Il quadro storico non è semplice: ricondurlo 
all'opposizione tra cristianesimo occidentale e orientale sarebbe erroneo, pur essendo vero che 
non vi sono nelle società ortodosse significative presenze di partiti cristiano democratici.312 La 
situazione è molto meno uniforme: da un lato questi partiti hanno rappresentato una effettiva 
novità operante pienamente solo in alcuni paesi dell'Europa occidentale (non in Francia, solo 
successivamente e con diverse accentuazioni in Spagna) a partire dal secondo dopo guerra, 
311 È facile controllare quest'ipotesi: tra coloro che rifiutano di collocarsi vi è un minore interesse per la politica (cfr. 
v6), che comunque è considerata poco importante in modo quasi generalizzato. 
312 Non avremo l'occasione di dedicarci in questa sede ad una estesa teorizzazione sui processi di formazione dei partiti 
cristiano democratici. Ci limitiamo a fare riferimento a Kalyvas, 1996 e per il caso ortodosso russo a Perkins, 200 l. 
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dopo una lunga preparazione dottrinale, culturale e organìzzativa. D'altro lato essi non sì sono 
potuti affermare nel «blocco ortodosso», ma difficilmente lo avrebbero potuto fare in presenza 
dì un regime comunista o successivamente, quando, terminata la guerra fredda, risolto il 
conflitto tra Stato e Chiesa, veniva meno la ragione più forte della frattura religiosa. Ed ancora, 
se sì volesse uscire dall'Europa, sì scoprirebbe facilmente che in pochissimi casi questa 
esperienza ha avuto successo (si potrebbero ricordare il Cile e le Fìlippìne).313 
Il primo elemento, quello che fa sorgere la curiosità d'indagine, è che, come non sono 
sufficienti larghe fasce di popolazione operaia per causare l'affermazione di un partito 
socialista, così non basta che vi siano molti credenti (come ve ne sono in Romania) affinché un 
partito cristiano democratico sì imponga sulla scena politica. Le alternative dì risposta che sì 
offrono sono solitamente due, ed esse sono con frequenza contrapposte: si invoca la mancanza 
dì risorse organizzative o sì scoprono ragioni interne ideali (culturali) che impediscono o 
sfavoriscono le creazione dì condizioni chiave per la creazione di queste novità sociali. 
Naturalmente la contrapposizione è erronea: le organizzazioni non sono né onnipotenti né 
increate, esse dimostrano in genere solo una notevole tendenza alla conservazione. Da parte 
loro gli elementi culturali non sono mai determinanti e sono spesso impotenti. Ciò che 
veramente importa è quindi scoprire l'intera linea generativa: dai presupposti ideali 
all'emergere di organizzazioni: questo è ciò che si indica con spiegazione sociale 
morfogenetica, senza tuttavia andare molto al di là della semplice ed esatta denominazione. 
L'elemento decisivo a questo livello è la scelta, ben evidenziata da Kalyvas, tra rispondere 
alle sfide moderne (la questione sociale, l'allontanamento dal gregge dei fedeli della classe 
operaia e il suo intruppamento nelle armate socialiste e comuniste, spesso anticlericali) 
alleandosi con il potere, presumendo la sua capacità di venire a capo della situazione senza 
stravolgere l'ordine costituito, o favorendo un'organizzazione della propria base analoga a 
quella socialista. Responsabile di questa scelta per i sottosistemi religiosi cristiani, tradizionali, 
ove vi era una forte possibilità di controllo centrale, fu la gerarchia ecclesiastica, come anche la 
nobiltà laica legata alla Chiesa. Le due opzioni non sono di principio opposte: lo divengono sia 
per la limitatezza delle risorse sia perché l'organizzazione del laicato cristiano non può riuscire 
se non viene liberata, in una certa misura, conflittualmente, da una previa alleanza con il 
potere secolare e con il controllo ecclesiastico. A questo punto, dopo aver seguito il 
ragionamento di Kalyvas incentrato sul caso francese, Perkins interviene tracciando 
un'analogia con quello russo. La gerarchia ortodossa, dì fronte alla propaganda atea, al 
crescere e all'imporsi del socialismo nella società russa, «sceglie» la via dell'accordo. Questo 
mancato investimento organizzativo ha ripercussioni a medio e lungo termine, tanto che anche 
dopo 1'89 le forze conservatrici non trovano corporazioni laicalì religiosamente ispirate sulle 
313 Per una impostazione diversa del significato sociale dei partiti cristiano democratici cfr. Pace, 1998. L'articolo 
aggiunge informazioni necessarie al quadro sommario da noi presentato. Da l punto di vista interpretativo utilizza 
tuttavia il concetto del tutto equivoco di utopia, tipico dei sociologi della religione francesi. Non convince nemmeno 
l'insistenza sulla identificazione tra nazione e Chiesa, proprio per la convinzione che la frattura religiosa abbia 
effettivamente, sin dall'800, diviso in due la nazione italiana stessa, e non solo essa. 
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quali fare forza per contendere il potere ad altri gruppi di interesse, post comunisti, 
socialdemocratici o liberali non religiosi. Questa sarebbe la ragione, prevalentemente 
strategica, dell'assenza di partiti cristiano democratici in Russia, come anche, in modo simile, 
negli altri pochi paesi a dominanza ortodossa. Essendo a questo punto facile ricorrere ai molti 
luoghi comuni sulla «eredità bizantina» e sulla sinfonia ortodossa, 314 Perkins sottolinea invece il 
carattere strategico, organizzativo della sua spiegazione. Poteva essere altrimenti, ma, in 
Francia come in Russia sono state fatte scelte diverse i cui risultati sono quelli che ora 
osserviamo. Fattori interni, alcuni dei quali propri del sistema religioso ortodosso, influenzano 
la struttura dei costi e la rendita dell'una o dell'altra alternativa. Ad esempio, in presenza di 
una polarizzazione tra clero di campagna, vicino al popolo, e alto clero, il costo di una scelta a 
favore della mobilitazione del laicato, che non può avvenire senza un coinvolgimento del basso 
clero, aumenta, giacché la gerarchia corre il rischio di perdere il controllo sul proprio 
personale. 315 Questo è un costo non desiderato che la stessa Chiesa Cattolica dovette, non 
senza riluttanza e preveggenza, addossarsi. Oppure la scelta di allearsi con il potere può 
rendere poco in presenza di un sistema religioso in cui la liturgia, l'adorazione, prevale 
nettamente sulla predicazione, mezzo plausibilmente più efficace del primo per formare il 
popolo e distoglierlo dall'ideologia socialista dilagante. Dopo aver descritto la «cattività 
babilonese» della Chiesa Ortodossa Russa (ROC), Perkins tira le fila del suo ragionamento per 
applicarlo alla situazione politica attuale dove, pur a fronte di figure carismatiche di sacerdoti 
russi impiegati in politica, 316 nessuna delle formazioni politiche cristiano democratiche ha avuto 
successo. Oltre alla mancanza di organizzazioni laicali ortodosse di base (anche secondarie e 
prepolitiche), dovuta ad una scelta quasi obbligata della ROC durante il regime sovietico, 
Perkins sottolinea il fatto che la ROC continua a non volere una tale presenza politica 
religiosamente ispirata preferendo l'accordo diretto con il potere costituito o le singole battaglie 
a difesa dei propri interessi (come la legge sulla libertà religiosa o la lotta serrata a difesa del 
territorio canonico hanno mostrato). Quanto questa strategia possa risultare vincente per la 
missione stessa della Chiesa non è ancora dato da prevedere: sicuramente la mancanza di 
risorse organizzative proprie e laicali (e di investimento su di esse) è un handicap grave, anche 
se non si devono nemmeno nascondere i riflessi negativi per le chiese stesse di queste forme 
di presenza politica e sociale. 
314 L'esercizio più facile nelle scienze umane è quello di smascherare le generalizzazioni altrui. Ciò è nella natura delle 
cose; servirebbe tuttavia una clausola di «sfiducia costruttiva» anche per questo tipo di operazione culturale: è giusto 
ricordare ad ogni generalizzazione (il cesaropapismo ortodosso, la relativa indistinzione tra politico e religioso nelle 
società ortodosse) che essa è riduttiva e che come tale deve presentarsi, ma non è a nostro avviso lecito abbattere senza 
costruire un'alternativa migliore. La ragione è che, non tollerando vuoti la natura (né l'uomo, né tanto meno 
l'autointerpretazione costitutiva della società) alle macerie si sostituiscono luoghi comuni peggiori o il vuoto negante 
dello scetticismo. 
315 Questo rischio aumenta quando, come nel caso della Russia prerivoluzionaria, ogni diocesi comprende molte 
parrocchie, talvolta sparse su di un territorio esteso e impervio. Ciò facilita, assieme al carico burocratico che può 
gravare su di un vescovo, la polarizzazione del clero. 
316 Per una descrizione delle vicende dei partiti cristiano democratici in Russia cfr. Philip Walters, 1994. Questo autore 
descrive con efficacia l'azione pubblica (politica, caritativa, educativa) della ROC nei primi anni della transizione. 
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La spiegazione di Perkins, che si riduce all'indicazione di un unico fattore decisivo, cerca 
pertanto di evitare ogni assunto ideale, ogni preclusione di possibilità fondata sulle 
caratteristiche interne del sottosistema religioso. Ciò comporta il vantaggio di smascherare 
molte false spiegazioni, ma ha anche lo svantaggio di relegare nell'ambito dell'indifferente 
peculiarità che invece potrebbero non essere affatto indifferenti. Quanto detto in precedenza 
sulla diversa concezione del ministero ordinato nelle chiese ortodosse è ad esempio un 
elemento che contribuisce alla scelta strategica della ROC o comunque ne condiziona gli esiti. 
Il caso della Chiesa ortodossa romena (BOR) non è molto dissimile: vale comunque la pena 
di soffermarci, alla luce del modello di Perkins, su di esso. Per quanto riguarda il primo fattore, 
quello dell'investimento nella mobilitazione del laicato, riteniamo che il precedente romeno più 
importante sia il fenomeno del legionarismo, Codreanu vivente e regnante. Già abbiamo 
presentato nel primo capitolo l'ambiguità di questa figura umana e del suo movimento, tanto 
che taluni parlano di «falso fascismo» mentre altri, la maggioranza, lo equiparano al fascismo 
europeo, in una delle sue possibili manifestazione. L'essenza religiosa della legione verrebbe 
pertanto degradata a manifestazione di malattia infantile del fascismo di un popolo ancora 
largamente agrario. Ora spingiamo un passo più avanti questa interpretazione, confortati dalla 
testimonianza di alcune figure interne, come sono state Steinhardt, o simpatizzanti, come fu 
Braga. Diciamo infatti che i legionarismo dovrebbe essere riesaminato non come fenomeno 
elettorale e di protesta,· ma in analogia con l'intransigentismo cattolico italiano, proprio per i 
suoi aspetti di operosità sociale. Non fu semplicemente un movimento di rinascita spirituale, 
espressosi nella sua forma tipica ortodossa, nato cioè dalla convergenza tra una élite laicale e 
componenti monastiche, come è stato il "Roveto Ardente" a Bucarest, ma un germe di 
«ortodossia sociale». Si tratta solo di un'ipotesi di ricerca, a cui ci ripromettiamo di lavorare in 
altra occasione. Ancora differente sembra un'altra esperienza romena, quella dell'Armata del 
Signore, segnata anch'essa da una marcata autonomia laicale. In tutti questi casi la BOR, 
come la ROC, scelse l'altra opzione dell'alleanza con il potere, valutando, nel caso del 
legionarismo a ragione, come l'evoluzione successiva mostrò, troppo rischioso l'appoggio e 
l'incremento di quei primi passi di autonomia organizzativa laicale. La differenza romena 
rispetto al caso russo è data inoltre dalla Transilvania, un mercato religioso competitivo, in cui 
si fece presente un partito cristiano democratico romeno ben radicato. Conosciamo giù 
un'importante ragione che ha impedito a quel capitale organizzativo laicale, conservatosi anche 
durante gli anni di regime comunista, di fruttificare nel presente. 
Sul secondo fattore indicato da Perkins (l'attuale preferenza per la prima alternativa, quella 
dell'alleanza con il potere) non possiamo ancora sapere: sembra che si possa dire che la BOR 
abbia nutrito precise speranze dall'alleanza con i partiti di governo e che esse sono state 
parzialmente deluse, soprattutto dall'alleanza di centro destra: pensiamo in primo luogo al 
riconoscimento dello status di «chiesa nazionale» o al rafforzamento ulteriore 
dell'insegnamento religioso nelle scuole. Ma di questo scriveremo diffusamente nel prossimo 
capitolo. La battaglia decisiva, secondo Casanova, sembra infatti essersi spostata altrove: 
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lasciata la frattura religiosa tra Chiesa e Stato, terminata con il 1989 la tensione che 
l'alimentava, il nuovo campo di battaglia, dai contorni non ben definiti, si chiama <<società 
civile». Bisognerà osservare in che modo la BOR è scesa in questo agone e quali conseguenze 
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Alla fine di un lavoro che, nonostante tutte le limitazioni poste nel primo capitolo, è 
risultato decisamente corposo, si potrà nutrire una fiducia, immanente, pressoché ferma, di 
essere riusciti a spiegare almeno il titolo, quel primo asserto che celava alcuni anni or sono un 
ancora informe fine, primo nell'intenzione ma ultimo nell'atto, da cui tutto è cominciato. Dopo 
centinaia di pagine di descrizioni e di tentativi di spiegazione, dedichiamo pertanto queste 
pagine di conclusione all'analisi razionale di questa fiducia che dal dettato del titolo si estende 
anche alle ipotesi di base che esso esprimeva. 
Nel titolo si ipotizzava l'esistenza in Romania, come in tutti i paesi dell'area post sovietica, 
di una doppia secolarizzazione. L'approfondimento sociologico avrebbe dovuto riuscire a 
distinguere, nell'unico processo della realtà, queste due diverse esperienze e, distinguendole, 
perle in determinate relazioni. Pensiamo di verificare il raggiungimento di questi obiettivi alfa 
luce di una raccolta di ipotesi, riconducibile al sociologo della religione statunitense Jerry G. 
Pankhurstl, costituita da sette processi base, contraddistinti da specifici indicatori, che 
governano lo sviluppo dei sottosistemi religiosi nell'area post sovietica ed est europea. Essi 
sono i seguenti: 
l. Desovietizzazione e deateizzazione. Forse il principale effetto della secofarizzazione 
forzata comunista è un'ignoranza religiosa diffusà ed un basso livello di esperienza religiosa. 
Alle _corporazioni religiose infatti erano stati tolti tutti i mezzi, diretti e indiretti, di 
comunicazione religiosa e la stessa testimonianza personale dei credenti era ostacolata, pur 
non estendendosi mai il potere totalitario sino a riuscire ad impedirla.2 Questo oscurantismo 
ateo è intervenuto in una situazione religiosa precedente in cui gli aspetti cognitivi erano 
largamente trascurati, come tipicamente accade in società premoderne - largamente agrarie o 
in fase di prima industrializzazione - e sembra sia accaduto in misura ancora maggiore nelle 
società dell'oriente europeo, non riformate. Nella fase postcomunista, sia la nuova condizione 
di libertà che la modernizzazione indotta dall'esperienza totalitaria favoriscono la ricerca di una 
formazione religiosa meno rudimentale. Mancando tuttavia in larga misura i criteri tradizionali 
di distinzione razionale nel sovrarazionale, è comprensibile che questa ricerca possa essere 
disordinata e indifferenziata: ciò di cui si è dovuto fare a meno nell'epoca sovietica non è tanto 
la dottrina ecclesiastica ma soprattutto ampi settori di sovrastrutturalità, per ricordare una 
distinzione marxiana. Questo disordine culturale non contrasta con un'analoga evoluzione dei 
sottosistemi religiosi occidentali, che dal punto di vista cognitivo tendono marcatamente alla 
confusione, pur in presenza di un'elaborazione teologica considerevole, almeno 
l Pankhurst, 1994. Il punto focale dell'analisi di questo autore rimane la Russia, anche se egli non rifiuta un'estensione 
cauta delle sue conclusioni a tutto l'ex blocco comunista. 
2 Nota è la funzione sociale svolta dalla generazione delle nonne nella residuale trasmissione della fede. Curiosamente 
si potrebbe spiegare questo fatto in termini di scelta razionale (le nonne testimoniando la propria fede contro la volontà 
del regime si assumono costi esigui e possono sperare guadagni consistenti), dimostrando solo, ancora una volta, il noto 
dilemma proprio di questo tipo di spiegazioni. 
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quantitativamente. Nella situazione romena abbiamo visto all'opera questo processo, attenuato 
grazie alla politica intrapresa dalla BOR solo sul lato interno ma quasi per nulla su quello 
esterno. Una prima ondata di fenomeni che sono stati interpretati come FRR (ad esempio 
l'interesse per ciò che in un certo Occidente muoveva ben pochi), è riconducibile direttamente 
a questo processo. Lo abbiamo constatato sia a livello individuale (attraverso vari indicatori 
quantitativi, tutti in aumento in Romania) che a livello organizzativo, dove tuttavia a grandi 
vittorie (la BOR è stata vista dai romeni come la Chiesa dei martiri più che quella dei sicofanti) 
si sono alternate sconfitte parziali (la presenza della religione nell'educazione) o totali 
(l'articolo 200 del Codice Penale, la situazione deii'IVG). 
2. Rinnovamento e rivitalizzazione. Lo abbiamo visto verificando quantitativamente Hl. 
Aumenta la quantità di produzione religiosa: numero di chiese, di attività religiose, di fedeli. 
Pankhurst opta per la nota spiegazione della crescita attraverso il ricorso al concetto di «vuoto 
spirituale» e cita la crescita quantitativa impressionante delle parrocchie ortodosse russe. 3 In 
Romania, essendosi preservata la struttura parrocchiale anche durante il regime comunista, le 
crescite sono più contenute: esse riguardano soprattutto i nuovi centri urbani (nelle zone di 
insediamento popolare raramente veniva autorizzata la costruzione di nuovi edifici di culto), la 
ristrutturazione e l'ampliamento di chiese preesistenti e l'espansione in zone ad insediamento 
ungherese. A livello organizzativo si attende nel giro di pochi anni un consistente ricambio del 
personale interno della BOR (a partire dal Patriarca, sino ai numerosi sacerdoti novelli e 
monaci) che recherà certamente delle novità. Prevediamo che certamente esse riguarderanno 
il rapporto con il passato (chi non ha vissuto il dramma della compromissione difficilmente lo 
capisce) ma non scontatamente la relazione con «il razionalismo occidentale», che sembra 
piuttosto perdente. I nostri tentativi di approfondimento, delle due ultime parti di questo 
lavoro, non hanno mostrato l'evidenza di una capacità innovativa, pur contribuendo a mitigare 
il giudizio troppo negativo verso la BOR, comune tra gli osservatori occidentali della realtà 
romena. 
3. Pluralizzazione, liberalizzazione, differenziazione istituzionale. La presenza dello Stato 
totalitario ha avuto l'effetto di ingessare il mercato religioso, agendo indirettamente a favore 
corporazioni predominanti o monopoliste. Non a caso, come già visto, dopo pochi anni di 
liberalizzazione del mercato queste stesse corporazioni hanno spinto, in Russia, in Romania, in 
Polonia, per il ritorno ad una regolamentazione, anche piuttosto rigida, che pure deve essere 
inquadrata in una tendenza molto più generale. A ciò si aggiunge nei rapporti tra chiese 
cristiane il tentativo di recuperare il concetto tradizionale di «territorio canonico» del tutto 
superato in seguito alle divisioni ecclesiastiche e difficilmente sostenibile, in linea di principio, 
senza urtare contro la libertà di coscienza. Questa è stata anche una pista della nostra ricerca; 
3 La spiegazione è piuttosto carente: le parrocchie crescono perché possono ricostituirsi là dove da tempo erano state 
distrutte. Un indicatore ipotetico migliore sarebbe piuttosto l'ampliamento degli edifici di culto parrocchiali a causa 
dell'aumento del numero dei fedeli. Pankhurst sottolinea inoltre il grande dispendio di risorse che il rinnovamento degli 
edifici di culto, spesso mal ridotti e utilizzanti per molti decenni ad altri scopi, ha comportato per la ROC. 
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vi è infatti certamente in ciò un effetto peculiare della secolarizzazione forzata, che ha spinto la 
BOR a diventare «fortezza», «baluardo inespugnabile».4 Rispetto alla pluralizzazione noi 
abbiamo argomentato, rispetto all'ingenuità RC, che è più probabile che essa avvenga 
all'interno della compagine ecclesiastica più che aWesterno. Questa è del resto la sfida comune 
a tutte le chiese, come abbiamo argomentato confrontandoci con Luhmann. 
4. Nazionalizzazione, ristabilimento del monopolio, ricongiunzione con l'establishment. Si 
tratta, come visto, della reazione al processo precedente. Esso significa la netta opzione, 
rispetto all'alternativa illustrata da Perkins, a favore dell'alleanza con il potere costituito. 
L'alternativa dell'organizzazione della base laicale, dell'assunzione di un comportamento 
pubblico quasi denominazionale, o è completamente esclusa o rimane minoritaria, 
appannaggio dell'opposizione interna. Su questo fronte l'attuale dirigenza della BOR è piuttosto 
compatta: la squadra vincente nello scontro con «i comunisti» non è stata ancora cambiata. 
Abbiamo argomentato che questo è in Romania il peggiore effetto negativo che ha_ sortito la 
secolarizzazione forzata, capace forse persino di minare le basi della FRR. 
5. Secolarizzazione, razionalizzazione. L'esperienza comunista, impedendo la normale 
trasmissione della fede, ha distrutto la religione di popolo (caratterizzata da comportamenti 
uniformi e controllo sociale intenso, che si manifesta ad esempio nelle percentuali molto alte di 
pratica, soprattutto nelle società cattoliche) e ha deecclesializzato l'espressione religiosa (in 
modo meno virulento di quello occidentale ma comunque notevole, sia per i danni materiali 
personali e morali causati alle corporazioni religiose sia per la distanza sociale creata tra di 
esse e il popolo). L'espréssione ideale di questa distanza è il-disincantamento del mondo5 
prodotto da diversi decenni di propaganda materialista. Questo quinto processo non ha avuto 
luogo in Romania in larghe fasce della popolazione. Il breve capitolo sulla morte, come anche 
l'analisi dei processi di deecclesializzazione, lo hanno mostrato. Si deve anche dire che la 
razionalizzazione trova un oppositore maggiormente ostico in ciò che si può metaosservare 
come irrazionalità irrazionale rispetto alla irrazionalità razionale. 
6. Globalizzazione, fondamentalismo, settarizzazione. Negli spazi lasciati liberi 
necessariamente dal monopolio, che non può essere totale, hanno modo di svilupparsi 
fenomeni religiosi di minoranza dalle caratteristiche estreme proprio a causa di quel 
disorientamento (di quella distruzione dell'umano e delle categorie dell'umano su cui ci siamo 
;;Jià soffermati) e di quel bisogno religioso non bene identificato prodotto dalla secolarizzazione 
Forzata. 6 Da parte nostra non ci siamo interessanti di questa caratteristica della doppia 
:;ecolarizzàzione, sia perché è facile enfatizzare esperienze molto minoritarie, sia perché non 
;ono esse ad essere responsabili dei grandi processi sociali a cui ci siamo interessati. 
~ Il fatto che ospitasse il nemico con tutti gli onori in tutte le sue strutture, più che una confutazione di questo 
·inserramento, fu un motivo di maggiore tenacia nel condurre quest'azione e nel continuarla. 
i Già negli anni '70 Lane aveva notato la secolarizzazione della pietà russa, del tutto simile a quella dell'appartenenza 
;enza credenza svedese o britannica, dopo più di mezzo secolo di socialismo reale. 
l Nella descrizione di questi processi Pankhurst rimane molto sul generico, limitandosi alla citazione di Robertson, 
LSsolutamente rituale quando si parla di globalizzazione religiosa e della sua concomitanza con tendenze Jocaliste. Non 
ri è tuttavia nemmeno l'ombra di una spiegazione. 
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7. Privatizzazione, individualizzazione. Si tratta di un processo risultante dalla 
combinazione di altre tendenze sopra dette (secolarizzazione e globalizzazione, vuoto 
spirituale). A questo processo abbiamo dedicato il capitolo sulla IVG, vista come indicatore 
dell'aspetto pubblico della privatizzazione dei comportamenti intimi. Quest'ultima sembrerebbe 
un processo ben avviato in Romania, per il singolare concorso di vari elementi: dalla peculiarità 
del comunismo di Ceau~escu a tratti della eredità morale ortodossa. 
L'evidente limite di questo elenco di Pankhurst, da lui stesso ammesso e persino 
teorizzato, e che si riflette tale e quale anche nel nostro lavoro, è di essere un mero miscuglio 
di vari elementi, senza che emerga una vera teoria sulle relazioni tra i processi elencati. Alcuni 
di essi sono infatti, anche in Romania, divergenti: ci si potrebbe chiedere infatti se vincerà il 
monopolio o il settarismo, la rinascita quantitativa o la secolarizzazione, il bisogno di 
formazione o il sincretismo religioso. In quali condizioni, in quali strati di popolazione, per quali 
motivi si affermeranno l'uno o l'altro? Queste rimangono domande aperte e per nulla aggirabili. 
In Pankhurst l'unica ipotesi esplicativa sottesa all'elenco è quella concernente il modello del 
mercato religioso, fortemente sostenuto, come sappiamo, da studiosi RC come Stark e 
Iannaccone. Una delle più spettacolari liberalizzazioni di mercati religiosi, quasi simultanea e di 
vaste dimensioni, che mai i sociologi hanno potuto osservare, non sembra aver prodotto, in 
complesso, gli effetti previsti da RC. Vi sono invece indizi contrari: 7 proprio le chiese più legate 
ad un mercato regolato dallo Stato sono quelle che hanno ottenuto i migliori risultati. La parte 
comparativa del presente lavoro lo ha mostrato con sufficiente forza. 
Detto ciò, per quanto riguarda il titolo, resta da considerare l'ipotesi ermeneutica principale 
e altri temi secondari, riguardanti la forma del nostro lavoro. La sociologia non prevede il 
futuro: lo abbiamo argomentato anche epistemologicamente nel secondo capitolo. Sostenere la 
FRR è soprattutto un'opera di liberazione ermeneutica radicale da ICS. La sociologia non può 
quindi sapere se la FRR significherà effettivamente ciò che dice (un religioso non residuale) o 
se verrà presto ridotta in polvere da una nuova ondata secondo ICS. Se si osservano gli 
elenchi di condizioni predisposti per giudicare la capacità della BOR di presenza pubblica,8 se 
7 Essi sono efficacemente e con equilibrio sottolineati da Bruce, 1999. Bruce mostra ad esempio la forza che le «chiese 
nazionali» monopolistiche est europee hanno potuto trarre dalla identificazione di popolo, chiesa e nazione. Dove essa 
non era possibile, la resistenza alla secolarizzazione forzata, e a quella spontanea successiva, è stata minore. Nulla di 
nuovo, bastava leggere Martin, 1978; solo l'ascesa del modello RC ha reso necessario tornare, non senza profitto, su 
dati già acquisiti. 
8 Cfr. ad esempio Hadden e Shupe, 1986: 300ss. Questi due autori elencavano i seguenti aspetti, ossia le dieci variabili 
del loro modello empirico di previsione: l) Il rapporto tra aderenti e potenziale di influenza sociale è direttamente 
proporzionale; pur sembrando questo asserto del tutto scontato, esso contrasta con molti studi di sociologia della 
religione sulla compattezza ed efficacia della forma organizzativa «setta» opposta alle chiese, che spesso, per la 
intrinseca impossibilità di organizzare strettamente l'appartenenza, rischiano di essere impossibilitate ad agire 
pubblicamente con efficacia. Sarà necessario pertanto modulare questo giudizio, in modo da salvare due dati, entrambi 
sostenibili empiricamente, anche nel caso romeno, come visto; gli studi sulla pluralizzazione interna dei monopoli 
religiosi vanno in questa direzione. 2) Vi è relazione positiva anche tra proporzione della popolazione aderente ad un 
gruppo religioso e influenza sociale di quello stesso gruppo. Questa seconda ipotesi rafforza l'orientamento sfavorevole 
al riconoscimento del ruolo delle sette e delle minoranze religiose. 3) Maggiore è la sovrapposizione di etnia o nazione 
con l'appartenenza ad un gruppo religioso, più forte sarà anche l'influsso sociale. Questa è la variabile su cui insisterà 
successivamente Bruce nella critica dell'estensione all'Est Europa della sociologia della religione RC. 4) In presenza di 
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ne dovrebbe concludere un giudizio globalmente negativo. A livello individuale l'esperienza 
storica romena (anche solo la fedeltà del popolo ad una gerarchia compromessa) ha mostrato 
un radicamento della religiosità notevole, che lascia ben sperare per la resistenza al 
mutamento secondo ICS. 
Altri temi formali della presente tesi sono stati l'insoddisfazione per l'attuale metodologia e 
tecnica di ricerca sociologica. Abbiamo argomentato una posizione alternativa e abbiamo anche 
cercato di praticarla nella terza e quarta parte del lavoro. La nostra proposta richiede un 
doppio sforzo alla sociologia e rischia di caricare di troppi compiti questa disciplina. 
Un seconde tema è stato il confronto con la sociologia della religione di Luhmann e con RC. 
Mentre il confronto con il primo è di tipo ultimamente teoretico (e, tolte le asprezze del 
linguaggio, non costringe alla resa), quello con il secondo, rimasto nella forma maggiormente 
implicito, rischia di essere un dialogo tra sordi se si accetta l'impostazione empirista che RC 
conferisce alla ricerca sociale. 
Un terzo e ultimo tema secondario è stato il tentativo, con cui abbiamo cominciato la terza 
parte, di sviluppare una sociologia della confessione ortodossa. Esso ha portato due frutti; il 
primo di approfondimento di conoscenze comuni ma spesso eccessivamente volgarizzate. Il 
secondo di ripresentare la grande questione dei rapporti tra struttura e cultura, a cui varrebbe 
la pena dedicarsi con rinnovato vigore. 
autonomia rispetto al potere dello Stato, la presenza di una struttura ecclesiastica gerarchica e compatta favorisce le 
possibilità di influenza sociale dei rispettivi leader. Senza autonomia rispetto allo Stato, cresce la probabilità di finire 
cooptati dallo stesso. In una situazione di lotta la strutturazione gerarchica agisce favorevolmente, al contrario di quanto 
sembra accadere in presenza di secolarizzazione spontenea. 5) La presenza di un forte legame tra Chiesa e Stato nelle 
società precomuniste aumenta la probabilità che il nuovo regime combatta attivamente la presenza pubblica della 
Chiesa, equiparata ad attività di tipo controrivoluzionario. Questo effetto va scemando con il tempo. 6) La presenza di 
legami internazionali delle organizzazioni religiose favorisce l'azione pubblica della chiesa. Anche per quanto riguarda 
questo fattore si nota un'inversione ipotetica di segno tra situazione di secolarizzazione forzata e spontanea. 7) La 
segmentazione della sfera religiosa diminuisce il potenziale di influenza sociale dei gruppi religiosi. Là dove il regime 
permette la formazione di coalizioni di segmenti religiosi, alleva serpi in seno. 8) «L'eredità bizantina sinfonica» 
influisce negativamente sul potenziale di influenza. 9) La presenza di una pietà popolare forte e profonda costituisce 
una risorsa per l'esercizio di influenza sociale. IO) La presenza di legami forti con altre corporazioni di tipo diverso 
(sindacati operai e contadini, gruppi intellettuali) aumenta la probabilità di influsso sociale del gruppo religioso. 
521 
Appendice metodologica 
Sintassi di base delle variabili indice utilizzate 
In questa sezione, dopo aver presentato i principi secondo i quali ci siamo mossi nella formazione 
degli indici, riportiamo in forma completa ma sintetica la sintassi SPSS (lasciamo da parte quella di 
LISREL, HLM, STATISTICA, AMOS che abbiamo urtilizzato solo in casi particolari) utilizzata (soprattutto 
badando alla ricodifiche e non disdegnando di mostrare il percorso talvolta tortuoso che è necessario per 
far parlare i dati) per calcolare i numerosi indici utilizzati nel testo. Là dove lo riterremo necessario, 
aggiungeremo delle parole di commento. 
Il problema maggiore che si presenta in questi casi è il trattamento dei dati mancanti. La soluzione 
apparentemente più sicura sarebbe quella di eliminare tutti gli intervistati che non hanno risposto a tutte 
le domande implicate nella formazione di questo o quell'indice (listwise deletion). Ciò tuttavia comporta la 
perdita di molti casi, soprattutto quando si costruiscono indici globali con più di venti variabili diverse, 
vanificando ogni calcolo di significatività delle stime. D'altra parte, deprechiamo l'uso di assegnare 
arbitrariamente un significato ai dati mancanti. 
Noi abbiamo voluto tentare ogni possibile recupero di informazioni (per questo abbiamo sempre 
incluso le non risposte nella formazione degli indici) e al contempo ci siamo imposti la regola di non dare 
a questi dati un significato che essi non hanno. Tipico è il caso delle domande sulla credenza: i dati 
mancanti potevano essere inclusi in quanto a noi interessava sapere chi nel campione dichiarava di 
credere a uno degli asserti proposti: coloro che non rispondevano certamente non erano tra costoro, 
quale fosse il motivo della non risposta. 
In alcuni casi anche fa sostituzione dei valori mancanti con fa media aritmetica può essere permessa: 
dipende infatti dall'uso e dalla interpretazione che si fa dei dati e dei risultati. In un'analisi descrittiva, ad 
esempio, questa sostituzione non è sensata, mentre lo può essere nello studio delle correlazioni. 
Il significato delle variabili e dei codici può essere desunto dal testo dei questionari che alleghiamo 
come anche dai manuali messi a disposizione dal consorzio EVS su internet. In mancanza di altre 
informazioni, fa sintassi si riferisce ad EVS99. 
Per la classificazione delle professioni secondo il codice ISCO in poche categorie, abbiamo utilizzato i 
suggerimenti e l'aiuto (previo, in quanto svolto prima dell'inizio del presente lavoro) di Corrado Paternolli. 
(cfr. Paternolli in R. Gubert, 2000: 495). Tralasciamo di riportate la sintassi, piuttosto lunga, per la 
formazione di questo indice {PATERNOL, PATEROL PATEROL2). 
Ripartizione geografica della popolazione romena 
Agli intervistatori è stato richiesto di dichiarare, come comunemente accade, la grandezza del 
comune di residenza e la regione di appartenenza della persona da loro interrogata. Nel questionario 
romeno si è fatto riferimento alle circoscrizioni territoriali, detti Judete, di superficie e popolazione media, 
a metà strada tra le province e i comprensori italiani. Per quanto il campione sia relativamente vasto, 
esso non permette certo di studiare le differenze significative tra 42 judete: si è dovuto procedere 
pertanto ad una loro aggregazione. Si è giunti a due soluzioni alternative: la prima è stata quella di 
riunirfi nelle regioni storiche di cui è composta la Romania: Transilvania, Valacchia e Moldavia, escludendo 
naturalmente la municipalità di Bucarest, che forma una classe a sé. La seconda si è invece basata sulle 
regioni statistiche utilizzata da Eurostat: se ne prevedono otto: tre per la Transilvania (Ovest, Nord-ovest 
e regione centrale) due per la Mofdavia (Nord-est e Sud-est) tre per la Valacchia (Sud-ovest. Sud e 
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Bucarest). Noi preferiamo in generale questa soluzione, che distingue meglio alcune sottoregioni, come il 
Banato, I'Oitenia, la Dobrugia, che pure hanno una importanza storica, pur non avendo mai costituito una 
entità statuale indipendente dai due Voivodati o dal dominio di potenze straniere. Non escludiamo 
comunque, per maggiore sintesi e velocità descrittiva, di ricorrere talvolta anche alla ripartizione più 
generica. 
La domanda sull'ampiezza demografica del comune di residenza prevedeva una ripartizione degli 
intervistati in otto classi, che abbiamo giudicato troppo analitica ai nostri fini. L'analisi dati italiana 
proponeva una ripartizione in tre sole classi, che tuttavia nel caso romeno non avrebbero distinto 
Bucarest dalle altre città di media grandezza della Romania (con più di centomila abitanti) e avrebbero 
accorpato tutti i centri con meno di diecimila abitanti in un'unica classe in cui ricade quasi metà del 
campione. Una soluzione che tenga conto quindi dell'importanza del piccolo villaggio romeno e del caso 
unico di Bucarest sarebbe quella a cinque classi: la prima con i centri fino a cinquemila residenti, la 
seconda tra cinque e diecimila, la terza tra dieci e centomila, la quarta con più di centomila e meno di 
cinquecento, la quinta la città capitale. In alternativa a questa classificazione ampia, si utilizzerà la 
variabile dicotomica urbano rurale, dove convenzionalmente l'ampiezza demografica discriminante è di 
cinquantamila abitanti. 
BELO_PAT { MODELU DI APPARTENENZA 'provo a ricodificare questa variabile in 
TERRITORIALE} quattro classi, cercheremo poi di farlo 
tenendo conto della storia romena" 
*Le tre variabili implicate sono: 
*320 v321 in EVS90 RECODE eta (Lowest thru 26=1) (27 
*v251 v252 v253 in EVS99 thru 39=2) (40 thru 59=3) (60 thru 
*per EVS90 Highest=4) 
compute bv320=v320*10. INTO eta_rec . 
recode v321 (-1=0) (1=1) (2=2) *aggiungo la proposta di ricodifica 
(3=3) (4=4) (5=5)(-2=0) into bv321. dellìetà di IT 
compute belo_pat= bv321+bv320. recode eta (low thru 29=1) (30 thru 
freq belo_pat. 59=2) (60 thru hig=3) into eta_tri. 
recode belo_pat *bah, vedremo, ma preferisco il 
(12 thru 15=1) (21=2) (23 thru 25=1) quadricomico 
(31 thru 32=2) 'ricodifico la variabile studi titolo 
(34 thru 35=3) (41 thru 43=4) (45=3) Scategorie sono troppe, 
(51 thru 52=5) ma devo cercare informazioni più 
(53 thru 54=4) (else=sysmis). esate, 
2b) per EVS99 forse differenziare la categoria 
compute bv251=v251 *100. centrale' 
compute bv252=v252*10. RECODE v304 
(1 thru 3=1) (4 thru 6=2) (7=3) 
(8=4) INTO v322rb . 
EXECUTE. 
(forse la più interessante: cinque 
categorie, Bucarest fuori, si vede bene 
dove è il massimo 
relazione curvilineare) 
PRATICA RELIGIOSA 
** per la pratica abbiamo solo due 
variabili evs90 
*** correlano bene tra di loro 
**le metrifichiamo e ortodossiamo 
recode v147 {1=182) (2=55) (3=12) 
(4=2) (5=1.5) (6=1) (7=0.5) (8=0) 
(else=O) (missing=O) into mv147. 
recode v179 {1=200) (2=100) (3=35) 
(4=12) (5=0) (else=O) (missing=O) 
into mv179. 
compute fv147=(mv147/55). 
recode v253 (-1=0) (1=1) (2=2) {1=1) {2 thru 3=2) (4 thru 6=3) 
(3=3) (4=4) (5=5)(-2=0) into bv253. thru 8=4) 
(7 compute fv179=(mv179/365). 
fre fv147 fv179. 
compute belo_pat= INTO v304rec . 
bv251+bv252+bv253. /ORDER ANALYSIS . 
recode belo_pat CROSSTABS 
(540 thru 543=3) /TABLES=v6 BY v304rec 
(120 thru 159=1) (230 thru 259=1) /FORMAT= AVALUE TABLES 
(213 thru 215=1) /CELLS= COUNT column . 
(310=2) (314 thru 315=2) (320=2) freq v304_ro. 
{324 thru 325=2) (210=2) 'seconda variabile studio, ricodifico 
(542=3) (543=3) (530 thru 532=3) secondo il criterio di titolo raggiunto' 
(431=3) (421=3) (321=3) RECODE 
(340 thru 343=4) (350 thru v304_ro (1=1) (2 thru 3=2) (4 thru 
353=4)(450 thru 459=4) 7=3) (8 thru 10=4) (11 thru 13=5) 
(345=8)(354=8)(435=8) (425=8) INTO v304_ror EXECUTE. 
(312=8) (534=8) (211=8) ' ricodifico v322 secondo la 
(510 thru 524=5}(410 thru 420=5) tripartizione di gubert2000, Bucarest 
(else=sysmis). abbassa, come già visto 
freq belo_pat. RECODE v322 
ALTRI INDICI SOCIODEMOGRAFICI 
"calcolo la variabile età" 
COMPUTE eta = 1999-v292 . 
(1 thru 3=1) (4 thru 6=2) (7 thru 
Highest=3) INTO v322r .EXECUTE . 
RECO DE 
v322 
compute pratica = (fvl47 + fv179)/2. 
fre pratica. 
d es pratica. 
*** scarsissimi 
dicotomizzo con la media 
recode pratica (lo thru 0.23=0) 
(0.2300001 thru hi =l) into prat. 
fre prat. 
cross prat by v2. 
***abbbiamo fatto due o tre indici di 
pratica, includendo e escludendo 
***poi la fa ha escluso la preghiera e 
incluso v50 (ovvero a favore di pratica 
3) 




*i nap di v50 sono coloro che non 
frequentano gruppi religiosi/la chiesa, 
ecc. Si potrebbe reincluderli in questo 
indice con il valore 
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* zero, ci proviamo *** comincio a calcolare le dummy. v38 + v39 + v40 + v41 + v42 + v43 
recode vSO (-3=0) into vSO. recode country (2=1) (11=1) (13=1) + v44)/15. 
recede vSO (1=1) (2=2) (3=3) (4=4) (14=1) (15=1) (18=1) (43=1) recede v27 v45 (1=0) (0=0) into v27r 
(0=4) into v50r. {44=sysmis) (else=O) into csprot. v45r. 
compute pratica3 = ((8-v105)/7+(7- recode country (26=1) (29=1) (28=1) compute app_soc= (app_soc + v27r). 
v126)/6+(4-v50r)/3)/3. (35=1) (36=1) (44=sysmis) (else=O) compute imp_soc= (imp_soc + v45r). 
'ricodifica frequenze into esorto. factor 
recode v105 (1=182.5) (2=55) (3=12) recode country (1=1) (5=1) (7=1) /variables v12 v13 v14 v15 v16 v17 
(4=2) (5=1.5) (6=1) (7=0.5) (8=0) (8=1) (10=1) (22=1) (23=1) (24=1) v18 v19 v20 v21 v22 v23 v24 
into mv105. (32=1) (33=1) (34=1) (44=sysmis) v25 v26 v30 v31 v32 v33 v34 v35 v36 
recode v106 (1=182.5) (2=55) (3=12) (else=O) into cscatre. v37 v38 v39 v40 v41 v42 v43 v44 v48 
(4=2) (5=1.5) (6=1) (7=0.5) (8=0) recode country (3=1) (44=sysmis) v49 v50 v51 
into mv106. (else=O) into cspc. /missing listwise 
recode v126 (1=356) (2=208.5) recede country (9=1) (44=sysmis) /analysis v12 v13 v14 v15 v16 v17 
(3=55) {4=32) (5=6.5) (6=1) (7=0) (else=O) into dennl. v18 v19 v20 v21 v22 v23 v24 
into mv126. recode country (27=1) (25=1) (21=1) v25 v26 v30 v31 v32 v33 v34 v35 v36 
compute fvl05=(mvl05/55). (20=1) (17=1) (6=1) (44=sysmis) v37 v38 v39 v40 v41 v42 v43 v44 v48 
compute fvl06=(mv106/55). (else=O) into Xnp. v49 v50 v51 
compute fv126=(mv126/365). recode country (l thru 17=1) /print corr kmo initial extraction 
recede fvl26 (sysmis=O) (else=copy). {44=sysmis) (else=O) into west. rotation 
compute pratica= (fv105+fvl26)/2. *** suddivisione alternativa secondo /criteria factors (4) iterate (2000) 
*****manca v126_si Pickel rielaborata /format sort blanck(.l5) 
if (country "'= 9934) vl26_si=O. recode country (11=1) (13=1) (14=1) /extraction paf 
if (country= 9934) vl26=0. (15=1) (18=1) (19=1) (43=1) /rotation varimax. 
compute v126 = {vl26 + vl26_si). (44=sysmis) (else=O) into lutall. **si ritrovano i vari tipi di 
means pratica by country. recode country (26=1) (29=1) (28=1) organizzazioni ma senza grandi effetti 
******** provo a vedere se vale la (35=1) (36=1) (25=1) (44=sysmis) **la batteria successiva è sul tempo 
pena di includere anche l'educazione (else=O) into ortoall. *** per me è un indicatore di risorse 
religiosa recede country (1=1) (5=1) (6=1) (tempo che si ha) e solo in secondo 
compute pratica2 = (7=1) (8=1) (10=1) (17=1) (20=1) tempo come lo si alloca 
(fvl05+fvl06+fvl26)/3. (21=1) (22=1) (23=1) (27=1) (24=1) ***per cui lo metrizziamo e poi 
******altro indice generico di pratica (32=1) (33=1) (34=1) (44=sysmis) sommiamo 
sarebbe v50 (else=O) into catall. recode v48 v49 v50 v51 (1=54) 
******lo ricodifichiamo come detto recede country (3=1) (9=1) (2=1) (2=18) (3=6) (4=0) (missing=O) into 
· recede v50 (1=55) (2=18) (3=6.5) (16=1) (44=sysmis) (else=O) into v48m v49m v50m v5lm. 
(4=0) into bv50. mistall. compute r_temp= (v48m + v49m + 
IPOTESI 3HH 
*Abbiamo ricodificato le variabili 
sull'appartenenza religiosa, includendo 
i dati mancanti tra i non appartenenti. 
*Gli appartenenti a piccole comunità 
religiose sono stati tutti classificati in 
un'unica categoria. 
recede vl02 (missing=O) (else=copy) 
into bv102. 
recode bvl02 {1=1) (2=2) (3=3) 
(8=8) (0=0) (else=7). 
compute bv102 = (bvl02 + bv102gb). 
fre bvl02. 
*abbiamo formato cinque variabili 
dicotomiche di appartenenza 
confessionale. 
recede bv102 (1=1) (else=O) into 
cath. 
recede bv102 (2=1) (else=O) into 
prot. 
recede bvl02 (3=1) (else=O) into 
freprot. 
recede bv102 (8=1) (else=O) into 
ortho. 
recede bv102 (0=1) (else=O) into 
none. 
recode country (l thru 17=1) (28=1) v50m + v5lm)/216. 
(44=sysmis) (else=O) into west. var label r_temp 'Risorsa tempo'. 
*** per i cattolici la suddivisione est compute imp_soc2=0. 
ovest non mi piace meglio popolare if (v30=1 or v31=1 or v32=1 or 
dissolte v33=1 or v34=1 or v35=1 or v36=1 
recede country (l= l) (5=1) (7=1) or v37=1 or v38=1 or v39 =l or 
{8=1) {10=1) (21=1) (22=1) (23=1) v40=1 or v41=1 or v42=1 or v43=1 
(27=1) (24=1)(33=1) (34=1) or v44=1) imp_soc2=1. 
(44=sysmis) (else=O) into catl. compute imp_soc3= 
recede country (6=1) (20=1) (32=1) imp_soc2*(v51m/54). 
(17=1) (44=sysmis) (else=O) into compute app_soc2=0. 
cat2. if (vl2=1 or vl3=1 or v14=1 or 
*** non posso mettere la ddr con la vl5=1 or v16=1 or v17=1 or vl8=1 
rdt eme in evs99_04 or vl9=1 or v20=1 or v21 =l or 
recede country (3=1) (44=sysmis) v22=1 or v23=1 or v24=1 or v25=1 
(else=O) into cspc. or v26=1) app_soc2=1. 
recede country (43=1) {44=sysmis) compute app_soc3= 
(else=O) into cspc2. app_soc2*(v5lm/54). 
*** la suddivisione andrebbe fre app_soc3. 
ridiscussa... var label app_soc3 'Appartenenza ad 
compute weigh = (pop_mil/773.9)*32. associazioni per tempo'. 
des weigh var label imp_soc3 'Impegno in 
/stat=all. associazioni per tempo'. 
*** per l'allocazione bastano le singole 
APPARTENENZA E PARTECIPAZIONE AD variabili 
ASSOCIAZIONI 
***** formiamo un indice di impegno 
sociale con le due batterie 
sull'impegno 
SEGREGAZIONE 
*** indicatore di distanza sociale 
(SEGREGA) 
*** lavoriamo ai preliminari del compute app_soc= ( v12 + vl3 + v14 recode v52 v53 v54 v55 v56 v57 v58 
v59 v60 v61 v62 v63 v64 v65 
(missing=O) (else=copy) into v52r 
v53r v54r v55r v56r v57r v58r v59r 
v60r v6lr v62r v63r v64r v65r . 
compute segrega= (v52r + v53r + 
v54r + v55r + v56r + v57r + v58r + 
modello MLA di 3 H (Haller ... ) + vl5 + vl6 + vl7 + vl8 + v19 + 
***se ci limitiamo ai dati europei, non v20 + v21+ v22 + v23 + v24 + v25 
abbiamo due tipi su quattro di sistemi + v26) /15. 
ecclesiastici compute imp_soc=(v30 + v31 + v32 
*** possiamo tuttavia riprendere la + v33 + v34 + v35 + v36 + v37 + 
differenza estr ovest. 
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v59r + v60r + v61r + v62r + v63r + 
v64r + v65r)/14. 
v242r*v248r + v238r*v249r /variables v225 v226 v227 v228 v229 
+v240r*v250r)/(8*95). v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 
var laber mor_soc 'Giudizio generale v237 v238 v239 v240 v241 v242 
sulla devianza nella società'. /missing meansub 
***in EVS90 ripeto lo stesso indice 
recode v69 v70 v71 v72 v73 v74 v75 
v76 v77 v78 v79 v80 v81 v82 
(missing=O) (else=copy) into 
fre mor_soc. /analysis v225 v226 v227 v228 v229 
des mor_soc. v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 
v69r v70r v71r v72r v73r v74r v75r 
v76r v77r v78r v79r v80r v81r v82r . 
compute segrega= (v69r + v70r + 
v71r + v72r + v73r + v74r + v75r + 
v76r + v77r + v78r + v79r + v80r + 
vBlr + v82r)/14. 
means mor_soc by country v237 v238 v239 v240 v241 v242 
/stat=all. /format sort blank (0.15) 
*** ho l'impressione che bisogna /print kmo corr initial extraction 
almeno dividere in due l'indice rotation 
** morale civica verso stato, verso /criteria mineigen (1) iterate (99) 
collettività, verso prossimo e se stessi /extraction pc 
compute mor_soc1=(v225r*v243r + /rotation varimax 
MORALE v226r*v244r + v239r*v245r)/(3*95). /save reg (ali, mora). 
factor compute mor_soc2= ( v237r*v247r + ***la struttura non è fantastica ma ci 
/variables v100 v225 v226 v227 v228 v242r*v248r + v238r*v249r)/(3*95). si potrebbe accontentare en gros per 
v229 v230 v231 v232 v233 v234 v235 compute mor_soc3=( ora; nel primo morale personale, nel 
v236 v237 v238 v239 v228r*v246r+v240r*v250r)/(2*95). secondo pubblica civica 
v240 v241 v242 v243r v244r v245r var label mor_soc1 'Giudizio su *** nel terzo statale 
v246r v247r v248r v249r v250r devianza vs stato società'. ***perdiamo cinquemila casi ma ci 
/missing listwise var label mor_soc2 'Giudizio su conviene perderli: se ne potrebbero 
/analysis v100 v225 v226 v227 v228 devianza civica società'. recuperare circa la metà reinserendo lu 
v229 v230 v231 v232 v233 v234 v235 var label mor_soc3 'Giudizio su e slo ma per 
v236 v237 v238 v239 devianza vs persona società'. *** calcoliamo il fattore a parte? 
v240 v241 v242 v243r v244r v245r fre mor_soc1 mor_soc2 mor_soc3. potrebbe essere una idea. 
v246r v247r v248r v249r v250r *** moltiplicando metto insieme il ***sostituisco bv101 con un altro 
/format sort blank (.15) giudizio sulla percentuale di diffusione recode v102 (1 thru 9=1) (else=O) 
/print kmo initial corr extraction di una devianza e sulla sua gravità. (missing=O) into bv102gb. 
rotation *** bisognerebbe però anche poter factor 
/criteria factor (4) iterate (999) vedere se c'è relazione /variables v133 v134 v135 v136 v137 
/extraction pc compute dif_dev = (v243r + v244r + v138 v139 v140 v141 v142 v143 v144 
/rotation varimax. v245r + v246r + v247r + v248r + v145 v146 v146 v147 
** hai già trattato le variabili sulla v249r + v250r)/645. /missing listwise 
moralità altrui generale. le riprendiamo var lab dif_dev 'Giudizio sulla /analysis v133 v134 v135 v136 v137 
recode v243 (1=95) (2=75) (3=25) diffusione devianze'. v138 v139 v140 v141 v142 v143 v144 
(4=5) (missing=O) into v243r. compute grav_dev = (v225r + v226r v145 v146 v146 v147 
recode v244 (1=95) (2=75) (3=25) + v228r + v237r + v238r + v239r + /print kmo initial corr extraction 
(4=5) (missing=O) into v244r. v240r + v242r)/7. rotation 
recode v245 (1=95) (2=75) (3=25) var lab grav_dev 'Giudizio sulla gravità /format sort blank(.15) 
(4=5) (missing=O) into v245r. delle devianze'. /criteria factor (4) lterate (99) 
recode v246 (1=95) (2=75) (3=25) corr dif_dev grav_dev. /extraction pc 
(4=5) (missing=O) into v246r. **sono quasi indipendenti /rotation varimax 
recode v247 (1=95) (2=75) (3=25) compute dif_dev1=(v243r + v244r + /save reg (ali marriag). 
(4=5) (missing=O) into v247r. v245r)/(285). 
recode v248 (1=95) (2=75) (3=25) compute dif_dev2= (v247r + v248r + ** di nuovo morale 
(4=5) (missing=O) into v248r. v249r)/(285). *** prendo quelli comuni a tutti per 
recode v249 (1=95) (2=75) (3=25) compute dif_dev3=( 
(4=5) (missing=O) into v249r. v246r+v250r)/(190). 
recode v250 (1=95) (2=75) (3=25) var label dif_dev1 'Diffusione devianza 
(4=5) (missing=O) into v250r. vs stato società'. 
**che cosa significano? var label dif_dev2 'Diffusione devianza 
sembrerebbero una misura di influenza civica società'. 
sociale var label dif_dev3 'Diffusione devianza 
corr v240 v250 v250r. vs persona società'. 
*** intuendo l'intento sembra un compute gravdev1=(v225r + v226r + 
indice sulla valutazione dello stato v239r)/(3). 
morale della propria società. compute gravdev2= ( v237r + v242r 
*** per questo predisporrei un + v238r)/(3). 
moltiplicativo compute gravdev3=( v228r + 
*** devo girare le variabili v240r)/(2). 
recode v225 v226 v227 v228 v229 var !abel gravdev1 'Gravità devianza 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 vs stato società'. 
v237 v238 v239 v240 v241 v242 var label gravdev2 'Gravità devianza 
(1=1) (2=0.9) (3=0.8) (4=0.7) civica società'. 
(5=0.6) (6=0.5) (7=0.4) (8=0.3) var label gravdev3 'Gravità devianza 
(9=0.15) (10=0) into vs persona società'. 
v225r v226r v227r v228r v229r v230r corr gravdev1 gravdev2 gravdev3 
v231r v232r v233r v234r v235r v236r dif_dev1 dif_dev2 dif_dev3. 
v237r v238r v239r v240r v241r v242r. *** ho l'impressione che come indice 
compute mor_soc=(v225r*v243r + complessivo non si debba usare. 
v226r*v244r + v239r*v245r + factor 
v228r*v246r + v237r*v247r + 
riassumere 
*** l'indice totale è inteso come lib-
trad 
** non mi convince vediamo i fre 
intanto 
factor 
/variables v225 v226 v227 v228 v229 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 
v237 v238 v239 v240 v241 v242 
/missing listwise 
;analysis v225 v226 v227 v228 v229 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 
v237 v238 v239 v240 v241 v242 
/print kmo repr corr extraction rotation 
/criteria factor (3) iterate (99) 
/format sort blank (0.15) 
/extraction mi 
/rotation oblimin (-0.7) 
/save reg (ali moral). 
var lab morall 'Giudizio morale civis 
(inv)'. 
var lab moral2 'Giudizio morale 
persona'. 
var lab moral3 'Giudizio morale stato'. 
*** la situazione non è del tutto chiara 
ma ci sono i tre gruppi: civico, statale, 
personale 
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** seguono tre domande sulla società factor 
giusta /variables= v55 v56 v57 v58 v59 v60 
fre v260 v261 v262. v61 v62 v63 v64 v65 v66 v67 v68 
*** si possono tenere così come sono /analysis= v55 v56 v57 v58 v59 v60 
*** per la sola Romania le cose non v61 v62 v63 v64 v65 v66 v67 v68 
funzionano bene. /print= kmo corr extraction rotation 
*** per comodità rifacciamo. /criteria iterate (222) factor (2) 
factor /format sort blank (0.15) 
/variables v225 v226 v227 v228 v229 /extraction pc 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 /rotation varimax. 
v237 v238 v239 v240 v241 v242 *** facciamo un indice basato sul 
/missing listwise primo fattore, motivi personali per 
/analysis v225 v226 v227 v228 v229 aiutare 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 compute aiut = ( v56 + v63 + v55 + 
v237 v238 v239 v240 v241 v242 v59 + v58 + v62 + v57 + v64)/40. 
/print kmo repr corr extraction rotation recode v272 v273 v274 v275 v276 
/criteri a factor (3) iterate (99) v277 v278 v279 v280 (l= l) (2=0.8) 
/fermat sort blank (0.15) (3=0.5) (4=0.2) (5=0) (else=O) 
/extraction pc (missing=O) 
/rotation varimax into v272r v273r v274r v275r v276r 
/save reg (ali mora!). v277r v278r v279r v280r. 
var lab moral2 'Giudizio morale civis recode v266 v267 (l= l) (2=0.8) 
(inv)'. (3=0.5) (4=0.2) (5=0) (else=O) 
var lab moral1 'Giudizio morale (missing=O) into v266r v267r. 
persona'. compute disp=(v273r + v276r*v266r 
var lab moral3 'Giudizio morale stato'. + v277r*v267r + v272r*v278r + 
v274r*v279r + v275r*v280r)/6. 
MORALE PERSONALE E DISPONIBILITÀ fre disp. 
ALL'AIUTO Evs90 *** naturalmente ci sarebbe un uso 
* se possibile rifaccio tutto per evs90 
disponiamo di quattro variabili sui 
motivi di aborto, quasi una guttman 
***ci sono chiaramente due 
dimensioni come diceva la tipa su GSS 
più specifico di disp: una cosa è 
intendere aiutare i malati, i parenti e 
gli immigrati 
INDICI SULLA CHIESA 
***noi prendiamo solo la seconda per (AuT_XsA E ECCLST) 
ora recode vlll vl12 vl13 v114 (1=1) 
recode v239 v240 (1=10) (2=1) (else=O) (missing=O) into v111r 
(else=O) (missing=O) into v239r v112r v113r v114r. 
v240r. recede v129 v130 v131 v132 
corr v301 v304 v305 v307 v308 v309 (else=copy) (missing=O) into v129r 
v310 v312 v313. v130r v131r v132r. 
***non sono proprio uguali, teniamoli compute Aut_xsa= (v111r + v112r + 
per conformità con evs99 v113r + v114r)/4. 
compute mor_per = (v239r + v240r + compute ecclst= (-v129r + v130r-
v301 + v304 + v305 + v307 + v308 + v131r + v132r)/8. 
v309 + v310 + v312 + v313)/100. ***è orientato in senso anticlericale 
*** lasciamo da parte il giudizio sugli 
altri e prendiamo direttamente le 
variabili interessanti 
CHIESA ES STATO; VOICUM 
recede v177 V178 (l=10) <2=l) analisi der la sezione xsta stato ecc. ~~';:~0) (missing=O) into vl?7r * *la ripartizione di Voicu ni tre gruppi 
comp~te mor per= (vl?7r+vl?Sr+ è anche_ statisticamente piuttosto 
v228 + v230 + v232 + v233 + v234 + ~rbltr~na . . 
v235 + v236 + v240)/lOO. con r_l qurck ~luste~ ~~ ottengono _tre 
corr appa bvlOl pratica2 credo2 ~ruppr un~ der q~ah e que_llo degli 
omorit Aut_Xsa ecclst relativ mor_per. r~dr~en~ntr, che rnv.ece Vorcu 
***vince chiaramente mor per. drstnbursce qua e la 
*** una seconda possibilità da farsi CLUSTER v129 v130 vl31 v132 
, . . /METHOD BAVERAGE co~u~que, e _quell~ ?.' ~ost;u_rre /MEASURE= SEUCUD 
~~~ndrce _di drsponrbrl~ta _all_aruto. /PRINT SCHEDULE CLUSTER(3) 
* in ogni caso la,soluzione quick è 
interessante, e la manteniamo, anzi 
produciamo un po' di means 
*c'è qualcosa di interessante ma ne 
riparliamo quando abbiamo elaborato 
gli indici sintetici 
*faccio l'analisi di discriminanza sui 
gruppi della quick cluster con 
naturalmente buoni risultati. Le due 
funzioni canoniche sono quelle 
immaginate 
*calcoliamo i due indici adittivi 
compute privat=(v129+v131)/2. 
compute publi=(v130+v132)/2. 
* avevo ricodificato ma ho perso la 
sintassi 
recode v129 (1=1) (2=1) (3=0) (4=2) 
(5=2) into bv129. 
recode v130 (1=1) (2=1) (3=0) (4=2) 
(5=2) into bv130. 
recode v131 (1=1) (2=1) (3=0) (4=2) 
(5=2) into bv131. 
recode v132 (l= l) (2=1) (3=0) (4=2) 
(5=2) into bv132. 
ecode v129 (l= l) (2=1) (3=3) (4=2) 
(5=2) into bv129. 
recede v130 (1=2) (2=2) (3=3) (4=1) 
(5=1) into bv130. 
recede v131 (1=1) (2=1) (3=3) (4=2) 
(5=2) into bv131. 
recode v132 (1=2) (2=2) (3=3) (4=1) 
(5= l) into bv132. 
compute v129m= bv129*1000. 
compute v130m=bv130*100. 




(1111=1) (1112=2) (1113=1) 
(1121=4) (1122=5) (1132=5) 
(1211 =2)(1212=2)( 1213=2)( 1221 =5) 
(1222=4)(1231=2)(1232=2) 
(1233=2) (1311=1) 






(2233=3)(2311 =4 )(2312=3)(2333=5) 
(3111=4)(3112=2)(3113=5) 




(3332=5)(2222=3) (3333=5) into 
voicum. 
freq voicum. 
var lab voicum 'Politico religioso'. 
STATO CIVILE (CIVI) 
quelli su_lle assocra~ronr sono /PLOT VICICLE 
~~fPO d_eboh ed es~ernr . . /SAVE CLUSTER(3) . *** in primo luogo prendiamo le tre 
. a~bramo questr su vane categone QUICK CLUSTER prime domande. Anche una risposta 
socrah v129 v130 vl31 v132 sola vale 
***facciamo un indice moltiplicativo, /MISSING=USTWISE recode v293 v294 v295 (-3=0) ~-2 
la mia passione. /CRITERIA= CLUSTER(3) MXITER(lO) thru -1=0) (-4=0) (else=copy) rnto 
*** queste variabili non le abbiamo in CONVERGE(O) bv293 bv294 bv29~. * 
evs90 /METHOD=KMEANS(NOUPDATE) .compute bvm293-(bv293 100). 
**forse ci possiamo arrangiare con le /SAVE CLUSTER DISTANCE compute bvm294=(bv294*10). 
variabili sui motivi dell'impegno sociale compute 
** facciamo una pc /PRINT ANOVA. pac=(bvm293+bvm294+bv295). 
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recode pac (100=4) (101=4} (102=4} (2504=4} (2505=5) (2506=6) if (country=9932 & vl02=1} conf=l. 
(200=3) (110 thru 111.=1) (120 thru (2507=7) (2508=2) (2509=7) if (country= 9928 & vl02=8) conf=l. 
122=4) (112=1) (202=3) (201=4) (2510=8) if (country= 9925 & vl02=8) conf=l. 
(220=3) (10=1} (2=3). (2511=9) (2512=10) (2517=11) if (country= 9935 & vl02=8) conf=l. 
****bisogna risistemare i tre paesi (2520=12) (2529=1) (2534=13) if (country=9924 & vl02=1) conf=l. 
diversi (2535=14) (2566=15) if (country=9921 & vl02=1} conf=l. 
recode v296_se (-4 thru -3=0) (-2 INTO PIPPAR2. if (country=9922 & vl02=1) conf=l. 
thru 0=0} (1=1) (2=8) (3=2) (4=4) FRE PIPpar2. if (country=9923 & vl02=1) conf=l. 
(5=4) (6=3) into bv296_se. compute ropart=(pippar2 + pippart). if (country=9927 & vl02=1) conf=l. 
recode v296_fi (-4 thru -3=0) (-2 thru recode ropart (10 thru hi=lO) (else= if (country=9929 & vl02=8) conf=l. 
0=0) (1=1} (2=8) (3 thru 4=2) (5=3) copy). ***piuttosto ricodifico vl02 secondo in 
(6=4) into bv296_fi. recode roparty (lO thru hi=9) (9=0) vari modi 
recode v296_ie (-4 thru -3=0) (-2 thru (else= copy). ***preferirei chiese storiche -altri 
0=0) (l= l) (2=4) (3=8) (4=2) (5=2) recode roparty (l= l) (2=2) (3=2) (minoranze doppie, per quel che 
(6=3) into bv296_ie. (4=1) (5=1) (9=1) (6=3) (7=3) (8=2) conta) 
if (country=9913 or country=9915 or (0=0) into polro. recode vl02_1u (4 thru 5=1) (9 thru 
country=9914) v296=0. DISCRIMINANT hi=l) (-4=0) (-3 thru -l=sysmis) 
recode v296 {l thru 2=1) (3 thru 4=2) /GROUPS=polro(O 3) (else=O) into butt_lu. 
(5=3) ( -4 thru 0=0) (sysmis=O) into /VARIABLES=trustl sex eta urbani recode vl02_by (4 thru 5=1) (9 =l) 
bv296. add (13 thru hi=l) (-4=0) (-3 thru-
compute nv296=(bv296+ bv296_se + /ANALYSIS ALL 1=sysmis) (else=O) into butt_by. 
bv296_fi + bv296_ie). /PRIORS EQUAL recode vl02 (-2=0) (-4 thru-
fre nv296. /CLASSIFY=NONMISSING POOLED . 3=sysmis) (-l=sysmis) (else=copy). 
*** recuperiamo i divorziati DISCRIMINANT recode v102 (3 thru 7=1) (9=1) 
recode v297(-4 thru-1=0) /GROUPS=tripart(l 2) {else=O) into but_conf. 
(else=copy). /VARIABLES= idirel sex urbani compute min_conf=(but_conf + 
compute pip=nv296*100. protest dem1 dem2 dem3 mpml butt_by + butt_lu). 
compute pipp=(v296*100+v297). mpm2 mpm3 femanzal femanza2 ***va bene ma è troppo storta 
recode pipp (0=0) (100=1) (101=2) /ANALYSIS ALL recode vl02_1u (1=1) (-4=0) (-3 thru 
(102=1) (200=2) (201=2) /PRIORS EQUAL -l=sysmis) (else=O) into butt_lu. 
(202=2){300=3) /STATISTICS=all recode v102_by (1=1) (-4=0) (-3 thru 
(301=2)(302=3}(400=4)(401=2) /PLOT=MAP -1=sysmis) (else=O) into butt_by. 
(402=4) {500=5)(800=8) (801=2) /CLASSIFY=NONMISSING POOLED . recode v102 (1=1) (else=O) into 
(802=8) into v2967. recode roparty (0=0) (1=1) {2=2) but_al. 
**mettiamo insieme v2967 e pac (3=2) (4=1) (5=1) (6=0) {7=0) (8=0) compute cath=(but_al + butt_lu + 
compute pacm=pac*100. {9=0) into tripart. butt_by ). 
compute civi2=pacm+v2967. recode vl85 (O thru 4=1) (5 thru 6=2) recode v102_1u (2 thru 3=1) (-4=0) (-
recode civi2(1=1) (2=2) (3=3) (4=4) (7 thru 10=3) (sysmis=O) (miss=O) 3 thru -1=sysmis) (else=O) into 
(8=1)(100=1) (101=1) (102=2) into trisx. butt_lu. 
(103=2) (104=4) compute papai=(trisx*lO + tripart). recode vl02_by (3=1) (-4=0} (-3 thru 
(108=1)(300=3)(301=1)(302=2) recode vl30 (l thru 2=1) (3=3) (4 -1=sysmis) (else=O) into butt_by. 
(303=3) {304=4) {308=1) thru 5=4) into cv. recode vl02 (2=1) (else=O) into 
(405=3){305=3) (400=4) {401=4) recode vl32 (l thru 2=1) (3=3) (4 but_al. 
{402=2) (403=4)(404=4) (408=4). thru 5=4) into cg. compute luter=(but_al + butt_lu + 
recode civi2 (O=sysmis) (else=copy). recode vl31 (l thru 2=1) (3=3) (4 butt_by ). 
variable label civi2 'stato civile'. thru 5=4) into por. recode vl02_1u (8=1) {-4=0) (-3 thru 
value label civi2 l 'matrimonio' 2 recode v129 (l thru 2=1) (3=3) (4 -l=sysmis) (else=O) into butt_lu. 
'legame rotto' 3 'celibi nubili' 4 'area thru 5=4) into poa. recode vl02_by (8 thru 9=1) (-4=0) 
convivenza'. (-3 thru -l=sysmis) (else=O) into 
CLEAVAGE REUGIOSO 
*sintax cleavage elementare (ispirato 
da moreno) 
fre c3.v256 v257. 
*devo ricodificare per poterei tirare 
fuori qualcosa 
recode v256 (96=0) (97=0) 
(sysmiss=O} (miss=O) (2501=1) 
(2502=2) (2503=3) 
(2504=4) (2505=5) (2506=6} 
(2507=7) (2508=2) (2509=7) 
(2510=8) 
(2511=9) (2512=10) (2517=11) 
(2520=12} (2529=1) (2534=13} 
(2535=14) (2566=15) 
INTO PIPPART. 
recode v257 (96=0) (97=0} 
(sysmiss=O) (miss=O} (2501=1) 
(2502=2} {2503=3) 
APPARTENENZA CONFESSIONALE (CONF) butt_by. 
recode vl02 (8=1) (else=O) into 
*** questo è il conf che ho fatto per but_al. 
venti (Ipotesi di Meulemann) compute ortodox=(but_al + butt_lu + 
*** ma poi lo avevo abbandonato butt_by ). 
perché troppo schematico alla **** completiamo conf che forse fatta 
Inglehart meglio è la più promettente 
compute conf=O. *** minoranze e maggioranze interne. 
if (country=9901 & vl02=1) conf=l. compute conf=O. 
if (country=9902 & vl02=2 or if (country=9901 & vl02=1) conf=l. 
vl02=3) conf=l. if (country=9902 & v102=2 or 
if (country=9903 & v102=1 or vl02=2 v102=3) conf=l. 
or v102=3) conf=l. if (country=9903 & vl02=1 or v102=2 
if (country=9904 & v102=2 or or v102=3) conf=l. 
vl02=3) conf=l. if (country=9904 & v102=2 or 
if (country=9906 & v102=1) conf=l. v102=3) conf=l. 
if (country=9908 & vl02=1} conf=l. if (country=9905 & v102=1) conf=l. 
if (country=9909 & vl02=2 or if (country=9906 & v102=1) conf=l. 
vl02=3) conf=l. if (country=9907 & v102=1) conf=l. 
if (country=9911 & v102=2 or if (country=9908 & vl02=1) conf=l. 
v102=3) conf=l. if (country=9909 & v102=2 or 
if (country=9917 & v102=1) conf=l. v102=3) conf=l. 
if (country=9918 & v102=2 or if (country=9910 & v102=1) conf=l. 
vl02=3) conf=l. 
527 
if (country=9911 & v102=2 or 
vl02=3) conf=l. 
if (country=9913 & vl02=2) conf=l. 
if (country=9914 & v102=2) conf=l. 
if (country=9915 & v102=2) conf=l. 
if (country=9916 & v102=1) conf=l. 
if (country=9917 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9918 & vl02=2 or 
vl02=3) conf=l. 
if (country=9919 & vl02=2 or 
vl02=3) conf=l. 
if (country=9920 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9921 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9922 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9923 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9924 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9925 & vl02=8) conf=l. 
if (country=9926 & vl02=8) conf=l. 
if (country=9927 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9928 & vl02=8) conf=l. 
if (country=9929 & v102=8) conf=l. 
if (country=9932 & v102=1) conf=l. 
if (country=9933 & vl02_1u=l) 
conf=l. 
if (country=9934 & vl02=1) conf=l. 
if (country=9935 & vl02=8) conf=l. 
if (country=9936 & vl02_by=8) 
conf=l. 
*** dovrebbe andare meglio 
LA CREDENZA 
*** analogamente in EVS90 
recode v166 vl67 v170 v171 vl72 
(1=1) (2=-1) (9=0) (else= sysmis) 
into vl66r v167r v170r vl71r v172r. 
compute credo2= (vl66r + vl67r + 
v170r + vl7lr + v172r)/5. 
*** wvs 
recode v183 vl84 v187 vl88 vl89 
(1=1) (2=-1) (9=0) (else= sysmis) 
into vl83r v184r v187r vl88r vl89r. 
compute credo2= (v183r + v184r + 
v187r + vl88r + vl89r)/5. 
***evs99 
recode v115 v116 v117 v118 v119 
(1=1) (2=-1) (-1=0) (else= sysmis) 
into v115r v116r v117r v118r v119r. 
*indice molto discutibile, ma proviamo 





*credo2 avrebbe il vantaggio di 
differenziare di più, includendo anche 
l'area della ignoranza 
*proviamo a incrociare 
corr eta v304_ror credo credo2. 
*i due indici correlano a 1! con età 
quasi per nulla, con titolo c'è qualcosa 
ma non molto 
REUABIUTY 




/STATISTICS=CORR ANOVA . 
RELIABIUTY 
/VARIABLES=v115 vl16 vl17 vl18 
v119 v120 vl21 
/FORMAT=NOLABELS 
/SCALE(ALPHA) =ALL/MODEL=ALPHA 
/STATISTICS=CORR ANOVA . 
RELIABILITY 
/VARIABLES=vl15 v116 vl17 v118 
v119 vl20 v121 
/FORMAT=NOLABELS 
/SCALE(SPLIT) =ALL/MODEL=SPLIT 
/STATISTICS=CORR ANOVA . 
corr credo credo2 v6 v122. 
cross credo by v122. 
******* se però il problema è quello 
di sommare capre e cavoli, allora 
pensiamo 
LA DOMANDA SU DIO -- MEULEMANN 
(32=2) (34=4) (42=2) (43=3) 
(44=4). 
recode pentagod (1=1) (5=2) (2=3) 
(3=4) (4=5). 
recode pentagod (l thru 2=1) 
(else=O) (missing=O) into CD. 
recode pentagod (3=1) (else=O) 
(missing=O) into IN. 
recode pentagod (4 thru 5=1) 
(else=O) (missing=O) into AD. 
recode vl51 (missing=O) (9=0) 
(else=copy). 
compute mamm = (pentagod + 
v151 *lO). 
recode mamm (O=sysmis) (1=1) 
*** ripeto per evs90 (2=2) (3=3) (4=4) (5=5) (11=1) 
recode vl66 vl67 vl70 vl71 v172 (12=2) (13=3) (14=3) (15=5) (21=3) 
(l= l) (2=-1) (9=0) into vl66r v167r (22=2) (23=3) (24=4) (25=5) (31=3) 
vl70r v17lr vl72r. (32=4) (33=3) (34=4) (35=5) into 
compute credo2= (v166r + v167r + pentagod. 
vl70r + v17lr + v172r)/5. var label pentagod 'Tipo di credenza in 
compute belif=O. Dio'. 
if (credo2 > . 79) belif=l. val la bel pentagod l 'Dio personale' 2 
compute unbelif=O. 'Dio Forza' 3 'Incerti' 4 'Atei' 5 
IF(credo2 <O) unbelif=l. 'Indifferenti'. 
recode v9 (l= O) (2=0) (3=0) (4=1) ***formo le due classi 
into indif. compute venti=O. 
recode v176 (lo thru 3=1) (4 thru if (v2=1 or v2=2 or v2=3 or v2=4 or 
hi=O) into indif2. v2=5 or v2=6 or v2=8 or v2=9 or 
recode v178 (1=0) (2=1) (9=1) into v2=10 or v2=41 or v2=25 or v2=37 
indif3. or v2=46 or v2=47 or v2=35 or 
recode v175 (sysmis=O) (9=0) v2=34 
(else=copy) into dv175. or v2=36 or v2=50 or v2=16 or 
recode dv175 (lo thru 0=0) (l thru v2=48) venti=!. 
2=1) (3=2) (4=3) into trigod. compute west=O. 
*******per essere i più fedeli possibili if (v2=1 or v2=2 or v2=3 or v2=4 or 
ai dati; con trigod abbiamo la v2=5 or v2=6 or v2=8 or v2=9 or 
misurazione di tre possibili v2=10 or v2=41) west=l. 
atteggiamenti verso la fede compute hisec=O. 
********in Dio, dove il primo if (v2=1 or v2=2 or v2=3 or v2=5 or 
andrebbe poi differenziato. v2=6 or v2=34 or v2=36 or v2=50 or 
*******penso però che la non v2=16 or v2=48) hisec=l. 
credenza debba essere in primo luogo 
misurata alla prima domanda su Dio, 
v115 
recode trigod (sysmis=O) (9=0) 
(else=copy) into trigod2. 
recode vl66 (lo thru 0=100) (9=100) 
(1=0) (2=1) into unbelif2. 
compute pippo= (trigod*10+unbelif2). 
recode pippo (0=1) (1=3) (10=1} 
(11=2) (20=2) (21=2) (30=2)(31=3) 




** per evs81 devo modificare ... 
compute gleichg=indif2*10+indif3. 




recode catergod (0=1) (1=4) (10=1) 
(11=4) (20=2) (21=4) (30=3)(31=3) 
(lOO=sysmis) (110=1) (120=2) 
(130=3). 
recode vl75 (missing=O} (9=0} 
(else=copy) into bv175. 
compute 
pentagod=(catergod+bvl75*10). 
recode pentagod (11=1) 
(12=2)(14=4) (21=5) (22=2) (24=4) 
********questo è il nostro indice di 
credenza specifica, inclusi i miss. a mio 
parere è buono a identificare gli 






if (credo2 > .79) belif=l. 
compute unbelif=O. 
IF(credo2 < O) unbelif=l. 
******* indifferenti; non ci sono 
domande particolari però 
recode v6 (l= O) (2=0) (3=0) (4=1) 
into indif. 
recode v123 (lo thru 3=1) ( 4 thru 
hi=O) into indif2. 
recode v125 (1=0) {2=1) into indif3. 
**** incerti 
recode vl22 (sysmis=O) (else=copy) 
into dvl22. 
recode v122 (lo thru 0=0) (l thru 
2=1) (3=2) (4=3) into trigod. 
*******per essere i più fedeli possibili 
ai dati; con trigod abbiamo la 
misurazione di tre possibili 
atteggiamenti verso la fede 
********in Dio, dove il primo 
andrebbe poi differenziato. 
528 
*******penso però che la non variable label AAPP 'Appartenenti a 
credenza debba essere in primo luogo confessione'. 
misurata alla prima domanda su Dio, compute bv176= (v176/10). 
v115 compute difl=AR-AAPP. 
recode trigod (sysmis=O) (else=copy) variable label dif1 'Appartenenti-
into trigod2. autodefinentisi'. 
recode v115 (lo thru 0=100) (1=0) compute dif2=AR-bv176. 
(2=1) into unbelif2. variable label dif2 'Appartenenti-
recede pippo (0=1) (1=3) (10=1) importanza Dio'. 
(11=2) (20=2) (21=2) (30=2) (31=3) crossAR by country. 
(100=0) (110=1) (130=3) into recode v177 (1=1) (2=0) (missing=O) 
trigod3. into bv177. 
compute recode v9 (1=1) (2=0.66) (3=0.33) 
gleichg=indif*100+indif2*10+indif3. (4=0) (missing=O) into bv9. 
recode gleichg (O thru 99=0) {100 thru compute 
hi=1). I_rel=(bv176+bv9+bv177)/3. 
compute catergod= compute dif2=AAPP-I_rel. 
(trigod3*10+gleichg). variable label dif2 'Appartenenti-
recede catergod (0=1) (1=4) (10=1) importanza religioso'. 
recode dif2 (lo thru -0.66=1) (-0.661 
thru 0.33=2) (0.331 thru hi=3) into 
dif2_rec. 
/CRITERIA PIN(.05) POUT(.10) 
ITERATE(20) CUT(.5) . 
recode vl23 (lo thru 4=1) (5 thru 
7=2) (8 thru hi=3) into trigod. 
recode vllO (-2=0) (-1=0) (1=1) 
(2=0) (3=0) into bvllO. 
recode v124 (-1=0) (-2=0) (1=1) 
(2=0) into bv124. 
compute difun=(bv123+bv124)/2. 
compute dif2=bv101-difun. 
recode dif2 (lo thru -0.66=1) (-0.661 
thru 0.33=2) (0.331 thru hi=3) into 
dif2_rec. 
DEMOCRAZIA 
(11=4) (20=2) (21=4) (30=3) (31=3) recode dif2 (lo thru -0.66=1) (-0.661 **finalmente facciamo qualcosa di 
(lOO=sysmis) (110=1) (120=2) thru 0.33=2) (0.331 thru hi=3) into agile sulla democrazia 
(130=3). dif2_rec. *** il giudizio sulla situazione presente 
compute **devo distinguere il gruppo centrale lo teniamo fuori come controllo 
pentagod=(catergod+vl22*10). di dif 1 e prendere gli N factor 
recode pentagod (-19=1) (-17=3) (- compute pipp=AAPP*10+AR. /variable v216 v217 v218 v219 v220 
16=4) (-9=1) (-7=3) (-6=4) (11=1) recode pipp {11=1) (0=2) (else=5). v221 v222 v223 
(12=2) (14=4) (21=5) (22=2) (24=4) **evs99 /missing meansub 
(32=2) (34=4) (42=2) (43=3) /analysis v216 v217 v218 v219 v220 
(44=4). *CREDO 3, AR AAPP E DI l E DIF PER v221 v222 v223 
recode pentagod (1=1) (5=2) {2=3) DELLE TABELLE /print kmo repr corr extraction rotation 
(3=4) (4=5). /criteria factor {3) iterate (99) 
recode pentagod (l thru 2=1) recode v120 v121 (1=1) (2=-1) (- /format blank (0.15) sort 
(else=O) (missing=O) into CD. 1=0) into vl20r v121r. /extraction pc 
recode pentagod (3=1) (else=O) recode v128 (1=-1) (2=-0.8) (3=-0.6) /rotation varimax 
(missing=O) into IN. (4=-0.4) (5=-0.2) (-1=0) (6=0.2) /save reg (ali dem). 
recode pentagod (4 thru 5=1) (7=0.4) (8=0.6) (9=0.8) (10=1) into var lab dem1 'Critica efficentista alla 
(else=O) (missing=O) into AD. v128r. democrazia'. 
compute mamm = (pentagod + compute var lab dem2 'Sostegno alla 
v110*10). credo3=(v120r+v121r+v128r)/3. democrazia'. 
recode mamm (O=sysmis) (1=1) variable label credo3 'credenza var lab dem3 'Supporto soluzioni 
(2=2) (3=3) (4=4) (5=5) (11=1) eterodossa'. antidemocratiche'. 
(12=2) (13=3) (14=3) (15=5} (21=3) recode v110 (1=1) (2=0) (3=0) (- ***uguaglianza libertà 
(22=2) (23=3) (24=4) (25=5) (31=3) 1=0) (-2=0) (9=0} INTO AR. ***atteggiamento politico generale, la 
(32=4) (33=3) (34=4) (35=5) into variable label AR 'Autodefinentisi disputa è lib, lab e lib lab. 
pentagod. religiosi'. ***vediamo che cosa si può farne 
var label pentagod 'Tipo di credenza in recode v101 (1=1) {2=0) (else=O) recode v184 (1=1) (2=0) (else=0.5) 
Dio'. (missing=O) into AAPP. into bv184. 
val laberl pentagod 1 'Dio personale' 2 variable label AAPP 'Appartenenti a factor 
'Dio Forza' 3 'Incerti' 4 'Atei' 5 confessione'. tvariable bv184 v185 v186 v187 v188 
'Indifferenti'. compute bv123= (v123/10). v189 
compute difl=AR-AAPP. /analysis bv184 v185 v186 v187 v188 
TIPI DI APPARTENENZA RELIGIOSA variable label difl 'Appartenenti- v189 
autodefinentisi'. /print corr kmo repr extraction rotation 
*evs90 ***devo rifare dif2 perchè prendeva /criteria factors (2) iterate (99) 
recode v143 (1=1) (2=0) (missing=O) in considerazione tutti e tre gli /format blank (0.15) sort 
into bv143. indicatori di intensità /extraction pc 
recode v143 (1=1) (2=0) into dv143. ***calcoliamo pertatanto I_REL /rotation quartimax. 
recode v143 (missing=4) (else=copy) recode v6 (1=1) (2=0.66) (3=0.33) *** i quattro fanno gruppo 
into bbv143. (4=0) (missing=O) into bv6. *** l'estremo basso è tutto individuai 
compute bbv143m=bbv143*10. compute I_rel=(bvl23+bv6+v124)/3. lib, l'altro è tutto stat soc. 
recode vl44 (missing=O) (1 thru 5=1) compute dif2=AAPP-I_rel. compute lib_lab = {vl86 + vl87 + 
(else=copy) into bvl44. variable label dif2 'Appartenenti- v188 + v189)/40. 
compute pippo= bbvl43m+bv144. importanza religioso'. compute pippo=vl79 + v181*10 + 
recode pippo (20=1) (29=1) {40=1) recode dif2 (lo thru -0.66=1) (-0.661 v180*100 + v182*1000. 
(49=1) (else=O). thru 0.33=2) (0.331 thru hi=3) into fre pippo. 
recode v179 (missing=-1) (else=copy) dif2_rec. *** ricodifico per verificare 
into bv179. **devo distinguere il gruppo centrale percentuale di guttman 
recode v l 51 (1=1) (2=0) (3=0) (- di dif 1 e prendere gli N recode v179 v181 v180 vl82 v183 
1=0) (-2=0) (9=0) INTO AR. compute pipp=AAPP*lO+AR. (1=1) (2=1) (3=0) INTO Bv179 Bvl81 
variable label AR 'Autodefinentisi recode pipp (11=1) (0=2) (10=3) Bv180 Bv182 bvl83. 
religiosi'. (1=4). compute pippo=bv179 + bvl81 *10 + 
recode pippo (0=1) (1=0) into AAPP. bv180*100 + bv182*1000 + 
bv183*10000. 
529 
fre pippo. IF (v9>3 & vl81 > 4 & AR = O & VARIABLE LABELS bel_unb 
credo2 < 0.30 & vl90 < 5)duro2 = l . 'Appartenenti non credenti' . 
VARIABLE LABELS duro2 'nocciolo duro compute beli_unb=O. 
recode pippo (10:0) (12 thru 110=0) 
(11:1) (111=1) (112 thru 1100=0) 
(1101 thru 1111:1) (1112 thru 
10110=0) 
irreligioso' . IF (AAPP = O & vl22 < 3 & vl05 > 3 
*** riprende evs99 & duro = O ) beli_unb=l. 
(10111=1) (10112 thru 11010:0) 
(11011=1) (11100=0) (11101 thru 
hi=l). 
compute duro=O. cross beli_unb bel_unb duro duro2 by 
IF (v6=1 or v6=2 & AAPP= l & vl81 country 
< 3 & AR =l & credo2 > 0.69 & vl90 /cells=column count. 
fre pippo. 
recode pippo (else=copy) into 
guttman. 
> 7) duro = 1 . *** mi sembra la soluzione migliore, 
VARIABLE LABELS duro 'nocciolo duro fuori gli incerti, che se non sono atei 
var lab guttman 'Protesta pubblica 
come guttman'. 
religioso' . non sono nemmeno credenti 
compute duro2=0. **** di essi ci occupiamo con 
IF (v6>3 & vl05 > 4 & AR =O & v122 Meulemann 
***altrimenti si può fare almeno un 
indice adittivo semplice 
>l & credo2 < 0.30 & vl23 < 5 & ****non escludiamo nemmeno per 
vl26 > 4 ) duro2 = 1 . credenza specifica: se infatti questi 
compute protest=(l- (vl79+ vl80 + 
vlBl + vl82 + v183)/15). 
VARIABLE LABELS duro2 'nocciolo duro sono i deistituzionalizzati questo 
irreligioso' . discrimine non ha senso 
compute bidur = (duro + duro2*10). ******* ho escluso anche gli var lab protest 'disponibilità alla 
protesta politica'. recode bidur (0=0) (1=1) (10=2). eventuali praticanti non appartenenti 
*** calcoliamo due posizioni avendo considerato la pratica della 
l NOCCIOU DURI intermedie appartenenza 
***devo rifarlo almeno per EVS90 VARIABLE LABELS beli_unb 'Credenti 
***********RACCOLGO le notizie sui compute bel_unb=O. non appartenenti' . 
noccioli duri, che ho sparso qua e là. IF (AAPP = l & vl47 < 5 & credo2 < compute dur4=(bidur+ beli_unb*lO + 
******** per prima cosa bisogna 0.59 & duro= O) bel_unb=l. bel_unb*lOO). 
recuperare la slovenia, che ha compute beli_unb=O. recode dur4 (0=0) (1=1) (2=2) 
infelicemente quella codifica diversa di IF (AAPP = O & vl75 < 3 & vl47 > 3 (10=3) (12=2) (100=4). 
pratica di preghiera. & duro = O) beli_unb=l. value labels dur4 O 'palude' l'religiosi' 
recode vl26_si (1=1) (2=2) (3=6) *** ho di nuovo il solito problema per 2 'irreligiosi' 3 'credenti non 
{4=6) (5=7) (0=0) into vl26_sl. cz est lit ecc. appartenenti' 4 'appartenenti non 
filter by slo. compute bel_unb2=0. credenti'. 
if (country=9934) vl26=0. IF (AAPP = l & v147 < 5 & duro =O ***** NON NE AVREI VOGLIA nè 
compute v126=(v126+vl26_sl). ) bel_unb2=1. tempo, ma verifichiamo la 
recode vl26 (O=sysmis) (else=copy). compute beli_un2=0. significatività delle differenze 
*** ecco i ai duri IF (AAPP = O & vl47 > 3 & duro = O **visto che continuo a sbagliare 
*** replico per evs90 & duro22=0) beli_un2=1. l'interpretazione 
compute duro=O. *** adesso lit ed est *****rifaccio tutto, tenendo il 
IF (v9=1 or v9=2 & AAPP= l & vl47 compute bel_unb3=0. definitivo. 
< 3 & AR = l & vl75 =l & credo2 > IF (AAPP = l & vl75 > 2 & duro= O recode duro (0=2) (1=1) into duros. 
0.69 & v176 > 7 & vl79 < 3) duro = & duro222=0) bel_unb3=1. recode duro2 (0=2) (1=1) into duro2s. 
l . compute beli_un3=0. ***** ricominciamo con ali ee 
VARIABLE LABELS duro 'nocciolo duro IF (AAPP = O & v175 < 3 & duro = O weight 
religioso' . & duro222=0 ) beli_un3=1. off. 
compute duro2=0. compute duro222=0. weight 
IF (v9>3 & vl47 > 4 & AR =O & v175 IF (v9>3 & AR =O & v175 >1) by popweigh . 
>1 & credo2 < 0.30 & v176 < 5 & duro222 = 1. loglin duros (1, 2) by sex conf eta2 
vl79 > 4) duro2 = 1 . VARIABLE LABELS duro222 'nocciolo v322_2n (O, 1) pater3 v304r {1, 3) 
VARIABLE LABELS duro2 'nocciolo duro duro irreligioso2' . /print=estim 
irreligioso' . *** nonostante tutto rifaccio anche /criteria= iteration (200) 
**essendo che in alcuni paesi non è con wvs altrimenti è troppo disuguale /design= 
possibile calcolare Io dobbiamo la presentazione duros*sex*conf*v322_2n*pater3 
toglierlo e vedere che succede compute bel_unb=O. duros*sex*conf*v322_2n*v304r 
compute duro22=0. IF (AAPP = 1 & v181 < 5 & credo2 < duros*conf*eta2*v322_2n*v304r 
IF (v9>3 & AR = O & v147 > 4 ) 0.59 & duro = O) bel_unb=l. duros*sex*conf*pater3*v304r 
duro22 = l . compute beli_unb=O. duros*sex*v322_2n*pater3*v304r 
VARIABLE LABELS duro22 'nocciolo IF (AAPP = O & v190 > 6 & v181 > 3 duros*conf*eta2*v322_2n 
duro irreligioso2' . & duro = O & duro2=0) beli_unb= l. duros*sex*conf*pater3 
compute duro222=0. compute duro=O. duros by eta2 by v322_2n by pater3 
IF (v9>3 & AR = O & v175 > 1 ) IF (v9=1 or v9=2 & AAPP= l & AR : duros*sex*conf*v304r 
duro222 = 1 . 1 & credo2 > 0.69 & vl90 > 7 & vl81 duros*sex*eta2*v304r 
VARIABLE LABELS duro222 'nocciolo < 3 ) duro : 1 . duros*sex*v322_2n*v304r 
duro irreligioso2' . VARIABLE LABELS duro 'nocciolo duro duros*conf*v322_2n*v304r 
*** provo a vedere che cosa si può religioso' . duros*conf*pater3*v304r 
fare con gli esclusi per WVS compute duro2:0. duros*eta2*pater3*v304r 
**possiamo usare questi IF (v9>3 & v181 > 4 & AR =O & duros*eta2*pater3 
compute duro=O. credo2 < 0.30 & vl90 < 5)duro2 = l . duros*sex*v304r 
IF {v9= l or v9:2 & AAPP= l & AR = VARIABLE LABELS duro2 'nocciolo duro duros*conf*v304r 
l & credo2 > 0.69 & v190 > 7 & v181 irreligioso' . duros*v322_2n*v304r 
< 3 ) duro = l . ***continua evs99 duros*sex 
VARIABLE LABELS duro 'nocciolo duro compute bel_unb=O. duros*conf 
religioso' . IF (AAPP = l & v105 < 5 & credo2 < duros*eta2 
compute duro2=0. 0.59 & duro = O ) bel_unb=l. duros*v322_2n 
cross duro by duro2 by bel_unb. duros*pater3 
530 
duros*v304r /CONTRAST (patern)=Indicator(l) /CRITERIA MINEIGEN(l) 
duros . /CONTRAST (v322_ 4)=1ndicator(l) ITERATE(25) 
/CONTRAST (v304ucr)=Indicator(l) /EXTRACTION PC 
NEED EVANS SUI NOCCIOLI DURI /CASEWISE OUTUER(2) /ROTATION varimax 
/PRINT=SUMMARY /METHOD=CORRELATION . 
***********mettiamo alla prova /CRITERIA PIN(.05) POUT(.lO) recode c14 
NEED_Evans e poi vedremo se vale la ITERATE(20) CUT(.5) . (2 thru 3=1) (13 thru 14=1) (10=1) 
pena farlo anche con il nocciolo duro. ************come il solito con (16=1)(6=2) (7=2) (12=2) (19=2) 
***********Appartenenza misurata a questo beato pc ho perso buona parte (20=2)(11=3) (15=4} (22=4}(8=5) 
bvlOl. Come in NEED Polonia e del lavoro della mattinata. (23=5)(1=6) (4 thru 5=6) (9=6) 
Romania devono essere escluse per *********ero comunque giunto alla (17=6) (18=6) (21=6) into w_demo. 
mancanza di varianza su questa conclusione che il lavoro con logit var lab w_demo 'che cosa è la 
variabile fosse inutile in questi termini democrazia'. 
********** noi useremo eta4 (quali *********quello che Need ha val lab w_demo l'libertà' 2 
gruppi contribuiscono alla differenza?) pubblicato, io mi sarei vergognate di 'uguaglianza' 3 'benessere' 4 'altro di 
v304rec per educazione (è una farlo vedere positivo' 5 'q.sa di indifferente' 6 'q.sa 
variabile ostica), residenza urbano ********prendiamo quindi credenza di negativo'. 
rurale (v322_ 4) appartenenza e frequenza e vediamo recede w_demo (sysmis=5) 
*********** stato occupazionale le differenze sex età. (else=copy). 
(patern) sex, denom4. Manca *********mi piacerebbe vedere se REGRESSION 
l'appartenenza al partito. Per questa effettivamente c'è una qualche novità /DESCRIPTIVES MEAN STDDEV CORR 
seconda ci sarebbe v215, considerando nel primo gruppo di età. SIG N 
coloro che HILOGLINEAR /MISSING pairwise 
********** ritengono il sistema di sex(O l) conf4(1 4) v2cred(O 1) civ(l /STATISTICS COEFF OUTS R ANOVA 
dieci anni fa molto migliore. Negli altri 4) eta4(1 4) /METHOD=BACKWARD CHANGE 
stati si può fare cittadino/non /CRITERIA MAXSTEPS(lO) P(.05) /CRITERIA=PIN(.05) POUT(.lO} 
cittadino. ITERATION(20) DELTA(.5) /NOORIGIN 
**********Noi aggiungiamo incarne /PRINT=FREQ RESID /DEPENDENT idirel 
v320 stato civile, figli avuti bv298, fam /PLOT=RESID NORMPROB /METHOD=ENTER mstrustl mstrust2 
(grandezza convivenza) /DESIGN civ conf4 eta4*sex mstrust3 mstrust4 
recede v215 (lo thru 4=1) (5 thru eta4*v2cred . /RESIDUALS HIST(ZRESID) 
7=2) (8 thru hi=3) into bv215. compute butta=(v303-eta). NORM(ZRESID) . 
recede v254 (1=1) (2=0) into bv254. compute butta2=(v303-6). factor 
variable la bel bv254 'cittadini'. recede butta2 (25 thru hi=99) /variables v200 v201 v202 v203 v204 
******** procediamo pertanto in (else=copy). v205 v206 v207 v208 v209 v210 v211 
modo pedi sequor recode butta2 (99=99) (else=O) into v212 v212a_ro 
recede v304_ee (l thru 2=1) (3 thru butta4. v212b_ro o26 
4=2) (5 thru 7=3) into v304est. recode v304 (1=3) (2=5) (3=8) (4=9) /missing meansub 
recode v304_1v (1=0) (2 thru 3=1) (4 (5=11) (6=13) (7=17) (8=19) into /analysis v200 v201 v202 v203 v204 
thru 6=2) (7 thru 8=3) into v3041et. m304. v205 v206 v207 v208 v209 v210 v211 
recode v304_1t (1=0) (2 thru 3=1) (4 compute butta3=butta2+eta*1000. v212 v212a_ro 
thru 6=2) (7 thru 8=3) into v3041it. fre butta3. v212b_ro o26 
recode v304_pl (1=0) (2 thru 3=1) (4 ***********lasciamo perdere /print kmo extraction rotation 
thru 6=2) (7 thru 8=3) into v304pol. /format sort blank (.20) 
recode v304_cz (1=0) (2=1) (3 thru LA FIDUCIA /criteria fac (4) iterate (200) 
5=2) (6 thru 7=3) into v304cz. /extraction pc 
recede v304_sk (1=0) (2 thru 3=1) ** lavoro semplicemente sulla variabili /rotation varimax 
(4 thru 6=2) (7 thru 8=3) into v304sk. di trust et alia /save reg (ali mstrust). 
recode v304_hu (1=0) (2 thru 3=1) fre v52 v53 v54 v55 v56 v57 v58 v59 ***ho perso diverse ore di 
(4 thru 6=2) (7 thru 8=3) into v60 v61 v62 v63 v64 v65 v65a_ro v66 sintassi**** 
v304ung. v67 v200 v201 v202 v203 v204 v205 ***ci sono alcune variabili 
recede v304_bg (1=0) (2 thru 3=1) v206 v207 v208 v209 v210 v211 v212 interessanti. .. **** 
(4 thru 6=2) (7 thru 8=3} into v212a_ro 
V304bul. v212b_ro o9 010 011 015 o16 o26 MATRIMONIO 
recode v304_hr (1=0) (2 thru 3=1} (4 v69 v70 o27 o45 o46 o47 cl eS c9 clO 
thru 6=2) (7 thru 8=3) into v304hr. eU c12 c13 c17 c19. *** sul matrimonio ce ne sono diverse 
recode v304_gr (1=0) (2 thru 3=1) (4 fre v69 v70 v71 v72 v73 v74 v75 v76 ***che cosa cerchiamo? 
thru 6=2} (7 thru 8=3) into v304gr. v77 v78 v79 v80 v81 v82 v94 v95 ***una linea guida sarebbe l'amore 
recede v304_ru (1=0) (2 thru 3=1) (4 v174 v272 v273 v274 v275 v276 passione di Luh e poi Ghiddens 
thru 6=2) (7 thru 8=3) into v304ru. v277 v278 v279 v280 v272 v273 *** è facile confut nelle indagini 
recede v304_ua (1=0) (2 thru 4=1) v274 v275 v276 v277 v278 v279 v280 campionarie, dove rispondono da 18 a 
(5 thru 8=2) (9 thru 10=3) into v281 v282 v283 v284 v285 v281 v282 99 anni.. 
v304ucr. v283 v284 v285 v289 v342 v343 v344 *** comunque ci sono tre dimensioni 
recede v304_by (1=0) (2 thru 3=1) v345 v346 v347 v369. nelle caratt. del matrimonio: base 
(4 thru 6=2) (7 thru 8=3) into FACTOR esterna, interna classica, interna post 
v304bel. /VARIABLES v272 v273 v274 v275 mat... 
recede v304_si (1=0) (2 thru 3=1) (4 v276 v277 v278 v279 v280 v281 v282 factor 
thru 6=2) (7 thru 8=3} into v304slo. /MISSING /variables v133 v134 v135 v136 v137 
LOGISTIC REGRESSION VAR=bvlOl LISTWISE /ANALYSIS v272 v273 vl38 v139 v140 v141 v142 v143 v144 
/SELECT country EQ 9935 v274 v275 v276 v277 v278 v279 v280 vl45 v146 v147 
/METHOD=ENTER eta4 v304ucr sex v281 v282 /analysis v133 v134 v135 v136 vl37 
v322_ 4 v323_ua patern v320 /PRINT INITIAL EXTRACTION v138 v139 v140 v141 vl42 v143 v144 
/CONTRAST (eta4)=Indicator{l) v145 v146 v147 
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/print kmo corr repr extraction rotation *** meglio così, anche se kmo non 
/criteria factor (3) iterate (99) sono del parere INDICE COMPLESSIVO DI RELIGIOSITÀ 
/format blank (0.15) sort *** fattore femanza fattore patriarca 
/extraction pc **** v160 e v161 aumentavano kmo ****** verso un indice di religiosità 
/rotation quartimax perchè correlati bene ..... si poteva ****** ecco le variabili che nominano 
/save reg (ali, matrim). fare un terzo fattore? la religione 
var lab matrim1 'Intensità parità di factor ********v6 v31 v13 v50 vlOO v101 
rapporto'. /Variable bv154 bv155 bv156 bv157 v102 v103 v104 
var lab matrim2 'Condizioni sociali del bv158 bv159 bv160 bv161 v105 v107 v108 v109 vllO vlll 
rapporto'. /analysis bv154 bv155 bv156 bv157 v112 v113 vl14 v115 v116 v117 
var lab matrim3 'Condizioni ma-teriali bv158 bv159 bv160 bv161 v118 vl19 v122 v123 v124 v125 
del rapporto'. /print kmo corr repr extraction rotation v126 v127 v128 v172 v200 
** ci starebbero anche 4 componenti, /criteria factor (3) iterate (99) *****se tentiamo la via metrica 
ma l'ultima è l'ambigua di figli e vita /format blank (0.15) sort lineare, che alle fine è forse meno 
sex. (che lega il primo al terzo) /extraction pc macchinosa della log lin, vediamo quali 
*** le altre variabili riguardano /rotation varimax. variabili potrebbero servire 
relazione genitori figli ***è tecnicamente migliore ma non *** metto in ordine le variablili stile 
*** tanto vale spezzare, una teor. mtmmm 
sull'educazione, un altra sui figli e sul factor factor 
matrimonio in generale /variable v154r v155r v156r v157r /variables bvllO bv101 min_conf appa 
factor v158r v159r cath ortodox conf 
/variables v148 v149 v151 v150 v152 /analysis v154r v155r v156r v157r v13 v31 v50 fv105 fv106 bv125 
v153 v158r v159r fv126 v107 v108 v109 vlll v112 
/analysis v148 v149 v151 v150 v152 /print kmo corr repr extraction rotation v113 v114 v129 v130 v131 v132 cd2f 
v153 /criteria factor (2) iterate (99) AD Cd v115 v116 v117 vllB v119 
/print kmo corr repr extraction rotation /format blank (0.15) sort v120 v121 v127 v128v6 v123 v124 
/criteria factor (2) iterate (99) /extraction pc v137 v172 v200 
/format blank (0.15) sort /rotation varimax /missing listwise 
/extraction pc /save reg (ali femanza). /analysis bvllO bv101 min_conf appa 
/rotation varimax var lab femanza1 'Antifemanza'. cath ortodox conf 
/save reg (ali fifema). var lab femanza2 'Femanza'. v13 v31 v50 fv105 fv106 bv125 
var lab fifema1 'Figli felicità famiglia'. fv126 v107 v108 v109 vlll v112 
var lab fifema2 'Sorpassati'. INTENSITÀ RELIGIOSA (IDIR IDIREL) vll3 Vl14 v129 v130 Vl31 V132 cd2f 
***la seconda è invece ancora AD Cd v115 v116 vl17 vllB v119 
deboluccia interruttori relazionali* v120 vl-21 v127 v128v6 v123 v124 
*** HO PERSO LA SINTASSI**** v137 v172 v200 
FEMMINISMO ANTIFEMMINISMO RECODE INTREL (0=0) (1111=1) /print kmo corr repr initial rotation 
(101=1) (110=1) (1100=1) (111=1) extraction 
*ritorniamo all'ambito famiglia, donna (1101=1) (1110=1) (else=O). · /format sort blank (.15) 
educazione, matrimonio fre intrel. /criteria factors (5) iterate (2200) 
**** mi sembrano abbastanza recode v6 (1=1) (2=0.66) (3=0.33) /extraction paf 
compatte (4=0) (else=O) (missing=O) into IR. /rotation oblimin (-.5). 
*** eppure sono divise 3 e 3 più due a recode v123 (1=0) (2=0.2) (3=0.3) *** una prospettiva sarebbe quella di 
metà (4=0.4) (5=0.5) (6=0.6) (7=0.7) una doppia analisi totale prima obliqua 
*** la factor che cosa dice? (8=0.8) (9=0.9) (10=1) (else=O) e poi con i fscore ortogonale 
factor (missing=O.) into ID. *** per estrarre un fattore principale. 
/variable bv154 bv155 bv156 bv157 compute IDIR = ID*IR. *** i fattori sarebbero 11! 
bv158 bv159 bv160 bv161 recode v9 (1=1) (2=0.66) (3=0.33) **** non mi sembra di essere sulla 
/analysis bv154 bv155 bv156 bv157 (4=0) (else=O) (missing=O) into IR. strada sbagliata, bisogna solo 
bv158 bv159 bv160 bv161 recode v176 (1=0) (2=0.2) (3=0.3) ripensarci 
/print kmo corr repr extraction rotation (4=0.4) (5=0.5) (6=0.6) {7=0.7) *** la struttura è abbastanza chiara 
/criteria factor (2) iterate (99) (8=0.8) (9=0.9) (10=1) (else=O) *** a me piace più uls, ma visto che 
/format blank (0.15) sort (missing=O.) into ID. tutti usano mi, seguiamo il branco 
/extraction pc compute IDIR = ID*IR. recode v128 (missing=O) (else=copy) 
/rotation varimax. compute idirel= idir*intrel. into v128r. 
*** cvd ma così fa pena, con pc compute ridirel=(idir + intrel)/2. recode v13 v31(1=1) (else=O) 
arriviamo solo al 40% ***oppure si potrebbe riscalare (missing=O) into v13r v31r. 
***sarebbero da escludere v160 e l'intensità in modo che intensità O recode v200 (missing=4) (else=copy) 
v161 che riguardano altre cose .. chi li equivalga a 1 e l a 10 into v200r. 
ha messi ? compute idir10=idir*10. recode v125 into v125r. 
factor recode idir10 (lo thru 1=1) recode v137 (missing=3) (else=copy) 
/variable bv154 bv155 bv156 bv157 (else=copy) into idir. into v137r. 
bv158 bv159 ***volevo vedere solo la differenze recode v172 (missing=O) (else=copy) 
/analysis bv154 bv155 bv156 bv157 tra il criterio sogg e ogg. into v172r. 
bv158 bv159 *** per il sogg prendo reggenl per recode v6 (missing=4) (else=copy) 
/print kmo corr repr extraction rotation oggettivo meglio il terzo idirelc ridirei into v6r. 
/criteria factor (2) iterate (99) compute preggen = recode v123 (missing=O) (else=copy) 
/format blank (0.15) sort (reggenl+ 1.478703216842)/(2.29607 into v123r. 
/extraction pc 4829695 + 1.478703216842). recode vllS v116 v117 v118 v119 
/rotation varimax recode preggen (missing=O) v120 v121 v127 (1=1) (else=O) 
/save reg (ali femanza). (else=copy). (missing=O) into v115r v116r vll7r 
var lab femanzal 'Antifemanza'. recode idirel (0=0) (else=l) into vll8r v119r v120r v121r v127r. 
var lab femanza2 'Femanza'. bidirel. 
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*** dato che ho deciso di riprendere in + .291 *zoraz + .323*zfv126 + 
mano evs99_04 che tutto sommato è .278*zaapp + .236*zfv105 + 
preferibile, nonostante alcune .160*zfv106 + .372*zv200r 
complicazioni + .306*zv115r + .382*zv116r + 
*** devo sistemare due variabili fuori . .486*zv117r + .508*zv118r + 
posto .414*zv119r)/23. 
/format blank (.15) sort 




fre v124_de v126_si. compute srel= (zar- zv137r + zv172r OMORIT 
recode v124 (1=1) (else=O) - zv6r + zv123r + zv124 + zv111r + 
(missing=O) into pippp. zv112r + zv113r + zv114r +zv129r + **** omorit ossia rit_pas non so dove 
recede v124_de (1=1) (else=O) zv131r la ho lasciata. 
(missing=O) into pipd. - zv50m + zoraz + zfv126- zad recode v292 (lo thru 1945 = 1) (1946 
compute ur=(pippp + pipd). +zaapp + zv13r + zv31r- zv130r- thru hi =0) into vn45. 
if (country "'= 9934) v126_si=O. zv132r + zfv105 + zfv106 + zv200r recode v292 (lo thru 1974=0) (1075 
if (country= 9934) v126=0. + zv115r + zv116r + zv117r + thru hi =1) into vn75. 
recode v126_si (1=1) (2=4) (3=5) zv118r + zv119r - zv120r- zv121r- compute omorit=O. 
(4=6) (5=7) (0=0) into pipsl. zv127r- zv128r)/33. if (v107 = 1 & v108 = 1 & v109 = 1) 
recode v126 (sysmis=O) (else=copy). compute srell = (- zv137r + zv172r + omorit=l. 
compute bv126 = (vl26 +pipsl). zv111r + zv112r + zv113r + zv114r var lab omorit 'importanza dei riti'. 
recode v105 (1=182.5) (2=55) (3=12) +zv129r + zv13lr loglin omorit (0, 1) by vn45 vn75 conf 
(4=2) (5=1.5) (6=1) (7=0.5) (8=0) - zv50m + zfvl26- zad +zaapp + sex bv101 (0, l) 
into mv105. zv13r + zv3lr- zv130r- zvl32r + /print=estimate 
recode v106 (1=182.5) (2=55) (3=12) zfv105 + zfv106 + zv200r /design omorit omorit by vn45 omorit 
(4=2) (5=1.5) (6=1) (7=0.5) (8=0) + zv116r + zv117r + zv118r + by vn75 omorit by conf omorit by sex 
into mv106. zv119r )/23. ' omorit by bv101 omorit by bv101 by 
recode bv126 (1=356) (2=208.5) compute idirelc=srell*idirel. conf hilog omorit vn45 vn75 conf 
(3=55) (4=32) (5=6.5) (6=1) (7=0) *** non mi piace, tanto vale bvl01 (O, l) 
into mv126. mantenere l'indice di relazione globale /print=association 
compute fv105=(mv105/55). oppure fatta analizzarlo /design. 
compute fvl06=(mv106/55). *** per rinforzare il primo ordine recode v107 v108 v109 (1=1) (2=0) 
compute fvl26=(mv126/365). teniamoci ai 4 fattori (missing=O) into v107r vl08r v109r. 
*** ho dei problemi con la svezia e **evs90 compute frerit= (v107r + v108r + 
altri con slovenia vediamo di risolverli *** raccolgo come in precedenza tutti v109r)/3. 
recede v126_si (missing=O) gli items sulla religiosità fre frerit. 
(else=copy). *** elimino quelli con troppi missing, **** in evs90 
**mancano 106 e 126 che fare? Mi forse perchè mancanti in indagini recode v148 v149 v150 (l= l) (2=0) 
dispiacerebbe !asciarle tutte andare **in realtà è meglio fare cd ad in (missing=O) into vl48r vl49r vl50r. 
**le poniamo uguali alla danimarca111 diretti da vl75 compute frerit= (vl48r + vl49r + 
filter by dk. recode v175 (1 thru 2=1) (else=O) vl50r)/3. 
filter off. (missing=O) into CD75. compute omorit=O. 
use ali. recode vl75 (3=1) (else=O) if (v148 = l & vl49 = l & v150 = 1) 
if (sw=l) fvl06=0.1827011442472. (missing=O) into IN75. omorit=l. 
if (sw=l) fvl26 = 0.1556313521874. recode vl75 (4=1) (else=O) var lab omorit 'importanza dei riti'. 
*** (missing=O) into AD75. recode v355 (lo thru 44 =O) (45 thru 
recode vl22 (4=1) (else=O) recode vl44 (l= l) (else=O) hi =l) into vn45. 
(missing=O) into ad. (missing=O) into cath. recode v355 (lo thru 26=1) (27 thru hi 
recode vllO (l= l) (else=O) recode vl44 (2 thru 3=1) (else=O) =0) into vn65. 
(missing=O) into ar. (missing=O) into proth. *** non posso prendere i nati prima 
*** non è possibile perdere più di recode v144 (8=1) (else=O) del 75 perché sono troppo pochi 
metà dei casi, piuttosto mean sub, se (missing=O) into orth. *** recuperiamo almeno per wvs 95-
non modifica troppo... *** FACCIAmo le due fattoriali 97 almeno tre paesi 
**è colpa di quei primi due, ma esplorative per 90 e 80 *** per omorit con c'è speranza ... 
lasciamo stare *** elimino quelle sul senso non compute trinat=O. 
recode v125 (l= l) (2=0) (else=O) teologiche che non sono per nulla if (v2=84 or v2=85 or v2=49 OR 
(missing=O) into oraz. legate V2=81) TRINAT=l. 
*** conf purtroppo era una variabile factor recode v215 (lo thru 48 = O) (49 thru 
pensata male, possiamo sostituirla con /variables=v9 v151 vl76 vl77 vl78 hi =l) into vn45. 
cath. vl46 v272 cd75 v20 v38 vl35 v138 recode v215 (lo thru 29=1) (30 thru hi 
compute preggen = vl40 v143 fv147 fvl79 =O) (999=1) into vn65. 
(reggen1+2.086296090405 )/ ( vl48 v149 vl50 vl52 vl53 vl54 compute omorit=O. 
3.780956244471+2.086296090405 ). vl55 vl56 vl57 vl58 vl59 vl60 v161 if (v107 = l & vl08 = l & v109 = 1) 
recode vl29 v130 vl31 v132 v162 v163 v164 vl65 omorit=l. 
(missing=2.5) (else=copy) into vl29r vl66 vl67 vl68 vl69 vl70 vl71 vl72 var lab omorit 'importanza dei riti'. 
vl30r vl3lr vl32r. vl73 vl74 vl83 v190 v202 v234 
compute idirela=idirel*srel. /missing=LIStWISE MATERIALISMO POST MATERLIALISMO 
v120r vl21r /analysis=v9 vl51 vl76 vl77 vl78 
compute swrel= (.318*zar- vl46 v272 cd75 v20 v38 vl35 v138 *** mat post mat per vita 
.241 *zvl37r + .253* zvl72r- vl40 vl43 fvl47 fvl79 recode vl92 v193 v194 vl95 vl96 
.391 *zv6r + .384*zvl23r + .326 vl48 v149 vl50 vl52 vl53 vl54 vl97 vl98 vl99 
*zvl24 + .370* zvlllr + .375*zv112r vl55 vl56 vl57 v158 vl59 vl60 vl61 (1=1) (2=0) (3=3) (else=sysmis) 
+ .320*zvl13r + .356*zv114r + v162 vl63 vl64 vl65 into vl92r v193r vl94r vl95r vl96r 
.300*zvl29r + .337*zv131r v166 v167 v168 vl69 v170 vl71 v172 v197r vl98r vl99r. 
vl73 vl74 vl83 v190 v202 v234 ***per come le ricodifichiamo ci sono 
/criteria factor (7) iterate (200) poche relazioni 
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***stanno un poco insieme v192 193 if (v2=26 & v144=2 or v144=1 or 
v198 che effettivamente sarebbero il v144=3) conf=l. 
nulcleo post mat. if (v2=27 & v144=2) conf=l. 
** mettendo tre fattori la struttura si if (v2=28 & v144=1) conf=l. 
chiarisce, la qualità aumento poco, if (v2=29 & v144=5) conf=l. 
comunque siamo al 50% if (v2=30 & v144=1) conf=l. 
***ci sono tre centri di attenzione: il if (v2=31 & v144=8) conf=l. 
primo al personale famigliare, il if (v2=32 & v144=6) conf=l. 
secondo al post materiale, il terzo if (v2=33 & v144=1) conf=l. 
all'ordine rispetto if (v2=34 & v144=2) conf=l. 
*** 94 e 98 si dividiono tra i due, in if (v2=35 & v144=1) conf=l. 
senso opposto, il primo è tecnica, il if (v2=36 & v144=8) conf=l. 
secondo natura. if (v2=37 & v144=8) conf=l. 
*** notare che i due sono indipendenti if (v2=38 & v144=7) conf=l. 
nel campione!! if (v2=39 & v144=0) conf=l. 
factor if (v2=40 & v144=7) conf=l. 
/variable v192r vl93r v194r v195r if (v2=41 & v144=1) conf=l. 
v196r v197r v198r v199r if (v2=42 & v144=1) conf=l. 
/analysis v192r v193r v194r v195r if (v2=43 & v144=1) conf=l. 
v196r v197r v198r v199r if (v2=44 & v144=5) conf=l. 
/print corr kmo repr extraction rotation if (v2=45 & v144=8) conf=l. 
/criteria factors (3) iterate (99) if (v2=46 & v144=1) conf=l. 
/format blank (0.15) sort if (v2=47 & v144=2) conf=l. 
/extraction pc if (v2=48 & v144=2 or vl44=3) 
/rotation quartimax conf= l. 
/save reg (ali mpm). if (v2=49 & vl44=1) conf=l. 
var lab mpml 'ardo-tecnica'. if (v2=50 & v144=8) conf=l. 
var lab mpm2 'postmaterialist'. if (AAPP=O) conf=2. 
var lab mpm3 'famiglia natura'. filter by venti. 
*** senza ricodificare la struttura è *** dovrebbe andare meglio 
quasi migliore (ordine e tecno) (post *** però là dove la presenza di non 
mat) e (famiglia natura) appartenenti è forte sarebbe meglio 
MEUELEMANN su EVS90 
**** cerco di rifare un modello simile 
a meulemann per i dati EVS90. 
*** non sono contemporanei*** mi è 
venuto in mente ora .. 
*** prima devo calcolare conf 
*** completiamo conf che forse fatta 
meglio è la più promettente 
*** minoranze e maggioranze interne. 
compute conf=O. 
if (v2=1 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=2 & vl44=2 or vl44=3) 
conf=l. 
if (v2=3 & vl44=1 or vl44=2 or 
vl44=3) conf=l. 
if (v2=4 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=5 & vl44=2 or vl44=3) 
conf=l. 
if (v2=6 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=7 & v144=1) conf=l. 
if (v2=8 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=9 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=10 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=11 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=12 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=13 & vl44=8) conf=l. 
if (v2=14 & vl44=1) conf=l. 
if (v2=15 & vl44=2} conf=l. 
if (v2=16 & vl44=1} conf=l. 
if (v2=17 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=18 & v144=2) conf=l. 
if (v2=19 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=20 & vl44=8} conf=l. 
if (v2=21 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=22 & v144=1) conf=l. 
if (v2=23 & vl44=2) conf=l. 
if (v2=24 & vl44=7) conf=l. 
if (v2=25 & vl44=1) conf=l. 
mettere questi da una parte 
***forse questo è il motivo della 
differenza est ovest per conf · 
*** proviamo, altrimenti dovremo 
ricorrere ai ripari 
*** facciamo sul serio e formiamo le 
variabili secondo muellemann 
*** effetto sull'incertezza 
compute HMla=O. 
if (pentagod=3 & hisec=l & west=l) 
HMla=l. 
var lab HMla 'effetto incertezza'. 
compute HM2a=O. 
if (west=l & pentagod=3 & e=l) 
HM2a=l. 
var lab HM2a 'effetto incertezza atei'. 
compute HM2b=O. 
if (west=O & pentagod=4 & hisec=l) 
HM2b=l. 
var lab HM2b 'effetto ateismo 
orientale'. 
compute HM2c=O. 
if (west=O & pentagod=S & hisec=l ) 
HM2c=l. 
var lab HM2c 'effetto indifferenza 
orientale'. 
compute HM3a=O. 
if (hisec=l & pentagod=3 & west=l) 
HM3a=l. 
var lab HM3a 'effetto incertezza alta 
secol'. 
compute prova=O. 
if (west=O & hisec=O & pentagod=2) 
prova=l. 
compute provab=O. 
if (west=O & hisec=O & pentagod=3) 
provab=l. 
compute prova2=0. 
if (west=O & pentagod=4) prova2=1. 
hilog pentagod (2, 5) west hisec conf 
(0, l) 
/print= association 
/criteria=iterate ( 400) 
/design. 
hilog pentagod (2, 5) west hisec conf 
(0, l) 
/print= association 
l criteri a= i te rate ( 400) 
/design. 
MEULEMANN 99 
****muellemeann differenzia le due 
secolarizzazione alla luce della 
unbelief/indifferenze e incertezza. 
******per esempio il famoso v122 si 
presterebbe a questa verifica. 
Potremmo selezionare i paesi di Muel, 
tranne USA 
******scelgo venti stati 
recode country (9901 thru 9904=1) 
(9906=1) (9908=1) (9909=1) 
(9911=1) (9917=1) (9918=1) (9921 
thru 9925=1) (9927=1) 
(9928=1) (9929=1) (9932=1} 
(9935=1) (else=O) into venti. 
********meulemann vuole verificare 
le ipotesi a livello aggregato e 
individuale. A quello aggregato osserva 
le percentuali di belief unbelief, ecc. 
*********per ogni stato in esame. 
recode country (9901 thru 9903= l) 
(9906=1) (9908 thru 9909=1) 
(9911=1) (9917=1) (9928=1) 
(9932=1) (else=O) into west. 
recode country (9901 thru 9904=1) 
(9909=1) (9911=1) (9918=1) 
(9922=1) (9929=1) (9924=1) 
(else=O) into hisec. 
recode country (9925=1) (9929=1) 
(9918=1) (9935=1) (9928=1) 
(else=O) into orth. 
recode country (9902 thru 9904=1) 
(9909=1) (9911=1) (else=O) into 
pro t. 
recode country (9906=1) (9917=1) 
(9932=1) (9908=1) (9921=1) 
(9923=1) (9927=1) (else=O) into 
mon_cat. 
recode country (9928=1) (9911=1) 
(9925=1) (9929=1) (9902=1) 
(else=O) into c_stat. 
recode country (9901 thru 9904=1) 
(9909=1) (9922=1) (9918=1) 
(9924=1) (else=O) into plur. 
execute. 
recode pentagod (l thru 2=1) 
(else=O) into cred. 
recode pentagod (2 thru 3=1) 
(else=O) into incert. 
recode pentagod (4 thru 5=1) 
(else=O) into ateis. 
recode country (9901=1) (9902=2) 
(9903=3) (9904=4) (9906=5) 
(9908=6) (9909=7) (9911=8) 
(9917=9) (9918=10) 
(9921=11) (9922=12) (9923=13) 
(9924=14) (9925=15) (9927=16) 
(9928=17) (9929=18) (9932=19) 
(9935=20) into venti_st. 
hiloglinear pentagod (1, 5) venti_st (1, 





**** inserisco le nuove analisi 
loglinear pentagod (1, 5) by venti_st 








*******HM2 non è per nulla 
supportata 
compute HM22=0. 
if (hisec eq west) HM22=1. 
/design orth 
/design orth hisec west orth by west 
by cat2god HM1 HM22 HM3 
/design orth hisec west orth by west 
by cat2god HMl HM22 HM3 cat2god 
by hisec 
********* ricominciamo 
hilog pentagod (1,5) west hisec {O, 1) 
hiloglinear pentagod (1, 5) west hisec /print=association 
orth incert (O, l) /design. 
/print=association loglin pentagod {l, 5) by west hisec 
/design. {0, 1) with orth prot plur HM3 HM2 
/print=association HM1 
/design. /print= resid estim 
******** riprendiamo da capo /design= pentagod pentagod by west 
recode pentagod (1 thru 2=1) (3=2) pentagod by hisec HM2 HM1 HM3. 
(4=3) (5=4) into catergod. ******* pretendiamo troppo con 
hilog catergod (1, 4) west hisec (O, 1) pentagod; io farei un trigod in due 
/print=association versioni. 
/design. recode pentagod (1 thru 2=1) (3=2) 
loglinear catergod (1, 4) west hisec (0, (4 thru 5=3) into trigodA. 
l) recode pentagod (1=1) (2 thru 3=2) 
/print= freq resid estim (4 thru 5=3) into trigodB. 
/design hisec by west catergod by 
hisec catergod by west. MEULEMANN 99 LOGIT 
recode pentagod (1=1) (2=2) (3=0) 
(4=0) (5=0) into bigod. loglin trigod1 (1, 3) by west hisec 
loglinear bigod west hisec (0, 1) conf (0, l) with piuro proto 
/print= freq resid estim /print= estlm 
/design hisec by west bigod by hisec /criteria= iterate (400) 
bigod by west. ·/design= trigod1 trigod1 by west 
hiloglinear bigod west hisec orth (0, 1) trigod1 by hisec 
/print= association trigodl by conf trigod1 by west by 
/design. hisec piuro proto. 
loglinear bigod west hisec orth (0, l) **** non è che mi soddisfi molto, 
/print= freq resid estim tanto per provare rifaccio piuro 
/design hisec by bigod west by bigod compute pluro2 = O. 
orth hisec by west by bigod orth by recode plur (1=1) (0=0) (sysmiss=O). 
west. if (plur=l & trigod = 2) pluro2=1. 
trigod1 by conf AA BB CC piuro 
proto. 
compute DD=O. 
if (catergod=3 & hisec=1 & west=O) 
DD=l. 
compute prova=O. 
if (west=O & hisec=O & pentagod=2) 
prova=l. 
compute provab=O. 
if (west=O & hisec=O & pentagod=3) 
provab=l. 
compute prova2=0. 
if (west=O & pentagod=4) prova2=1. 
recode pentagod (1 thru 2=1) (3=2) 
(4=3) (5=4) into entagoda. 
compute prova3=0. 
if (country=9929 or country= 9935 & 
pentagod=3) prova3=1. 
compute prova4=0. 
if (country= 9904 & pentagod=4 or 
pentagod=5) prova4=1. 
recode v102 (l thru 2=1) (8=1) 
(else=O) into conf2b. 
recode v102 {1 thru 2=1) (8=1) 
(else=O) (missing=O) into conf2c. 
loglin pentagod (2, 5) by west hisec 
conf2b {0, l) with prova2 prova3 
prova 
/print= estim 
/criteria= iterate {400) 
/design= pentagod pentagod by 
conf2b 
pentagod by hisec pentagod by hisec 
by conf2b pentagod by west by conf2b 
prova2 prova3 prova . · 
*** attacco altre prove 
riprendo meuelemann tabella Intera 5 
per 20 
recode country (9901 thru 9904=1) 
(9909=1) (9911=1) (9918=1) 
(9922=1)(9929=1) (9924=1) 
(else=O) into hisec. 
*******calcolaimo la variabile per loglin trigod (1, 3) by west hisec conf LAvoRo 
HM!1 (0, 1) with c_stato ortho mon_cato 
compute HM1=0. proto pluro2 
if ( pentagod=4 or pentagod=5) /print= estim 
HM1=1. /criteria= iterate (400) 
compute HM2=0. /design= trigod trigod by west trigod 
if ( 2 < pentagod < 6 & west=1) by hisec trigod by conf trigod by west 
HM2=1. by hisec pluro2 ortho proto. 
compute HM3=0. recode pentagod (1 thru 2=1) (3=2) 
if (pentagod=3 & hisec=1) HM3=1. (4 thru 5=3) (else=sysmis) into 
loglinear pentagod (1, 5) west hisec trigodl. 
orth incert (0, 1) with HM1 HM2 HM3 recode pentagod (1 =1) (2 thru 3=2) 
/print= resid estim (4 thru 5=3) (else=sysmis) into 
/design incert orth hisec trigod2. 
/design incert orth hisec orth by hisec compute AA=O. 
HM1 HM2 HM3 if (west=O & hisec=1 & trigod= 3) 
/design incert orth hisec orth by hisec AA=l. 
HM1 HM2 HM3 pentagod by hisec compute BB=O. 
/design incert orth hisec orth by hisec if (west=O & hisec=1 & trigod= 1) 
HM1 HM2 HM3 pentagod by hisec BB=l. 
pentagod by incert. compute CC=O. 
hilog pentagod (1, 5) west hisec orth if (west=1 & hisec=1 & conf= 1 & 
incert HM1 HM2 HM3 (0, l) trigod=3) CC=l. 
/print=association loglin trigodl (1, 3) by west hisec 
/design. conf (0, 1) with piuro proto AA BB 
********** incert mi sembra forte CC 
proviamo a rifare la classificazione /print= estim 
recode pentagod (1=1) (2 thru 3=2) jcriteria= iterate (400) 
(4=3) (5=4) into cat2god. /design= trigod1 trigodl by west 
trigodl by hisec 




***tuttavia sono forse più informativi 
da separati che da uniti 
** proviamo piuttosto una fac più 
generale sul lavoro 
factor 
jvariables v71 v72 v73 v74 v75 v76 
v77 v78 v79 v80 v81 v82 v83 v84 v85 
v87 vas v89 v90 v91 v92 v93 v94 v95 
v96 v97 
/missing meansub 
/analysis v71 v72 v73 v74 v75 v76 
v77 v78 v79 v80 v81 v82 v83 v84 v85 
v87 vas v89 v90 v91 v92 v93 v94 v95 
v96 v97 
/print kmo corr extraction rotation 
/format sort blank(.25) 
/criteria mineigen (l) iterate (999) 
jextraction pc 
/rotation varimax. 
*** menasub non è il massimo ma 
non è poi così gravante. 
*** si vedono benino 4 dimensioni 
factor 
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/variables v71 v72 v73 v74 v75 v76 /DEPENDENT multiabo bv316 + bv317 + bv318 + 
v77 v78 v79 v80 v81 v82 v83 v84 v85 /METHOD=ENTER v304 sex v322 bv319)/220. 
v88 v89 v90 v91 v92 v93 v95 v97 vl84_2c nat60 fre sbragom. 
v98 v99 femanzal add v235 sbragamo ** abbiamo la possibilità di costruire 
/analysis v71 v72 v73 v74 v75 v76 mpm3 una abortion a due scalini 
v77 v78 v79 v80 v81 v82 v83 v84 v85 /RESIDUALS DURBIN HIST(ZRESID) recode v237 v238 v239 v240 (1=1) 
v88 v89 v90 v91 v92 v93 v95 v97 NORM(ZRESID) . (2=0) (else=O) (missing=O) into 
v98 v99 recode c21 (1=1) (2=0) (3=1) into bv237 bv238 bv239 bv240. 
/print kmo corr extraction rotation urbani. recode v237 v238 v239 v240 (1=1) 
/format sort blank(.25) *** facciamoci un indice di (2=0) into cv237 cv238 cv239 cv240. 
/criteria factor (5) iterate (999) sbragamento morale likertina compute abogut2=bv237*1000 + 
/extraction pc recode v225 v226 v227 v228 v229 bv238*100 + bv239*10 + bv240. 
/rotation varimax v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 compute abogut3=cv237*1000 + 
/save reg (ali work). v237 v238 v239 v240 v241 v242 o35 cv238*100 + cv239*10 + cv240. 
var lab workl 'Lavorare'. (missing=S) (else=copy) into bv225 fre abogut3. 
var lab work2 'Il più comodo possibile'. bv226 bv227 bv228 bv229 bv230 recode abogut {0=0) (1111=3) 
var lab work3 'Importanza lavoro bv231 bv232 bv233 bv234 bv235 (1100=2) (1000=1) 
(inv)'. bv236 bv237 (1101=3) (1110=3) (111=3) (11=3) 
var lab work4 'Exp pers con lavoro'. bv238 bv239 bv240 bv241 bv242 (1=3) (10=3) (101=3) {100=1) 
var lab workS 'Lavoro maschio subord bo35. (1001=3) (1010=3) (1011=3) 
nazionale'. recode v225 v226 v227 v228 v229 (110=3). 
v230 v231 v232 v233 v234 v235 v236 compute v309r=(bv309-1)/9. 
ABORTO 5TRICKLER E DANIGELIS V237 V238 V239 V240 V241 v242 compute multiabo=v309r*abogut. 
(missing=S) (else=copy) into bv225 fre multiabo. 
**proviamo a riperete uno studio sulla bv226 bv227 bv228 bv229 bv230 recede abogut2 (0=0) (1000=1) 
decisione di aborto Strickler e bv231 bv232 bv233 bv234 bv235 (1100=2) (1110=3) (1111=4) 
Danigelis bv236 bv237 (1101=4) (else=sysmis) into abogutt. 
**cominciamo da evs99 anche se i dati bv238 bv239 bv240 bv241 bv242 . *** teniamo add covariata 
di evs90 sono migliori. compute sbragam2= (bv225 + bv226 fre v336 v337. 
*** la variabli dipendente dovrebber + bv227 + bv228 + bv229 + bv230 + recede v337 {l thru 2=1) (else=O) 
essere la liceità dell'aborto. bv231 + bv232 + (missing=O) into individ. 
*** abbiamo tre variabili v233 vl77 bv234 + bv235 + bv236 + bv237 + fre v217. 
v178 altre non ci sono c2 c3 c21 (per bv238 + bv239 + bv240 + bv241 + recede v217 (1=1) (else=O) 
italia) bv242)/160. (missing=O) into wsingm. 
compute compute sbragamo= (bv225 + bv226 fre siztown. 
abopirl=v233*100+vl77*10+vl78. + bv227 + bv228 + bv229 + bv230 + recede siztown {1=1) (else=O) 
compute abopirl2=vl77*10+vl78. bv231 + bv232 + (missing=O) into urb. 
recede vl02 (1=1) (8=1) (else=O) bv234 + bv236 + bv237 + bv238 + hilog abogut (0,2) intrel {0, l) nat60 
into ortocath. · bv239 + bv240 + bv241 + (0,1) sex (O, l) eutana {0,1) individ 
**i due motivi particolari non bv242)/160. (0,1) wsingm (0,1) urb (0,1) 
appartengono alla seconda dimensione compute sbragam2= (bv225 + bv226 /print=ass 
della permissione + bv227 + bv228 + bv229 + bv230 +/design. 
** per questo motivo teniamo. bv231 + bv232 + bo35 + loglin abogut {0,2) by nat60 {0,1) sex 
recede v177 vl78 (1=1) {2=0) bv234 + bv235 + bv236 + bv237 + (0,1) eutana {0,1) individ (0,1) 
(else=O) (missing=O) into bvl77 bv238 + bv239 + bv240 + bv241 + wsingm (0,1) urb (0,1) with add 
bv178. bv242)/170. /print=estim 
compute abosoc=(bv177+bvl78)/2. compute sbragamo= (bv225 + bv226 /plot=all 
compute bv233=(v233-l)/9. + bv227 + bv228 + bv229 + bv230 + /design= abogut ABOGUT*NAT60 
compute muitiabo=abosoc*bv233. bv231 + bv232 + bo35 + ABOGUT*EUTANA ABOGUT*INDIVID 
compute abotot=(bv233+abosoc)/2. bv234 + bv236 + bv237 + bv238 + add 
recode abotot (lo thru 0.33=0) (0.331 bv239 + bv240 + bv241 + /design= abogut add. 
thru 0.66=1) (0.661 thru hi=2) into bv242)/170. recede eutana individ nat60 (1=0) 
aboto3. fre sbragamo sbragam2. (0=1) into reutana rindivid rnat60. 
** ora vediamo di avere le altre *facciamo un age diverso le tre compute 
variabili, visto che per l'ennesima volta generazioni abopipp=abogutt*l000+nat60*100 + 
ho cambiato matrice dati fre v292. individ*10+ eutana. 
***a questo punto dovrei avere tutto recode v292 (lo thru 1939=1) recode vl42 {l= l) (else=O) 
tranne santità della vita che non c'è (else=O) (missing=O) into nat40. (missing=O) into bvl42. 
ma si può recuperare. recode v292 (1940 thru 1960=1) compute alex=bvl42*10+ortho. 
***usiamo solo eutanasia (else=O) (missing=O) into nat60. compute alex2=bv142*10+cath. 
recode vl04 (8=1) (else=O) recode v292 (1961 thru hi=l) compute alex3=bvl42*10+ortoall. 
(missing=O) into orthod. (else=O) (missing=O) into nat80. compute alex4=bvl42*10+catall. 
recode v291 (1=0) (2=1) into sex. fre nat40 nat60 natBO. compute 
REGRESSION recode eta (lo thru 38=1) (39 thru alex=bv142*10+ortho+trigen2*100. 
/DESCRIPTIVES MEAN STDDEV CORR 59=2) (60 thru hi=3) into trigen2. compute 
SIG N fre trigen trigen2. alex2=bv142*10+cath+trigen2*100. 
/MISSING pairwise compute sbragom = (bv296 + bv297 recode v207 (1=1) (else=O) 
/STATISTICS COEFF OUTS R ANOVA + bv298 + bv299 + bv300 + bv301 + (missing=O) into compute 
:OLUN TOL bv302 + bv303 + bv304 + bv305 + alex=bv207*10+orth+trigen2*100. 
/CRITERIA=PIN(.OS) POUT(.10) bv306 + bv307 + bv308 + bv310 + compute 
/NOORIGIN bv311 + bv313 + bv314 + bv315 + alex2=bv207*10+cath+trigen2*100. 
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